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Vorbemerkungen

Der Orient gibt noch immer
die meiste Beschiftigung

Goethe

Die hier vorgelegten Abhandlungen hatte ich schon vor einigen Jahren
geschrieben, vor dem Erscheinen des Sammelwerks Nagshbandis. Chemi-
nements et situation actuelle d’un ordre mystique musulman. Actes de la Ta-
ble Ronde de Sévres 2—4 mai 1985, éd. Marc Gaborieau, Alexandre Popo-
vic et Thierry Zarcone, publiés par IInstitut Francais d’Etudes Anato-
liennes d’Istanbul, Varia Turcica vm, Istanbul-Paris 1990, und vor dem
Erscheinen der Artikel iiber Nakshband und Nakshbandiyya in der En-
gyclopédie de I'Islam?, Vol. vu, Livraison 129—130, Leiden 1993. Ich lief aber
die Arbeit liegen, besserte und inderte daran dies und das und verfolgte
gespannt die anwachsende Literatur, um Neues noch einzufiigen oder
Uberholtes fallen zu lassen. In vielen Fillen schob ich die sich daraus
neu ergebenden Verweise in meine schon bestehenden Anmerkungen ein
oder hingte sie ihnen hinten an, und zwar in dem Bestreben, so viel
Auskiinfte wie moglich zu geben und zugleich den Verfassern der neuen
Untersuchungen das Vorrecht auf ihre Funde und Gedanken ein-
zurdumen. Den fiihlbaren Mangel an mir zuginglichen Fach- und Quel-
lenwerken vermochte ich trotz meinen Bemiihungen nur wenig zu behe-
ben, da aus dem Morgenland auf dem Korrespondenzweg kaum etwas zu
erhalten war und auch Photokopien von dort gedruckten ilteren
Biichern auf diesem Weg, wie man weif, nicht zu bestellen sind. Als Ret-
ter in der Not erwies sich, da das Licht im Nahen Osten nicht aufgehen
wollte, Hamid Algar im fernen Westen. Auf meine zaghafte Anfrage bot
er mir nicht nur jede Hilfe aus seiner Bibliothek an, sondern versorgte
mich auch gleich mit tadellosen Kopien einiger unentbehrlicher gedruck-
ter Biicher, ohne die ich meine Arbeit nicht hitte so weiterfiihren kén-
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nen, wie ich wiinschte. Ich fiithle mich ihm zudem auch dafiir verpflich-
tet, dafl er es mir in keiner Weise iibelgenommen hat, daff ich in der er-
sten der beiden Abhandlungen ein Thema behandle, das er eigentlich
sich selber vorbehalten hatte (Biographical Notes on the Nagshbandi Tari-
gat, in George F. Hourani: Essays on Islamic Philosophy and Science, Alba-
ny 1975, 259). Ich hatte dies erst entdeckt, als ich mit dem Entwurf schon
fast fertig war, und gehofft, daf8 wir uns dann schon noch verstindigen
wiirden. Ich méchte ihm hier noch einmal fiir sein Entgegenkommen
und seine Hilfe danken. In Arthur Frank Buehlers Dissertation Charisma
and Exemplar: Nagshbandi Spiritual Authority in the Panjab, 1857-1947,
Harvard University Cambridge, Mass. 1993, erhielt ich Einsicht erst nach
Abschlufl meiner Arbeit. Sie enthilt eine zutreffende Schilderung der
Herzensbindung an den Meister. Dem Verfasser habe ich fiir die freund-
liche Zustellung zu danken.

Es wire nun nicht fehl am Platz und nicht ohne Reiz, den Griinden
nachzugehen, warum sich seit den lingst verflossenen Tagen, da ich mich
dem Studium des Islams verschrieben hatte, bis heute an der Schwierig-
keit, ja Unmoglichkeit, mit den morgenlindischen Bibliotheken und
Buchhandlungen in direkten Kontakt und normalen Geschiftsverkehr
zu treten, nichts geindert hat. Einige sind leicht zu erkennen, diese sind
aber mit anderen verflochten, die tiefer sitzen und die man sorgfiltiger
aufspiiren miifite, als es in einem Vorwort méglich und schicklich ist.
Ein uniiberwindbares Hindernis scheinen die veralteten Vorstellungen
zu bilden, die man im Morgenland von seinem Kulturbesitz hat. Fiir ein
Bewufltsein, daff man zur Dritten Welt gehort, zihlen natiirlich die Be-
weise sowohl fiir die Uberlegenheit wie die fiir die Unterlegenheit dop-
pelt. Die ersten sucht man vor fremdem wissenschaftlichem Zugriff gern
zu schiitzen, um den westlichen Vorsprung nicht noch zu vergréfern,
und die zweiten méchte man eher verbergen, um sie méglichst zu verges-
sen und vergessen zu machen. Oft dringen sich dann nationalistische
und religiése Uberlegungen in den Vordergrund und verhindern erst
recht die Einsicht, daf man mit diesen geistigen Giitern auch ganz ge-
wohnliche Geschifte machen kann, womit bei ordnungsgemifem Ablauf
sogar beiden Parteien, den beati possidentes und den Kunden, geholfen
wire. Hiezu wire allerdings ein geschulter und zuverlidssiger Angestell-
ten- und Beamtenapparat erforderlich und miifite auch die einwandfreie
Verkaufs- und Zahlungsmoral gewihrleistet sein, denn wer méchte schon
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andere gerichtlich belangen miissen oder selbst von anderen belangt wer-
den? Daher sind hier Vorsichtsmafregeln zu treffen und muf der Geld-
verkehr geebnet und geordnet sein. Davon sind wir heute so weit ent-
fernt wie vor sechzig Jahren. Daher verspreche ich mir vorldufig nicht
viel von den dgyptischen Plinen einer offenen, grofiziigigen Riesenbiiche-
rei, die auch uns zugute kommen kénnte. Wie umstindlich ist es doch
immer noch mit der Einrichtung in Istanbul. Daher auch meine Verwun-
derung iiber den im Erscheinen begriffenen globalen Katalog der islami-
schen Handschriftensammlungen Al-Furgan. World Survey of Islamic Ma-
nuscripts, der uns in dem Glauben wiegt, dal wir an alle diese schénen
Sammlungen so leicht herankimen. Ich bin schon auf einen héflichen
Brief an das Institute of Ismaili Studies mitten.in London ohne Anwort
geblieben.

Eine andere Schwierigkeit, der ich nun mit meinem fertigen Buch ge-
geniiberstehe, ist die der Verstindigung. Lassen wir die rein sprachlichen
Schranken und Mifverstindnisse beiseite, so ist es in meinem Fall vor
allem die Verschiedenheit der Gesichtspunkte, unter denen iiber Religion
gesprochen wird. Dabei geht es nicht um den Gegensatz zwischen Be-
kenntnissen — ich bekenne nichts — sondern um den Gegensatz zwi-
schen Bekenntnis und Wissenschaft. Begreiflicherweise fiihlt sich ein Be-
kennender von einem Nichtbekennenden leicht angegriffen und verletzt,
wenn er sieht, wie dieser seine heiligsten Uberzeugungen ohne Scheu wie
eine Ware des Alltags um- und umdreht. Der Gegensatz, so unaufhebbar
er ist, liegt aber nur in der Polaritit zwischen Betrachtendem und Be-
" trachtetem, zwischen Subjekt und Objekt, und tritt zwangsldufig auch in
einer einzigen Person in Kraft, sobald diese unvoreingenommen sich
selbst unter die Lupe nimmt und sich damit, wie man sagt, objektiviert.
Natiirlich arbeite ich bei meinen Untersuchungen mit meinen be-
schrinkten Kenntnissen, aber ich wire mifverstanden, wenn man mir
unterschébe, ich wolle einen Krieg der Standpunkte entfesseln. Ich bin
vielmehr fiir jeden Gedanken, der mir den Blick auf die Dinge schirft,
dankbar, aber unantastbar darf fiir jemand, der sich ehrlich um die
Wahrheit bemiiht, nichts sein, solange er damit nicht gegen die Moral
verst6ft. Das ist ein Grundprinzip der Aufklirung, die leider — Gott
sei’s geklagt — teuflisch ist.

Wenn ich nimlich Rechenschaft dariiber abzulegen hitte, was ich in
diesem Band zu leisten mir vorgenommen, wiirde ich sagen: mir selber
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und andern Skeptikern etwas nicht gleich Durchschaubares in der islami-
schen Mystik verstindlich und sachlich begreifbar zu machen, und wiir-
de zweierlei hinzufiigen: Ich wollte keine Geschichte der Naqsbandiyya
schreiben und keine Bestandsaufnahme ihrer Lehren und Briuche lie-
fern. Mein Ziel war einzig und allein, zwei Eigentiimlichkeiten ihres
Denkens und Verhaltens so darzustellen, dafl sich ein Auflenstehender
(wie auch ich einer bin) ein hinldngliches Bild davon machen kann und
weifl, wovon er redet, wenn er sich dereinst die Frage nach dem Ursprung
und der Verbreitung sowie nach den Ursachen von Wandlungen der bei-
den im Untertitel genannten Erscheinungen vorlegt oder wenn er sonst-
wie und auch anderwirts einmal der Vergegenwirtigung des mystischen
Lehrmeisters bei einem seiner Schiiler oder dem Anspruch eines Mysti-
kers, allein mit seinem geballten Willen bei anderen im Inneren und
Aufleren etwas Boses oder Gutes anrichten zu konnen, begegnet. Ich
hatte dabei nur die Tatbestinde dieser beiden Erscheinungen, ihre Form
und Funktion im Auge und wollte mehr ihre Idee als ihre Geschichte
sichtbar machen. Angesichts mancher nicht benutzter oder noch nicht
einmal bekannter Quellen und mangels der nétigen Vorarbeiten in der
Feldforschung kann mein Versuch — eine reine Schreibtischarbeit aus
zumeist arabischen und persischen Unterlagen — aber nur eine Art re-
stauro povero sein, eine erste notdiirftige Entstaubung des Gesichts der
beiden auffilligen Verhaltensweisen, die unter der doppelten Patina 6f-
teren Verschweigens durch die Nag$bandiyya selber und unserer Unauf-
merksamkeit und Verkennung vernachlissigt und mehr oder weniger
iibersehen worden zu sein scheinen. Die Ausnahme bilden Michel Chod-
kiewiczens Aufsatz Quelques aspects des techniques spirituelles dans la tariqa
Nagshbandiyya und Butrus Abu-Mannehs Abhandlung Khalwa and
rabita in the Khilidi Suborder in dem erwihnten Sammelband Nagshban-
dis sowie Arthur F. Buehlers Dissertation, die aber fiir meine Arbeit zu
spit kam. Um so mehr freuen mich die Ubereinstimmungen. Was die
beiden von mir behandelten Phinomene miteinander verbindet, ist, von
uns aus gesehen, der Glaube an eine ritselhafte Energie, durch die sich
willentlich oder unwillentlich Eigenschaften und Zielsetzungen eines
Menschen ohne Benutzung der gewohnten Verstindigungsmittel in ei-
nem anderen zur Auswirkung bringen oder reproduzieren.

Es bleibt mir fiir die vielfache Hilfe und die unzihligen Handreichun-
gen auf bibliothekarischem Gebiet, fiir die Herstellung der notigen
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menschlichen Verbindungen, fiir turkologische Auskiinfte und vieles
andere mehr sowie fiir die Erstellung der Indices Frau Dr. phil. Gudrun
Schubert herzlich zu danken. Bei einem Teil der Korrekturlesung stand
mir freundlicherweise Frau Dr.phil. Dorothea Duda (Wien) zur Seite,
wofiir ich auch ihr Dank schulde. Fiir die speditive Computereingabe
und fiir die Geduld mit meinen ewigen Nachtrigen und unvermeid-
lichen Anderungen driicke ich Frau lic. phil. Monika Winet meine blei-
bende Erkenntlichkeit aus. Dank gebiihrt ferner Herrn Mag. Kai Uwe
Karl Baumbach fiir seine Beratungen zur Manuskriptgestaltung, fiir sei-
ne Mithilfe an den Indices und fiir seinen sachkundigen Einsatz bei der
Drucklegung. Frau Prof. Dr. Erika Glassen, Direktorin des Orient-Insti-
tutes der Deutschen Morgenlidndischen Gesellschaft, danke ich ergebenst
fiir ihre spontane Bereitschaft, meine Arbeit in die Reihe der Beiruter Tex-
te und Studien aufzunehmen, und fiir die nie erlahmende Anteilnahme,

mit der sie den ganzen Werdegang des Buches begleitet und geférdert
hat.

Basel, im Sommer 1994 Fritz Meier
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1. Zur Herkunft

Die Bedeutung des arabischen Wortes rabita (Pl. rawabif) reicht von der
unbestimmten ,Beziehung“ bis zu der prizisen engen ,Bindung®, zum
SZusammenhalt®, ,Zusammenschluf”, meist einzelner Menschen oder
ganzer Menschengruppen, Nationen u.4. Heute ist viel von kulturellen
und politischen rawabit die Rede. Rabitat al-ginsiyya ist in ilterer Zeit
»Artverwandtschaft oder ,,Verwandtschaftsband“!, rawabit ginsiyya sind
in neuerer Zeit ,sexuelle Beziehungen®. In der Grammatik ist rzbifa die
»Copula®. In sifischer Gesellschaft und verwandten Zusammenhingen,
besonders im islamischen Westen, kann rzbita eine ,Klause® fiir einen
oder mehrere Fromme, die sich dahin zuriickziechen wollen, bedeuten,
etwa gleich zawiya.? Im folgenden soll nicht davon, sondern von einer
ganz anderen siifischen 7zbita die Rede sein, von einer besonderen ,Be-
ziehung® oder ,,Bindung” zwischen Meister und Schiiler in der Sufik.?
Die Anfinge, soweit sie fiir uns in Betracht kommen, sind rasch er-
zshlt. ‘Abdalqadir al-Gilani (gest. 561/1166) hatte die Gewohnheit, zu
. einem fremden Besucher bis an die Tiir hinauszugehen und sich mit ihm
zu unterhalten, einen S$Gfi oder Faqir aber nur kurz zu begriifen und
dann sich wieder zuriickzuziehen. Er sagte: Weil ich zum Faqir eine Her-
zensbindung (rzbita qalbiyya) habe, kann ich mich bei ihm auf die Uber-
einstimmung der Herzen beschrinken und den dufleren Hoflichkeitsaus-
tausch unterlassen.* Es handelt sich um die innere Beziehung zwischen
‘Abdalqadir und einem beliebigen Sufi, nicht unbedingt zu einem
Schiiler.

1 Suhrawardi: ‘Awarif, 378/iibers. Gramlich: Die Gaben der Erkenntnisse, 464.

2 Doutté: Les marabouts, 30—31. Meier: Almoraviden und marabute. In: Die Welt des Is-
lams NS 21, 1983, 94—95; vgl. ib. 86, 120123, 128—129.

3 Erwihnt von Annemarie Schimmel: Sufismus und Volksfrommigkeit. In: Die Religionen
der Menschheit, Bd. 25, 3: Der Islam, m Islamische Kultur — Zeitgendssische Strémun-
gen — Volksfrommigkeit. Kohlhammer 1990, 181.

4 ‘Awarif 285-286/iibers. Gramlich 355. Vgl. hiernach S. 76.
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Etwas spiter schreibt Nagm ad-din al-Kubra (gest. 618/1221) den Novi-
zen die Befolgung von zehn Grundsitzen vor, deren erste acht er als den
»Weg des Gunayd® (gest. 298/910) bezeichnet und die dann manche, in
Abhingigkeit von Kubri, wieder aufgenommen haben. Eine dieser acht
Regeln ist die dauernde Bindung des Herzens an den Meister (rabr
al-qalb bi-$-$ayh).! Kubra verstand darunter die riickhaltlose Ergebung in
den Willen des Meisters, der einem den Weg zeigt und gezielt oder auch
blof durch seine eigene Art auf einen einwirkt. Er will damit wohl aber
auch sagen, dafl der Novize dem Meister nicht nur sklavisch gehorchen,
sondern sich ihm auch gefiithlsmissig anschliessen soll, sonst wire hier
kaum das Herz mit ins Spiel gebracht. Er spricht das jedoch nicht aus
und nennt das auch noch nicht eigentlich 7bita, ja in einer selbstverfafi-
ten persischen Darstellung der gleichen Regeln beschrinkt er sich bei
diesem Punkt darauf, dem Novizen den Umgang mit Frommen ans
Herz zu legen und die Schulung bei einem Meister zu empfehlen.? In
andern Bedeutungen, die hier nicht weiter zur Debatte stehen, kommt
rabita bei Kubra durchaus vor3 Erst sein Schiiler Abii I-Mu’ayyad
al-Muwaffaq b. al-Magd (oder Muhammad) al-Hasi al-Huwiarizmi (gest.
634/1236—37), der als erster Kubra ausschreibt, kommt in diesem unse-
rem Zusammenhang direkt auf die Liebe zum Scheich zu sprechen. Er

1 Fawa’ih al-famal 6. Einleitung dazu S. 48-49 (Risala ild I-hi’im). Meier: Der unbekannte
schrifisteller al-Muwaffaq al-Hasi. In: Der Islam 66, 1989, 325. In den Regeln Adab al-
myridin des Abt n-Nagib ‘Abdalqahir as-Suhrawardi (gest. 563/1168) findet sich noch
nichts dergleichen. — Zur Verhinderung von Mifverstindnissen sei hier darauf auf-
merksam gemacht, daf rab¢ ,Bindung®, mit zadan ,schlagen® verkniipft, bei dem
Cistischeich Gésiidaraz (gest. 825/1422) und seinem Sohn Miyan Bara den Akzent
(darb) bedeutet, den man beim ,Gottesgedenken® (d7kr im weitesten Sinn) auf einzelne
Teile der Formeln legt, um die Wirkung zu verstirken. Géstidaraz: Magmi ‘a-i yiazdah
ras@’il (sic), ed. Sayyid °Ata Husayn, lith. Hyderabad-Deccan 1360, Risala-i adkari &5
tiyya, durchgehend. Zu darb s. Fawa’ih al-gamal, Einleitung 202—203. Gramlich: Die
schiitischen Derwischorden Persiens. Zweiter Teil: Glaube und Lebre, 396—407. Hermann
Landolt: Néruddin Abdurrabmdn-i Isfardyini (1242—1317): Késhif al-Asrér, Teheran 1980
(McGill University), Introduction 25—26/2. Aufl. Le Révélateur des Mystéres, Kashif al-
Asrar, Verdier 1980, Etude préliminaire 46—48. .

2 Risalat ussa’ir ilha’ir ilwdgid ila ssatir ilwihid il-magid, ed. M. Molé: Traités mineurs de
Nagm al-Din Kubré, Extrait des Annales Islamologiques 1v, 1963, 54—56/ed. Mas‘id-i
Qisimi, Teheran 1361, 37-39.

3 Fawa’ip 36, 43, 106. Riickweis auf Kubra auch bei Michel Chodkiewicz: Quelques aspects
des tedyniques spirituelles dans la tariga Nagshbandiyya, in Nagshbandis 75.
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erinnert an die Wiedergeburt im Geist, die ein Novize durch den Scheich
erlebe, und gesteht, daf sich seine Liebe zu Kubra unter dessen Fiihrung
vollendet habe: ,,Und wieso sollte ich ihn nicht lieben, ist er doch der
bessere der beiden Viter! Der Viter sind zwei: ein Vater der Zeugung
(wildda) und ein Vater der Belehrung (7f@da). Der erste ist der Vermittler
des korperlichen Lebens, der zweite der Vermittler des geistigen Lebens.
Der erste bewahrt dich vor dem Feuer des Diesseits, der zweite vor dem
Feuer des Jenseits. Der Vater der Zeugung erzieht die Seele (74f5), also die
Schale, der Vater der Belehrung das Herz, also den Kern der Schale.
Darum mufl man den Meister im Bittgebet dem leiblichen Vater voran-
gehen lassen und mufl den Scheich mehr lieben als den Vater.“! Hasi
fordert eine Liebe der Dankbarkeit zum Lehrer.

Ein anderer Jiinger Kubras, Nagm ud-din-i Razi (Daya, gest. 654/1256)
setzt an die Stelle der Bindung des Herzens an den Meister die ,,Beobach-
tung des Herzens des Meisters® (muridqabat-i dil-i sayh) und meint damit
das Lauern auf eine geistige Nahrung, die er aus dieser Quelle oder iiber
diese Quelle von Gott erwartet.?

Kubras Urenkelschiiler Abi -Mafahir Yahya Baharzi (gest. 736/1335—6)
bringt die acht Regeln genau und auch in der gleichen Reihenfolge im
Rahmen der zehn Grundsitze Kubris und bleibt bei dessen ,Bindung
des Herzens an den Scheich®, nennt den Meister auch Freund oder Be-
gleiter (rafig) des Novizen ,auf diesem Weg®, sieht in ihm aber nur den
gewiegten Lehrer, der den Schiiler auf die verschiedenen Stufen der Er-
leuchtung fiithrt, ohne im geringsten eine Gefiihlsnote anklingen zu las-
sen.3 Zentral ist fiir ihn nicht etwa eine Liebe, sondern wieder nur die
Erwartung, die man auf den Scheich setzt.

1 Assalwa fi $ara’it al-balwa, Hs. Saray, Ahmet m 1416, 62a—63b. Der Satz wird spiter 6f
ters zitiert.

2 Nagm-i Razi: Mirsad ul-bad, ed. Riyahi, Teheran 1352, 284-285/ed. Husayn al-Husayni
an-Ni‘matullahi, Teheran 1312, 158. Landolt: Néruddin Abdurrabmén-i Isfardyini, Tehe-
ran 1980, Introduction 28/Verdier 1986, Etude préliminaire 51. Zu spiteren Riickgrif-
fen auf die Mirsadstelle s. Richard Gramlich: Die schiitischen Derwischorden Persiens.
Zuweiter Teil: Glanbe und Lehre. AKM xxxv1, 2—4, 1976, 247.

3 Baharzi: Awrid nl-ahbib wa fusis ul-adib [Teil o], Teheran 1345, 317, 11-19.
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Nir ud-din ‘Abdurrahman-i Isfarayini-i Kasirqi' (gest. 717/1317), Ur-
enkel- und Enkelschiiler Kubras, beschreibt die acht Regeln, die er etwas
verindert, als Vorschriften fiir das Gottesgedenken (47k7) und ersetzt die
Herzensbindung an den Scheich durch die Forderung eines vollkomme-
nen Meisters mit untadeliger geistiger Abstammung vom Propheten.? In
einem spiteren Abschnitt verlangt er, dafl der Novize das Herz des Mei-
sters an sich binde, d. h. durch sein Verhalten die Zuneigung seines Mei-
sters zu gewinnen suche,® aber nicht daf er, umgekehrt, sein Herz an den
Scheich binde.

Kasirqis Schiiler ‘Ala’ ud-dawla-i Simnani (gest. 736/1336) kehrt dann
aber wieder zu rabs-i dil oder rabt-i qalb ba sayh zuriick. Er hilt sie fiir die
schwierigste, aber niitzlichste Regel und nennt sie endlich 725ita in dem
Satz: ,Erleidet — was Gott verhiite — die(se) rabita-i Sayhi (die Bindung
an den Meister) eine Schwiche, so zeigt sich unfehlbar auch eine Schwi-
che in der rabita-i nabawi (in der Bindung an den Propheten), doch nur
die Ausrichtung auf einen einzigen bestimmten Meister, auf einen einzi-
gen bestimmten Propheten, eine einzige bestimmte Gebetsrichtung
gewihrleiste die Erkenntnis auch der Einzigkeit Gottes.* An anderer
Stelle hebt er die drei Regeln als die schwierigsten hervor: die dauernde
Abwehr der Einfille, die Bindung des Herzens an den Scheich und die
Zufriedenheit mit allen Schickungen Gottes.’ In der Sache, nicht in der
Ausdrucksweise, sind wir damit gerade so weit, wie hundert Jahre friiher
schon Abi Hafs as-Suhrawardi (gest. 632/1234) gewesen war, der dariiber
folgendes sagte: ,Wenn der Novize einen Seitenblick auf einen andern
Meister wirft, ist seine Schiilerschaft bei seinem eigenen Meister nicht
lauter, das Wort seines Meisters dringt nicht in ihn, und das Innere des
Novizen ist nicht dafiir reif, daf der Zustand des Meisters auf ihn iiber-
geht (sirdya). Je iiberzeugter der Novize von der Einzigkeit seines Mei-
sters in der Erziehung ist und je klarer er dessen Vorzug kennt, um so
stirker wird seine Liebe. Liebe und Vertraulichkeit bilden das Bindeglied

1 Nach einem Artikel von ‘Azizullih-i Guwayni in der Zs. Ayanda 15, 1989, 539541,
sollte statt Isfarayin Isfara’in mit langem 7 gesprochen und geschrieben werden.

2 Landolt: Néruddin, pers. Text in beiden Auflagen 133-134/franz. 1. Aufl. 21/2. Aufl. 3.

3 Landolt: N#ruddin, pers. Text in beiden Auflagen 136—139.

4 Simnani: Opera minora, ed. Thackston, 123, $art-i haftum.

5 Opera minora 250, Nr. 50/Cihil maglis, ed. Hirawi, Nr. 39, S. 253/iibers. Cordt Nr. 39,
S. 216.
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(wasita) zwischen Novize und Meister, und je nach der Stirke der Liebe
findet die Ubertragung des Zustandes (des Meisters auf den Schiiler)
statt, denn die Liebe ist das Zeichen gegenseitiger Bekanntschaft, die ge-
genseitige Bekanntschaft ist das Zeichen der Artverwandtschaft (§insiyya),
und die Artverwandtschaft zieht den Zustand oder einen Teil des Zustan-
des des Meisters in den Schiiler heriiber”.! Suhrawardi nennt also Liebe
und Vertraulichkeit mit dem Meister ,,Zwischen- oder Bindeglied® und
hilt ihr Bestehen fiir die notwendige Voraussetzung dafiir, daf der inne-
re Zustand des Meisters auf den Novizen abfirbt.

Damit sind einige wesentliche Elemente, die die r4bita der Nagsban-
diyya spitestens vom 8./14. Jh. an kennzeichnen, schon bei Abii Hafg
as-Suhrawardi vor 632/1234 belegt: die Liebe zum Meister und die Hoff-
nung auf eine Ubertragung des ausgereiften inneren Zustandes des Mei-
sters auf den Zégling. Natiirlich macht eine Entlehnung im Sprung tiber
Generationen zuriick bei Biichern keine Schwierigkeit. Aber wie wir teil-
weise schon gezeigt haben und weiter noch zeigen werden, lief der Strom
der Uberlieferung und der Praxis auch an der Oberfliche ununterbro-
chen und breit weiter. Spuren der Bekanntschaft der Nagsbandiyya mit
Traditionen von Suhrawardi {iber dessen persischen Bearbeiter Mah-
miud-i Ka$ani (gest. 735/1335) und mit der Linie Kubras iiber dessen
Schiiler Nagm-i Razi (gest. 654/1256) lassen sich in Muhammad-i Parsas
(gest. 822/1420) Sammlungen der Ausspriiche Hwaga-i Nags$bands nach-
weisen.? Der spite Muhammad b. Sulayman al-Hanafi al-Bagdadi (gest.
1234/1818-19) zitiert mit Namen Kubras ,Bindung des Herzens an den
Meister“3 Die rabita der Nag$bandiyya war im Strom der siifischen Le-
benskultur, an den die Nag$bandiyya herantraten, schon vorzufinden,
wurde von ihnen aufgefischt, in ihr Erziehungssystem eingegliedert und
aufgewertet. Wir wollen nun zusehen, wie sie sich, im nag$bandischen
Milieu zu besonderer Geltung gebracht, als eine eigene Methode der

1 ‘Awarif 287/iibers. Gramlich 356. Gramlich iibersetzt hier wdsita sachlich richtig mit
»Band® und ebenso ‘urwa arab. 287/deutsch 357. Dementsprechend kann auch etwa
der Scheich als 7zbita bezeichnet werden, insofern er die wasita zwischen dem Novizen
und Gott ist. Kumushanali: Gami* al-usil, 209, 15.

2 Qudsiyya, ed. Tahiri, mugaddama 79-80.

3 Albhadiqa an-nadiyya fi 4dab attariqa an-naqsbandiyya, am Rand von ‘Utman b. Sanad
al-W2’ili an-Nagdi: Asf@ Fmawarid min salsil abwal al-imam Halid, Kairo 1313/1896, 28.
Druckfehler Bakri statt Kubra.
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Novizenerziehung und der Scheichverehrung durchgesetzt hat. Ausstrah-
lungen auf andere Orden und Parallelentwicklungen bei diesen kénnen
wir gegebenenfalls nur kurz streifen.

Um den nicht speziell vorgebildeten Leser nicht zu verwirren, sei ange-
merkt, daf die Form naq$bandiyya (und ihnliches) zwei Bedeutungen
hat, eine pluralische und eine singularische, und daher auch von mir im
Deutschen bald als Plural, bald als Singular behandelt wird. In der Mehr-
zahl steht Naq$bandiyya fiir assdda an-naqsbandiyya ,die Herren Nags-
bandi®, in der Einzahl fiir atta’ifa/ tariqa an-nagibandiyya ,der Nag$ban-
diorden“. Wenn Saiyid Athar Abbas Rizvi in seiner History of Sufism in
India, New Delhi repr. 1983-86, Nagshbandiyya auch als Einzahl (beco-
ming a Nagshbandiyya u.4.) braucht, so muf das als Kiirzel fiir a Nagsh-
bandiyya dervish aufgefaflt werden. Die Franzosen schreiben oft umge-
kehrt den Plural ohne s in les seyh naksbendi contemporains. Das alles
hat nichts ausschlieflich mit den Naqg$bandiyya zu tun, sondern gilt
auch bei anderen vergleichbaren Namen.

In der Umschrift konnte ich nicht ganz konsequent sein. Ich weif§
zum Beispiel nicht, wann man im Persischen vom arabischen Harawi zu
Hirawi tiberging. Das postvokalische 4 (statt 4) habe ich, gleichsam in hi-
storischer Schreibung, bis spit beibehalten, obwohl es in Mittelasien
schon um 600/1200 in der Aussprache erhirtet war. Die alten Maghiilvo-
kale ¢ und ¢ habe ich dem Osten zuliebe weiterleben lassen (Tabrézi
u.4.). Fiir die auch sonst allenthalben entstandenen Schwankungen und
Unregelmifigkeiten bitte ich um Verstindnis und Nachsicht.
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DEer ScuHEICH ALs GELIEBTER

Die Nag$bandiyya wird als eine Fortsetzung und Erneuerung der alten
Linie der sogenannten pwagagin ,Herren® betrachtet, als deren Haupt-
vertreter ‘Abdulhiliqi Gugduwani/Gugdawini gilt, dessen Todesdatum
zwischen §75/1179 und 617/1220 schwankt! und dessen Gentilicium in
. verschiedenen Aussprachevarianten erscheint. Der Ort, nahe Buhara gele-
gen, heifit bei Yaqat Gugduwin, bei Sam‘ani, Ibn al-Atir, Suyati Gugda-
win, bei Zayn ul-‘abidin-i Sirwani: Bustan ussiyaba, lith. Teheran 1315,
404, Gigdiwan, in seinen Hadi’iq us-siyaba, Teheran 1348/1969, 343, Gig-
dawan; Ma‘sum‘ali Sah: Tzra’iq ul-haqa’iq, lith. Teheran 1319/1901, 3, 324,
rekapituliert Yaqut (Mardsid al-ittila‘) und Bustan ussiyaha. In der tiirki-
schen Ubersetzung von Hwaga-i Nag$bands Vita Anis ut-talibin wa ‘wddat
us-silikin des Salah b. Mubarak-i Buhari? lautet das Gentilicium Gocdu-

1 Das Datum 575/1179 oder 585/1189 wird beispielsweise von Hviacezade Ahmed Hilmi:
Hadikat il-evliya, (silsileti mes@yibi naksibendiyye), Istanbul 1318, 17, das Datum
617/1220 von Hamid Algar: The Nagshbandi Order: a preliminary survey of its history and
significance, Studia Islamica 44, 1976, 132, und A Brief History of the Nagshbandi Order,
in Nagshbandis, Istanbul-Paris 1990, 9, gutgeheiflen. Vgl. hiernach S. 25, Anm. 2. '

2 Qudsiyya, ed. Tahiri, muqaddama 74—75. Iqbal gibt in seiner Ausgabe der Qudsiyya 107 .
als Verfasser des Anis uttalibin einen Yiusufi Hafizi-i Buhari an, der mit Husim ud-
din Hwaga Yuasufi Hafiz-i Buhari identisch sein wird, den Ahmad-i Munzawi in sei-
nem Fibristi nushahdy-i hatti-i farsi, Bd. 2, 1, S. 1055, unter den Verfassern von vier
Schriften mit dem Titel Ands uttalibin aufzihlt. Die vier Verfasser sind dieser Yisuf,
Salah-i Buhari, Qasim farzand-i Muhammad-i Safa’i-i Katib und Muhammad-i Parsa,

.ohne daf die Beziehungen der Verfasser und ihrer Biicher zueinander beschrieben
wiirden. Der Titel von Parsas Buch heifit dort (wohl filschlich) Anis ut-talibin wa-ud-
dat ut-talibin (sic). Es zerfalle in 4 Teile und umfasse 2600 Verse. Auf Munzawi beruft
sich Galild Misgarnizad: Sarb-i Fusis ulhikam-i Hwaga Mubammad-i Parsa, Teheran
1366, piSguftar, higdah, mit Anm. 49. Einige weitere Handschriften von Parsas Anis ut-
talibin zihlt Halkawt Hakim: La Confrérie des Nagshbandis au” Kurdistan au xxx siécle,
Theése de doctorat de 3¢ cycle, Paris 1983, 295, No 20, auf. Stéphane Ruspoli: Notice sur
les manuscrits naqshbandi du « Fonds Molé», in Nagshbandis 58, unterscheidet eine lange
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vani und Gocdiivini, anderwirts im Tiirkischen auch Gucduvini, Guc-
diivini oder Gucdevini. Hermann Vambéry: Reise in Mittelasien, Leipzig
1873, 179, schreibt, offenbar nach ortsiiblicher Aussprache, Gidschdowan,
entsprechend Jiirgen Paul: Die politische und soziale Bedeutung der Nagshan-
diyya in Mittelasien im 15. Jabrhundert, Berlin 1991: Gigduwan. Ebenso
schreibt Hamid Algar iiberall Ghijduvani und J. ter Haar in Nagshbandis
91 Ghijduwani, in Follower and Heir of the Prophet: Shaykh Abmad Sirbindi
(1564—1624) as Mystic, Leiden 1992, jedoch Ghujduwiani. Ich behalte, ohne
jemand schulmeistern zu wollen, die alte Lesung Gugduwani bei, wie
Martin Hartmann, der sinnloserweise Sam‘ani mit dessen Gugdawani
als Pedant beschimpft,! und wie Halkawt Hakim und andere. Als ersten
der Reihe der pwagagan hat schon Naqgibands Schiiler Muhammad-i
Parsa (gest. 822/1420) den alten und beriihmten Yasufi Hamadani (gest.
535/1040—41) angesehen,? der eine Weile zwischen Herat und Marw hin-
und herpendelte und in Marw begraben liegt. Der Orden ist also nach
seiner Vorgeschichte und durch seine Erneuerung durch Nagsband, der

und eine kurze Fassung der Vita Naq$bands, wovon die lange die iltere sein soll, die
der jiingern zur Vorlage gedient habe. Die lange stamme, ,,praktisch sicher®, von Parsa,
die kiirzere wahrscheinlich von einem seiner Schiiler. Sie sind benutzt von Jiirgen Paul
in seinem Aufsatz Hagiographische Texte als historische Quelle, Saeculum 41, 1990—91, 26—
43. Die beiden Fassungen sind von Hamid Algars Artikel Anis al-Talebin wa ‘Oddat al-
Salekin im ersten Band der Encyclopaedia Iranica beschrieben. Eine Verteilung und
klare Zuweisung der einzelnen gleichnamigen Schriften an die genannten Verfasser
steht noch aus. Eine undifferenzierte Liste von Handschriften liefert Igbal in seiner
Ausgabe der Qudsiyya 29—30. Die lange Fassung ist inzwischen herausgegeben worden
und iRt keinen Zweifel, daf ihr Verfasser Salah b. Mubarak-i Buhari (gest. angeblich
793/1391) ist: Anis ut-talibin wa ‘uddat ussalikin, ed. Halil Ibrahim Sar1 Ogld, besorgt
von Tawfiq H. Subhani, Teheran 1371. Diese Fassung ist auch die Vorlage der oben ge-
nannten tiirkischen Ubersetzung von Siileyman Izzf Tegrifati (gest. 1755) mit dem Titel
Enisii’t Talibin ve Uddetii’s-Sdlikin. Makamdts Bahdiiddin Nakgibend. 2. Aufl. Buhira
Yayinevi, Istanbul 1983. Ich benutze den persischen Druck $arn Oglis, Teheran 1371 §.
Martin Hartmann: Der islamische Orient. Berichte und Forschungen, Bd. 1, vi-=x: Ein Heili-
genstaat im Islam: Das Ende der Caghataiden und die Herrschaft der Chogas in Kasgarien,
Berlin 1905, 309, Anm. 2. Er korrigiert damit stillschweigend seine friihere Lesung
Ghagduwani, im selben Band, v: Mesreb der weise Narr und fromme Ketzger. Ein zentrala-
statisches Volksbuds, Berlin 1902, 159.

2 Qudsiyya, ed. Tahiri, matn 44, 1—2/ed. Iqbal 160, 2—3.

—
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aus Qasr-i Hinduwan (spiter Qasr-i ‘Arifin) bei Buhara stammte,! inner-
asiatischer Herkunft. Auf Gugduwani werden die acht Schlagworte zu-
riickgefiihrt, die den mystischen Lebenswandel der Nag$bandiyya vorge-
zeichnet haben: Vergegenwirtigung Gottes bei jedem Atemzug (hos dar
dam), Blick auf den Fuf (nagar bar qadam), Reisen in der Heimat (safar
dar watan), Klausur in Gesellschaft (balwat dar anguman) usw.? Ihre

1 Qudsiyya, ed. Tahiri, muqaddama 40, Anm. 2. Eine fréhliche Pilgerfahrt an sein dorti-
ges Grab findet zur Roterosenzeit statt und heiflit daher in Buhara ,Roterosenfahrt®
(sayr-i gul-i surh).

2 Gugduwini selbst schreibt die hier genannten vier ersten Gebote schon Yisufi Hama-
dani zu. So sagt Risala-i Sahibiyya, ed. Sa‘id-i Nafisi, in Farhangi Irinzamin 1,
1332/1953, 91, 3—4. Diese Risila gibt als Todesdatum Yasuf-i Hamadanis den 28. Mu-
harram ohne Jahr an; $@hibiyya 97, 7. Malik Muhammad Iqbal in seiner Ausgabe der
Qudsiyya 46 gibt aus mir unbekannter Quelle den 27. Ragab 535/1141. Gulim Sarwar-i
Lahawsi: Haginat ulasfiya, 1, 530, gibt drei Daten 534, 535 und 536. Gami: Nafabat ul-
uns min padarit il-quds, ed. Mahmad-i ‘Abidi, Teheran 1370, 381, 1, gibt 535. Ich folge
Gami. Ausziige aus der Sapibiyya finden sich in Qandiyya, dar bayan-i mazgarit-i Samar-
gand, ed. Trag-i AfSar, Teheran 1334, 6-16. Wenn die Authentizitit der Szhibiyya von
Anfang bis Ende aufrechtzuerhalten ist, scheint eine Schiilerschaft Gugduwanis bei
Yasufi Hamadini unglaublich, da Gugduwini dann seinen Lehrer um 82 Mond-/79
Sonnenjahre iiberlebt hitte, falls er, wie Sa‘id-i Nafisi behauptet, erst 617/1220 gestor-
ben wire (Szhibiyya 76). Nach einer Mitteilung der Qandiyya 62 soll Gugduwani ein-
mal mit seinen Jiingern Nir ud-din-i Bagir (gest. 646/1249) in Samarqand besucht ha-
ben, der selber ein Enkelschiiler des Yasuf-i Hamadani gewesen war (52) und mit Sayf
ud-din-i Baharzi in Bruderschaft stand. Sayf ud-din war aber erst 585/1189 oder ein
Jahr spiter geboren und starb 658/1260 oder ein Jahr spiter (Fawa'’ip, Einl. 42. Ibn Abi
1-Wafa’: Gawahir mudiyya, Nr. 616). Diese spiten Jahreszahlen (nach 600/1204) wiirden
alle eine Schulung Gugduwinis bei dem schon 535/1141 verstorbenen Yasuf-i Hamadi-
ni unwahrscheinlich machen. Anderseits wiirde die spite Datierung von Gugduwanis
Tod auf 617/1220 gut oder gerade noch passen zu der Geschichte, da Kubra ange-
sichts der drohenden Gefahr Cinggis Hans Boten an Gugduwani in Buhira geschickt
habe mit der Aufforderung, um die Rettung der Muslime zu beten, daR sie aber unter-
wegs von einer Karawane erfuhren, daf Gugduwini eben das Zeitliche gesegnet habe
(Magqamati ‘Abdulpaliqi Gugdnwaint wa Arifi Réwgari, ed. Nafisi, Farhang-i Irinza-
min 2, 1333/1954, 16—17). Kubra fiel den Mongolen 618/1221 zum Opfer. Die Geschich-
te mutet zurechtgemacht an und verdient nicht ohne weiteres Glauben. So bleibt das
Todesdatum Gugduwanis offen. Hamid Algar folgt Sa‘id- Nafisi und nimmt 617
/1220 an (in Nagshbandis 9 und in EI*? Nakshband). Mu‘iniyan, der Herausgeber der
Rasapit (muqaddama 49), und Ahmad-i Tahiri-i ‘Iriqi, Herausgeber der Qudsiyya (mu-
gaddama 33), und Halil Ibrahim Sari Ogli, der Herausgeber von Salah b. Mubarak-i
Buharis Anis ut-talibin wa ‘uddat assalikin, 21, bevorzugen 575/1179. Ich neige letzteren
zu.
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Deutung ist strittig, verschieden und verschwommen.! Die rabita ist
nicht darunter. Aber die Zahl Acht erinnert an die acht Regeln des ,,We-
ges des Gunayd® bei Kubra, wo sie angedeutet wird (hiervor S. 18).
Anders in dem Abschnitt der Entwicklung, der mit Baha’ ud-din-i
Naggband (gest. 791/1389) anhebt, also der eigentlichen Nag$bandiyya. Er
fiigte zwar noch drei weitere persische Schlagworte hinzu,? aber keines
von ihnen betrifft die r4bita. Entscheidend scheint uns jedoch, daf in
diesem neuen Zeitabschnitt der Meister, ohne den es ja nie gegangen war,
eine erh6hte Bedeutung bekommt. Es werden von ihm zwar weiter
griindliche Kenntnisse in der Behandlung und Seelenfithrung der Zég-
linge verlangt, aber er wichst zusehends noch in eine Rolle hinein, wie
sie 642-645/1244—1247 in Konya fiir Mawlana Galil ud-din-i Rami der
Wanderderwisch Sams-i Tabrézi gespielt hat? Nicht das Wandern, die
Unstetheit, das Unfafbare und Bizarre des Sams sind gemeint, sondern
die Tatsache, dafl dieser Mann als swltan al-ma‘$iqin ,oberster der Ge-
liebten oder 3¢ al-mahbibin ,Krone der Geliebten“ in die Geschichte

1 Fabr ud-din ‘Ali b. Husayn-i Wa‘izd KaSifi: Rasabat ‘ayn ilhayat, ed. “Ali Asgar-i
Mu‘iniyan, Teheran 2536/1977, 1, matn 38—50. Muhammad Amin al-Kurdi al-Irbili a$-
$3fi“i an-Naqsbandi: Tanwir al-qulab fi mu‘amalat ‘allam alsuyib, Kairo 1372, 506—508.
‘Abdalmagid b. Muhammad b. Muhammad b. ‘Abdallah al-Hani al-Halidi an-Nags-
bandi: Alhadi’iq alwardiyya fi baqi’iq afilla’ an-nagsbandiyya, Matb. Muhammad
Mustafi 1308/1890, repr. Damaskus o.]., 112-118. Tahiri-i ‘Iraqi gibt in seiner kriti-
schen Ausgabe der Qudsiyya Muhammad-i Parsas Teheran 1354/1974, muqaddama 54—
64, eine gute Zusammenstellung der verschiedenen Definitionen der elf Grundsitze
der Nagsbandiyya. Ebenso J. Spencer Trimingham: The Sufi orders in Islam, Oxford
1971, 203—204, weiter Saiyid Athar Abbas Rizvi: A History of Sufism in India, repr. 1986
New Delhi, 1, 95—97. Vgl. Rizvi: Shah Wali-Allah and His Times, Canberra 1980, 352—
354. S. Ruspoli in Nagshbandis 96, Anm. 3. J. ter Haar: Follower and Heir of the Prophet,
110111, Ahmed Ziydiiddin Gimiishanevi sempogyum bildirileri, Istanbul 1992, 191 Hal-
kawt Hakim: Lz Confrérie des Nagshbandis au Kurdistan, 49—52.

2 Tanwir al-guliih 506. — Alle elf Schlagworte werden gewdhnlich auch in nichtpersi-

schen Texten im persischen Originalwortlaut belassen, aber erklirt. Dazu schreibt Mu- -

hammad b. ‘Abdallah al-Hani al-Halidi: AFbahfa assaniyya fi Gdab attariqa al-‘aliyya
al-halidiyya an-naqsbandipya?, Kairo 1319/1901, 50, unten: ,Man mufl wissen, dafl die
Sifiyya Fachausdriicke haben, die die Beschreiter ihres Pfades unbedingt festhalten,
kennen und deren Inhalt sie betitigen miissen. Da dieser edle Orden (der Nagsban-
diyya) in Transoxanien entstanden und grofigeworden ist und die Herren dieses Lan-
des Persisch sprachen, wurden die meisten dieser Ausdriicke bei ihnen in dieser Spra-
che geldufig”. Es folgen dann (50-54) die arabischen Erklirungen.
3 EI? Djalil al-din Riimi (Ritter).
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eingegangen ist! Mawlanids Sohn Sultin Walad (gest. 712/1312) stellt ihn
in eine héhere Welt, iiber die blof Liebenden, hdher auch als “Ali und
‘Umar und sagt, sein Vater habe trotz aller Bildung bei ihm neu ange-
fangen.? Fiir die Nags$bandiyya heiflt das: Der Meister in der Sufik soll
fortan nicht mehr nur sein Fach verstehen und den Schiiler in Zucht
nehmen, sondern soll in ithm auch Gefiihle fiir sich, den Lehrer, wecken
und ihn durch das Band (7@bita) der Liebe an sich fesseln. Natiirlich war
diese Seite der gefithlsmifigen Beziehung zum Meister schon immer in
der Schulung mitenthalten gewesen, aber jetzt ging die Theorie so weit,
die Liebesbeziehung zwischen Schiiler und Meister zu fordern und unter
Umstinden aus dem Verband der andern Erziehungsmafinahmen her-
auszul6ésen und ihnen sogar gegeniiberzustellen. Ja, es wurde mdoglich,
bei Schiilern, die anders nicht vorwirtskamen, alles auf die Karte der 74-
bita zu setzen und das andere zu vernachlissigen. Wer sich dann aller-
dings in dieser Weise vom Scheich nur mitreiflen lief, galt nicht unbe-
dingt als geeignet, andere zu erziehen, denn zum Erziehen reichte es
nicht, blof vom Gefiihl getragen zu sein, sondern es gehérte dazu, dafl
man die eigenen Fehler auch auszumerzen und die Rinke der Seele ken-
nen und iiberwinden gelernt hatte. Das lief sich aber, wie es scheint, ent-
weder gleichzeitig oder nachtriglich gewissermaflen von oben oder innen
leichter nachholen als ohne die Hilfe der Herzensbindung zum Scheich.
Es handelt sich natiirlich auch nicht um den Typ des von Gott Gelieb-
ten, als den sich etwa der Suhrawardischeich in Multan Ahmad-i Ma‘$iq
(gest. 720/1320) gab. Mit der bekannten Frechheit frommer Narren, Gott
etwas abzutrotzen,® stieg er eines Nachts in einen finsteren Flufl und be-
schwor Gott, ihm zu sagen, was er sei, er werde das Wasser nicht eher ver-
lassen. Gott soll ihm geantwortet haben, alle andern Erkenner seien seine
(Gottes) Liebhaber (“asig), er aber, Ahmad, sei sein (Gottes) Geliebter

1 Im Kontrapunkt etwa zu dem mystischen Dichter Ibn al-Farid (gest. 632/1235), dem
der Ehrentitel sultan al-‘asigin ,Herrscher (oder oberster) der Liebenden® zuerkannt
wurde, weil er in seinen Gedichten die Liebe zu Gott zum Ausdruck bringt. Giuseppe
Scattolin: L’expérience mystique de Ibn al-Farid & travers son poéme al-T’iyyat al-Kubra.
Essai de nouvelle comprébension. In: MIDEO 19, 1989, 204, 210, pu.

2 Sultan Walad: Waladnama, ed. Galali Huma’i, Teheran 1316, 197-199. Hellmut Ritter:
Philologika xt. Maulana Galaladdin Rami und sein Kress. In: Der Islam 26, 1942, 121-122.

3 Hellmut Ritter: Das meer der seele, Leiden 1955/2. Aufl. 1978, 159—180.
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(ma‘$iig)! Die Liebe auf den Scheich zu konzentrieren bedeutete nun
aber zudem, sie auf Gott zu richten und von allen anderen Gegenstin-
den, insbesondere von anderen Menschen und falschen Géttern, abzuzie-
hen, denn der Scheich war der Richtungsanzeiger auf Gott hin, sozusa-
gen die Gebetsnische des Novizen.

MonismMus unD DuarisMus

Beides, die andern Menschen und die falschen Gétter, empfand man in
der Nagsbandiyya nicht immer als unbedingt verschiedene Dinge. Man-
che konnten sich nicht befreunden mit Ibn al-‘Arabi (gest. 638/1240) und
seiner Schule, wonach sich Gott und die Welt fiir viele nicht mehr richtig
auseinanderhalten liefen. Man stellte sich herkémmlicherweise auf die
Seite ‘Ala’ ad-dawla as-Simnanis,? der die Sichtbarkeit Gottes in den Er-
scheinungen seiner Geschdpfe bekimpfte, und man verlachte die Stfiyya,
die sich in den Basaren herumtrieben und sich an schénen Jungen die
Augen spiilten mit der Begriindung, sie wollten die Schénheit Gottes in
ihnen betrachten. Der siifische Dichter Qasim-i anwar (gest. 837/1433),
der selber als Seinsmonist (2hl-i tawhid) galt,? nannte solche Leute unter
seinen Schiilern Schweine.* Es hatte sie aber schon immer gegeben, auch
unter Nicht-Seinsmonisten. Sams- Tabrézi (verschollen 645/1247—48)
hatte einen Scheich zur Rede gestellt, der in schdnen Gesichtern wenig-

1 Hasan-i “Ala™i Sigzi: Fawa'’id ulfu’ad, ed. Muhammad Latif Malik, Lahore 1966, 436—
437. Muhammad b. Mubarak-i “Alawi-i Kirmani: Siyar ul-awliya, lith. Delhi 1302/188s,
repr. Lahore 1978, 472. John A. Subhan: Sufism. Its Saints and Shrines. Lucknow 1960,
244, 358. Uber die Art solcher Beschwdrungen (munasada) s. Ignaz Goldziher: Zauber-
elemente im islamischen Gebet. In: Orientalische Studien, Theodor Noldeke zum siebgigsten
Geburtstag. Giessen 1906, 1, 303ff. Hellmut Ritter: Das meer der seele, Leiden 1955/2.
Aufl. 1978, 564—568. Ahmad-i Ma‘$iiq ist nicht zu verwechseln mit Muhammad-i Ma“-
$iq (gest. in der ersten Hilfte des 5./11. Jh.) von Tis, der so heifit, weil er von Gott ge-
liebt, iiberwiltigt und hinangerissen, d.h. ein verriickter Heiliger war. Uber ihn jetzt
der Aufsatz von Nasrullah-i Pargawadi: Sarp-i abwali Sayh Mubammad-i Maag-i Tisi,
in der Zs. Ma“arif 4, 1366, 354—382.

2 Gulam “Ali ‘Abdullah-i Dihlawi: Makatib-i sarifa, 55, 6-8.

3 Rasabat 168, 7.

4 Rasabat 453, 9—16.
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stens ein Spiegelbild Gottes sehen wolltel. Schon eher in Kauf nahm, ja
lobte man es, wenn der Schiiler den eigenen Meister in allen Dingen
wahrzunehmen glaubte? oder ihn wenigstens in allen Zustinden zu ver-
gegenwirtigen suchte? oder wenn er erlebte, daf ihm in kritischen Au-
genblicken der Scheich warnend* vor Augen trat oder rettend zu Hilfe
kam, wie es einem Jiinger des Sa‘d ud-din-i Kasgari (gest. 860/1456) wi-
derfahren sein soll, als er in Quhistan (an der Ostgrenze des heutigen
Persien) fiir seine Seidenraupen auf einem Baum Blitter abschnitt und
zugleich rgbita mit seinem fernen Meister trieb: Als unter seinem Fufl
ein Ast brach, soll der Meister aus dem fernen Herat behende zur Stelle
gewesen sein und ihn sanft aus der Luft auf den Boden gesetzt haben.
Doch auch “Ubaydullah-i Ahrar (gest. 895/1490) in Innerasien, der — wie
ja auch der persische Dichter Gami (gest. 898/1492) — auf der Seite Ibn
al-‘Arabis stand, duldete als Meister und Geliebter bei seinen Novizen
keine Rivalen.® Nur die Einzigkeit des Meisters entsprach der Einzigkeit
Gottes. Nur iiber die Bindung an einen einzigen Meister ergab sich die
wahre Bindung an Gott. Er glaubte auch, eine Moglichkeit der Versoh-
nung zwischen der ,monistischen® und der ,dualistischen® Auffassung
des Islams zu erkennen. Er gab beiden recht und billigte der monisti-
schen (alles ist er’, Gott) die innere und der dualistischen (alles kommt
von Gott, ist von Gott) die dulere Wahrheit zu.! Damit setzte er die mo-
nistische iiber die dualistische. Das kehrte sich dann um, als Muhammad
al-Bagis grofler und schreibgewandter Schiiler Ahmad al-Faruqi as-Sirhin-
di (gest. 1034/1624) in Delhi Simnanis Lehre von den inneren Feinsub-

1 Aflaki 630, 12631, 4.

2 Kumu$hanalt: Gami® ulusil, 77, 1-6/Richard Gramlich: Die schiitischen Derwischorden

Persiens, 1, 250, Anm. 1305.

Simnani: Opera minora, 124, 10—11.

Kumushanali: Gami', 209, Regel 22.

Rasahat 221, unten.

Rasapat 558, 642—643.

Hier prononciert monistisch, nicht im erweiterten und gelockerten Sinn ,Gott ist

iiberall am Werk", wie Asrar ut-tawpid 288, 16-17, und in meinem Baha 135-137. — Vgl.

hiernach S. 108.

8 Rasahat 427—428. Mein Baha 453. William C. Chittick: Spectrums of Islamic Thought. Sa-
7d al-Din Farghani on the Implications of Oneness and Manyness, in Leonard Lewisohn
(ed.): The Legacy of Mediaeval Persian Sufism, London-New York 1992, 205, Anm. 2.
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stanzen! (latd’if; Sg. latifa) im Menschen als Erkenntnisorganen in die
Nagsbandiyya einfiihrte und die stifischen Identifikationen mit Gott als
einen einseitigen, der ganzen Wahrheit nicht gerecht werdenden, vorldu-
figen Aspekt der Dinge, als eine Betrachtungsweise der Feinsubstanz des
Herzens (latifa-i qalbi) ausgab, die dann von den ,oberen Feinsubstan-
zen® (latd’ifi fawqani) korrigiert werden miisse.2 Man hatte damit Ibn al-
‘Arabi nicht ausgebootet, sondern blof der absoluten Giiltigkeit entklei-
det und auf niedrigerer Stufe ins eigene System iibernommen.? Man sah,
wie Ibn Taymiyya (gest. 728/1328), die Identifikationserlebnisse auf der
gleichen Ebene wie den Seinsmonismus und wie das Identifikationsge-
fithl Magntins mit Layla (,ich bin Layla®), forderte den Schritt dariiber
hinaus zu den ,oberen Feinsubstanzen®, aus deren Sicht Gott sich aus
der Identitit mit der Welt (‘gyniyyat) wieder 16se und in die Verschieden-
heit von der Welt (¢ayriyyat) zuriickkehre, und gelangte so wieder in die
einfache Knechtlichkeit (‘wbadiyyat) und zum Sklavesein (“zbdiyyat) vor
Gott.* Dies war nach Auffassung der Nachfolger Sirhindis die ,neue
tariqa” (tariqa-i $adida)’ Sie loste die tariqa-i aprariyya oder nisbat-i
aprariypa® mit ihrem Seinsmonismus innerhalb der Nag$bandiyya ab.
Sirhindi glaubte, damit zur Sunna zuriickzukehren. Er schreibt: ,Die
Theologen der Vertreter der schonen Sunna haben gesagt: Das Sein des
Notwendigseienden ist ein Zusatz zu seinem Wesen (44). Das Sein mit
dem Wesen zu identifizieren und hinter dem Sein nicht noch ein Ande-
res (eben Gott) anzuerkennen, ist geistige Kurzsichtigkeit. ‘Ala’ ad-dawla
(as-Simnini) sagte: Uber der Welt des Seins ist noch die Welt des lieben-
den Konigs (al-malik al-wadid)“ Gott braucht, nach Sirhindi, im Un-

1 Vgl. Henry Corbin: En Islam iranien, Paris 1971—~72, m, 275—355. Hermann Landolt:
Niruddin Abdurrabmén-i Isfardyini, Teheran, Introduction 31—39/Verdier, Etude préli-
minaire 54—66. J. ter Haar: Follower and Heir of the Prophet, 9o—91.

2 Gulam “Ali ‘Abdullah-i Dihlawi: Makasib-i Sarifa, 5356, 90—95, 101-102, 111119, 129—
131, 143, 156159, 165, und anderwirts. Sirhindi: Mabda’ u ma‘ad 12—24. Vgl. Rizvi in
Nagshbandis 158-159. ]. ter Haar: Follower and Heir 32.

3 Follower and Heir 42.

4 Makatib-i sarifa 114, 13. J. ter Haar: Follower, 33, 41.

5 Makatib-i Sarifa 117, 14—19; 157, 1—21.

6 Makatib-i Sarifa 102, 9. Ahmed Ziydiiddin Gimiishanevi semposyum bildirileri, Istanbul
1992, 148; 192. )

7 Sirhindi: Mabda’ u ma‘ad, 18, 1—4.
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terschied zu allem andern, fiir seine Seiendheit nicht zusitzlich noch ein
Sein (wugid), sondern ist schon mit seinem Wesen (dat) seiend'.

Die ,neue fariga“ ist die Ara der Mugaddidiyya, die von Sirhindi (und
letztlich Muhammad al-Biqi) eingeleitet wurde. Der dogmatische Um-
schwung konstituierte keinen neuen Orden, sondern bildete innerhalb
der Nag$bandiyya nur den Anfang einer neuen Linie. Nebenher setzten
auch in Indien andere Naqg$bandiyya, die nicht Sirhindis Schiiler waren,
dogmatisch die Ahrariyya fort, das heiflt huldigten dem Seinsmonismus
(wabdat al-wugid) in aller Form weiter.? Ihr berithmtester Gesinnungs-
genosse war Sih Waliyyullah (gest. 1131/1719), der aber auch den Ge-
sichtspunkt der ,dualistischen® Auffassung zu wiirdigen wuflte.® Taw-
bid-i wugidi war das Fachwort fiir die Meinung, dal nur eins sei, wih-
rend die alte von Simnani hochgehaltene und nun von Sirhindi wieder
in den Vordergrund geriickte dualistische Ansicht, daf man die Eins nur
immer sich gegeniiber habe und nie mit ihr zusammenfalle, tawhid-i
Subidi ,Anwesenheits- oder Sehensmonismus® hief,* eine neue Form der
ma‘iyya mit besonderer Betonung nicht des Zusammen-, sondern des
Getrenntseins. Es ist besonders (aber keineswegs ausschliefllich) letzterem
gemif, dafl Gott, der dem Menschen gegeniibersteht, sich im Bewufitsein

1 Mabda’ u ma‘ad 38—39.

2 Rizvi: History of Sufism in India, 2, 193—263. Algar in Nagshbandis 21. William C. Chit-

tick bezweifelt die sirhindische Uberlieferung, daf schon Biqi die seinsmonistische

Linie verlassen habe, und begriindet dies mit der Tatsache, dafl dessen beide S6hne

Hwaga-i Kalan und Hwaga-i Hurd, die aber beim Tod ihres Vaters erst zwei Jahre alt

waren, Seinsmonisten wurden. Chittick: Khwaja Khord’s Treatise on the Gnostic. In: Sufi.

A Journal on Sufism. The Magazine of Khaniqahi Nimatullahi. 5, 1990, 11. Gulim ‘Ali

‘Abdullab-i Dihlawi: Makatib-i $arifa, findet die Anstéfe zur dualistischen Wendung

Sirhindis bei Bagi.

Rizvi: Shah Walr-Allah and His Times, 264—266 u.a. J.M.S. Baljon: Religion and Thought

of Shah Wali Allah Diblawi 1703-1762, Leiden 1986, 59—62, 201. Algar in Nagshbandis

26. Vgl. Mir Valiuddin: Reconciliation between Ibn ‘Arabi’s Wahdat-i-Wujud and the Mu-

Jjaddid’s Wahbdat-i-Shubud, in Islamic Culture xxv, 1951, 43—51.

4 Subid heiflt keinesweg ,Bezeugung®. Das wire $zhada. Also nicht eigentlich Oneness
of Witnessing; Chittick: [bn al-‘Arabi’s Metaphysics of Imagination: The Sufi Path of
Knowledge. New York 1989, 226. Yohanan Friedmann: Shaykh Ahmad Sirhindi. An Out-
line of His Thought and a Study of His Image in the Eyes of Posterity. Montreal 1971, 59,
iibersetzt Unity of Appearance ,Einheit des Erscheinens und erklért, nach Sirhindi
selbst, ,einen zu sehen, das heiflt der Sifi sieht nur einen”. Apparentism bei Valiud-
din: Reconciliation, 44. :

w
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des Menschen spiegelt, abzeichnet und abdriickt, soweit dieser ihn iiber-
haupt zu fassen vermag,! oder daff er auf den Menschen abfirbt, natiir-
lich ohne dabei von seiner eigenen Farbe etwas zu verlieren. Diese Aus-
driicke sind alle wohlbezeugt und auch wohliiberlegt, wenn von der
Gottunmittelbarkeit des vollkommenen Mystikers die Rede ist.

Im Bunde der Dritte, der beteiligte Zuschauer bei diesem Geschehen
oder diesem Ergebnis, ist der gelehrige Schiiler, der mit in diesen Spiegel
schauen darf und dies so ausgiebig und so lang tun soll, bis er alles, was
ihm der Meister geben oder zeigen kann, aufgenommen hat und ihn der
Meister entlifit. ‘Abdulgafuri Lari (gest. 912/1506) legt seinem Lehrer
Gami einen Vierzeiler in den Mund, in dem dieser den Antrittsbesuch
bei seinem Meister in Herat, dem Nag$bandi Sa‘d ud-din-i Kasgari, pas-
send zu unserer Darstellung, folgendermaflen beschreibt:

Ich erblickte einen Meister, wie es einen andern, seinem Sein Entwordenen,
unter diesem blauen Himmelszelt nicht gab.

Er war ein Spiegel, in dem sich die Widerspiegelung der Sonne des Seins (Gott)
ewiglich in der Gestalt des Ursprungs zeigte.2

Man kann auch sagen: Der Meister gab fiir den Schiiler Gott wieder, und
der Schiiler suchte ihn zu kopieren. Oder der Schiiler sah im Meister
Gottes Stellvertreter und sollte lernen, dieses Amt vom Meister zu iiber-
nehmen, ohne daf einer den andern verdringte. Wihrend man im Islam
betonte, daff die biblischen Propheten und die Gesetzgeber unter ihnen,
die Gottgesandten, ihr Wissen nicht voneinander gelernt und ihren Rang
nicht einer vom andern iibernommen hitten, war es ausgemacht, dafl der
Mystiker seine Gotteserfahrung von einem Vorginger zu lernen habe.
Auch in den Fichern der theologischen Schriftgelehrsamkeit kam man
nicht aus ohne Lernen. Dieses bestand aus dem Lesen von Biichern und
dem Héren bei Lehrern, die dieses Wissen beherrschten, erklirten und
vermehrten. Der Stoff wanderte vom Gedichtnis des Lehrers in das Ge-
dichtnis des Schiilers, von den Biichern in die Hefte. Der Mystiker
wandte sich andern Dingen zu, die zwar auch in Biichern standen und

1 Der Fassungskraft des Menschen angepafit und dafiir zubereitet; Sirhindt: Mabda’ u
ma'‘dd, 42, 7-13.
2 “Ali Asgar-i Hikmat: Gamsi, Teheran 1320, 67.



2. Tarig-i rabita 33

auch von Lehrern iibermittelt wurden, die aber nicht einfach von einem
Gedichtnis in ein anderes libergehen, sondern im Empfinger einen Pro-
zefl der inneren Verwandlung in Gang setzen oder férdern sollten, an
dessen Ende die Gottunmittelbarkeit des Schiilers stand, worunter nicht
das Wissen, sondern die Erfahrung von Gottes Gegenwart zu verstehen
ist. Angestrebt wurde ein Leben aus dieser Erfahrung, das — nach dem
Bilderbuch — der Meister schon fiithrte und der Jiinger ihm abgucken
sollte.

Die Frace pER Krausur

Wenden wir uns dem Schiiler zu und vergegenwirtigen wir uns die Wege,
auf denen er in der Nag$bandiyya dieses Ziel verfolgen kann! In der
nachklassischen Sifik (vom 4./10. Jh. an) hatte die vierzigtigige Klausur
(balwa, arba‘iniyya, cilla) eine beherrschende Stellung in der Erziehung
der Novizen eingenommen. Kubra spricht mehrfach davon und schil-
dert ihren Nutzen.! Abii Hafs as-Suhrawardi widmet ihr in seinem sifi-
schen Lehrbuch ‘Awarif al-ma ‘arif drei Kapitel.2 Urspriinglich war es eine
individuelle Zuriickgezogenheit in einer Zelle, die der Scheich dem
Novizen je nach seinem inneren Zustand befahl und iiberwachte. In
einem Konvent konnte der Scheich mehrere Novizen zu gleicher Zeit in
verschiedene Einzelzellen setzen. Sie hatten sich darin auf ihre Formeln
zu konzentrieren und am je folgenden Tag dem Scheich ihre Triume
und Visionen zu erzdhlen. Spitestens seit dem 7./13. Jh. setzten Scheiche
mit groflem Zulauf ihre Novizen oft an fest bestimmten Zeiten im Jahr
drei, sieben oder vierzig Tage gleichzeitig in Klausur. Zuweilen wurde
der Zeitpunkt fiir eine solche kollektive Klausur vom Scheich beliebig
gewihlt oder nach dem Kalender bestimmt. Beliebt war die sog. ,vierzig-
tigige Klausur des Moses® (arba‘in [sic, nicht arba‘ua] Misa), bezeugt
schon von Abt Hafs as-Suhrawardi fiir die Vergangenheit;® sie dauerte
den ganzen Monat Da l-qa“da und die ersten zehn Tage des D l-higga,

1 Fawa’ih, Einleitung, Index s.v. Klausur. Auch in andern Schriften Kubris.

2 ‘Awarif, Kap. 26—28/iibers. Gramlich S. 193—210.

3 Awirif, Kap. 28, 163/iibers. Gramlich 210. Man sollte gerade hier arba% erwarten, da
arba‘na Misd ja ,vierzig Mosesse” heiflen kann.
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also bis zum Opferfest, an dem der Muslim nicht fasten darf. Aber auch
der Winter, der Ragab, Mitt-Sa‘ban, der Geburtstag des Propheten wur-
den zum Anlaf einer Klausur gemacht. Dies im einzelnen zu belegen
wiirde hier zu weit fithren. Man hat auch etwa zwischen der eigentlichen
Klausur (palwa) und einer leichteren ,Zuriickgezogenheit, Einsamkeit®
(‘uzla) unterschieden. In der eigentlichen Klausur durfte man nicht Ko-
ran lesen, in der blofen ,Einsamkeit® (‘uglat) durfte man.! Heute ist die
strenge Klausur vielfach zu einer Zeremonie entartet. Die Halwatiyya-Da-
mirda$iyya in Agypten fiihren sie durch, indem gegen Ende Sa‘ban eine
ausgewihlte Schar in feierlichem Rahmen drei Tage in einer Reihe von
Zellen verbringt? Den modernen schiitischen Derwischen in Persien
wird die Klausur nur noch in Ausnahmefillen, wenn sich energischere
Behandlung aufdringt, verordnet.?

Die Ablehnung der Klausur hat bei den Nag$bandiyya schon in ihrer
Vorgeschichte, im Zeitabschnitt ihrer pwagagin im engern Sinne, ange-
fangen. Hwaga-i Nag$band berichtet das merkwiirdigerweise nach einem
Ausspruch, in dem er die ,Gesammeltheit® des Herzens als eine Perle
geriihmt hat, die nur in der Abgeschiedenheit zum Glinzen komme, und
fiihrt das anonyme Wort der pwdigagin an: ,Schlieff die Tiir der Klausur
(balwat) und 6ffne die Tiir des Dienens (hidmat)! Schlieff die Tiir des
Scheichseins und 6ffne die Tiir des Freundseins (yari)! Schlief die Tiir
der Zuriickgezogenheit (‘wzlat) und 6ffne die Tiir des Zusammenseins
(subbat)!“* Hwaga-i Ahrar im 9./15. Jh. gab dasselbe Wort, das er abge-

1 Simnani: Cibil maglis, ed. Mayil4i Hirawi, Teheran 1366, maglis 16 und 38/iibers. Hart-
wig Cordt: Die sitzungen des ‘Ala’ ad-dawla as-Simnani, Ziirich 1977, Sitzung 16 und 38.
‘Uzla als eine leichtere Form der palwa findet sich auch im 2. Brief des Ahmad b. Idris
(gest. 1253/1837) an Muhammad b. Magdib bei Einar Thomassen und Bernd Radtke
(Hrsg.): The Letters of Ahmad Ibn Idris, London 1993, 128/129.

2 Ernst Bannerth: Uber den Stifier und Sonderbrauch der Demirdisiypa-Sufis in Kairo,
WZKM 62, 1969, 127, Nr. 53. Ein ilteres System der Klausur der dgyptischen Halwatiy-
ya bei Frederick De Jong: Mustafa Kamal al-Din al-Bakri (1688—1749). Revival and Re-

Jorm of the Khalwatiyya Tradition? In: Nehemia Levtzion and John O. Voll: Eighteenth-
Century Renewal and Reform in Islam, New York 1987, 125.

3 Miindlich durch den Ni‘matullzhischeich Dr. Gawad-i Nirbah3. Gramlich: Die schis-
tischen Derwischorden Persiens, 1, 455.

4 Qudsiyya, ed. Tahiri, matn 54/fehlt in der Ausgabe Malik Muhammad Igbal, matn 171!
— Der Inhalt der vorgestellten drei Zimmer, deren Tiire man 6ffnen soll, ist so ziem-
lich der gleiche, denn auch ,dienen” (hidmat) ist im Persischen (hidmat-i) nahe an ,bei
jemand sein®. Angesprochen ist nicht der Novize, sondern der Scheich, der sich zum
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kiirzt der gleichen Quelle (Qudsiypa) entnahm, dem ‘Abdulhaligi Gug-
duwani zu eigen und zitierte es in der Form: ,Schlief die Tiir des
Scheichseins und 6ffne die Tiir des Freundseins! Schlief die Tiir der
Klausur (balwat) und 6ffne die Tiir des Zusammenseins (suhbat)!“! Da-
mit kime man vielleicht bis ins 6./12. Jh. zuriick. Ein Grund fiir diese
ablehnende Haltung gegeniiber der Klausur wird nicht angegeben. Doch
lige nahe die Annahme, daff man sich darauf besann, daf es zur Zeit des
Propheten und seiner Genossen so etwas wie die Klausur nicht gegeben
hatte.2 Man kime bis in die erste Hilfte des 6./12. Jh. zuriick, wenn man
die ersten vier Schlagworte der Nagsbandiyya, die den Programmpunkt
sKlausur in der Gesellschaft“ enthalten, schon auf Gugduwinis Lehrer
Yisufi Hamadani zuriickfihren diirfte, wie die Risdla-i Sahibiyya 91, 3—4
es tut.? Eine skeptische Einstellung gegen die Klausur nahmen auch die
Cistiyya im 7./13. Jh. ein. Qutb ud-din Bahtyar (gest. 634/1236), ein Zeit-
genosse Abti Hafs as-Suhrawardis und Kubris, soll seinem Schiiler Farid
ud-din-i Gang-i $akar (gest. 664/1265) erklart haben: ,Unsere pwaigagan
(hier Mu‘in ud-dini Ci$ti und andere, uns unbekannte Autorititen)
haben sich nicht in die vierzigtigige Klausur gesetzt, weil darin das Stre-
ben nach Berithmtheit ($#hrat) zum Ausdruck kommt.“ Er befahl ihm
dann aber, die sogenannte ,weibliche Vierzigtigige® ((ibila-i zanina)
durchzufiihren, die darin bestand, umgekehrt aufgehingt zu bleiben, wie
Abu Sa‘id-i Abi [-Hayr es vorgemacht hatte.* In derselben Befiirchtung
schirfte dann auch der Suhrawardischeich Baha’ ud-din Zakariyya Mul-
tani (gest. 666/1267—68) seinen Novizen ein, daran zu denken, daf sie die
Klausur (die er nicht verbot) zum Gedeihen der Religion und nicht
»zum Erwerb von Berithmtheit ($#4ra) und Namhaftigkeit (ramwari)“

Gesprich und zur Anteilnahme an den Sorgen des Novizen und der Menschen iiber-
haupt herablassen soll.

1 Rasahat 252, 3-4.

2 In Indien machte man den Klausuristen jedenfalls etwa den ganz verfehlten Vorwurf,
Yogipraktiken {ibernommen zu haben. Gulam ‘Ali ‘Abdullah-i Dihlawi: Makaitib-: sa-
rifa, 112, 6.

3 Hiervor: S. 25, Anm. 2. ‘

4 Sayyid Muhammad Akbar-i Husaynl: Gawami‘ ulkalim (Ausspriiche des Gésudaraz),
lith. Cawnpore 1356, 231, 6—pu. Ab# Sa‘id-i Abi -Hayr 69—70: 22. Anders hiernach S. 37.
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antriten!. Man hatte Angst vor der Selbstgefilligkeit, der der Klausurist
wegen seiner Leistung und seiner hoheren Erlebnisse in der Klausur
verfallen kénnte.2 Und man dachte wohl auch an Kubr3, den sein fataler
Geltungstrieb und falscher Vorsatz, nach bestandener Klausur dariiber
zu theologisieren und sich auf der Kanzel vor den Leuten ein Ansehen
zu geben, schon am elften Tag aus der Zelle gejagt hatte und der ein
andermal unter ihnlichen Umstinden nur dank der iibersinnlichen
Hilfe seines Meisters bis zum Schluf durchgehalten hatte.? Sams-i Tabre-
zi (verschollen 645/1247—48) sah in der vierzigtigigen Klausur, wie hiufig
quer, eine Nachiffung des Moses; nachdem man an der Nachfolge Mo-
hammeds keinen Geschmack (maza) gefunden und sie darum nicht mehr
ernsthaft durchgefiihrt habe, sei man Moses nachgelaufen.* Er hielt die
Klausur fiir eine ketzerische Neuerung’ Die beriihmte zeitweilige Zu-
riickgezogenheit Mohammeds auf dem Berg Hira’ blieb fiir ihn aufler
Betracht; sie war Mohammeds Berufung vorausgegangen. Von Abi
n-Nagib as-Suhrawardi (gest. 563/1168) berichtet er, die Klausur habe ihn
einst in Schwierigkeiten mit seinen Visionen geworfen und er habe
beschlossen, einen Scheich zu Rate zu ziehen, den er aber kaum zu fin-
den hoffen durfte. Da habe ihn eine Stimme aufgefordert, die Klausur
zu verlassen und sich in der Moschee demiitig den Leuten zu zeigen,
damit méglicherweise umgekehrt der Gesuchte ihn entdecke.$

1 Samim-i Mahmiid-i Zaydi: Apwal u dtari Sayh Baha’ ud-din Zakariyya Multani, Rawal-
pindi 1974, 94; vgl. 100, 10; 106, 14-15. ,

2 Tanwir al-quliib 526, 13: kibr und ta‘dzum. — Die ,weibliche Vierzigtigige” gehort zum
Motiv des sogenannten ,Minnerfastens”, besser der ,Minnerklausur®, iiber die ich
einige Angaben in Ab# Sa‘td 22 gemacht habe. Einen weiteren Beleg liefert die dick
auftragende legendire Vita Multanis Huldsat ul-Grifin, die Frau Samim-i Mahmid-i
Zaydi in ihrem eben zitierten Buch Apwal u atari Baha’ ud-din Zakariyyi 125-171 her-
ausgegeben hat. Dort heifit das Kunststiick mugghada-i mardina ,Minner-Vita purga-
tiva“. Es bestand darin, daf Multani zehn Jahre lang jede Nacht eine Kuh vertilgte,
ohne — zehn Jahre lang — auf den Abort zu gehen, weil in seinem Leib alles ver-
brannte wie Holz in einem Ofen (ib. 130). Die ,weibliche Vierzigtigige“ Qutb ud-din
Bahtyars wird in der schauerlichen Vita 154, 344 auch Multani zugeschrieben.

3 Fawd’ib 124, und 36/Einleitung 20—30.

4 Sams-i Tabrizi: Magalat, ed. Muhammad ‘Ali- Muwahhid, Teheran 1369/1990, 1, 171,
15-17.

5 Magqalati Sams 1,323, 21. Vgl. auch 1, 284, 19—20.

6 Magqalat 1, 179, 13—18. Sams zieht aber an anderer Stelle den unechten Hadit heran:
,Wer vierzig Morgen ausschlieflich und aufrichtig Gott dient, dem fliefen die Quellen
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Die Nagsbandiyya stand seit Gugduwini und unter dem Einfluf maf-
gebender spiterer Autorititen auf der Seite der Gegner der Klausur. Dies
findet seinen deutlichen Niederschlag in zwei Versen aus dem Verband
von vieren, die von Gami stammen! und immer wieder zu zweit, zu dritt
oder zu viert zitiert werden.? Die beiden Verse lauten:

Die Nag$bandiyya sind wunderbare Karawanenfiihrer:
Sie bringen auf verborgenem Weg die Karawane zum Heiligtum.

Die Anziehungskraft ihres Umgangs reiflt aus dem Herzen des Wanderers
die Einfliisterung der Klausur und den Gedanken an die Vierzigtigige.

Die Erleichterung, die der Ausfall der Klausur dem Orden verschafft,
wird durch die Forderung des vierten der nagq$bandischen Grundsitze
allerdings wieder etwas ausgeglichen, denn die Weisung, Klausur mitten
in der Gesellschaft zu halten, schmuggelt die Klausur ja wieder ein und
kann ihre Durchfiihrung sogar erschweren, da die Abgeschlossenheit in
der gewShnlichen Klausur eigentlich nur die giinstigen Bedingungen
schafft, die Hindernisse, die einer konzentrierten Arbeit im Wege stehen,
zu beseitigen. Die unterschwellige Verschirfung, die in dem Satz von der
Klausur in der Gesellschaft liegt, hat spiter der Ci$tischeich Muhammad
b. Ga‘far-i Husayni-i Makki (gest. 891/1486) gemerkt und die beiden dar-
aus sich ergebenden Klausuren, die dzuflere und die innere, nach dem uns
bekannten Einteilungsschema in eine ,weibliche” und eine ,minnliche
Zuriickgezogenheit” (‘uglati zanina und ‘uglat-i mardina) geschieden.
Die ,weibliche®, also schwichere Zuriickgezogenheit war die duflere Ab-
schlieRung der gewdhnlichen Klausur, die ,minnliche die innere Ab-
schlieRung unter Belassung des dufleren Verkehrs mit den Menschen.?

der Weisheit aus dem Herzen iiber die Lippen‘ (Magalat 1, 187, 17-188, 3). AufSerdem
erzihlt er die Geschichte eines Frommen, der vierzig Tage lang am Grab eines Verstor-
benen, der von Gottes Gnade ausgesperrt die Welt verlassen hatte, saff, um ihm zu hel-
fen (Magqalat 1, 182, 16—17).

1 Nafapat 417, 5-8.

2 Sithindi: Maktibat, 1, Brief 1, 168, persisch 1, 279, 14-15/Mu‘arrab 1, 148, 8—9. Muham-
mad Sa‘id b. Ahmad-i Sirhindi: Maktibari sa‘diyya, 103, 7-9. ‘Abdalmagid al-Hani:
Albadid’iq alwardiyya fi haqi’iq agilla’ an-nagibandiyya, S. 5, 13—21 (persisch und ara-
bisch), und sonst.

3 Rizvi: History of Sufism in India, 1, 245. Meine Umformulierung wird, so hoffe ich, das
Richtige treffen. Vgl. hiervor S. 35
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Im iibrigen wird spiter doch auch dem Naggbandi empfohlen, beim
Gottesgedenken zu Hause die Tiir zur Familie zu schliefen, um nicht
gestort zu werden.!

Schon ein fliichtiger Blick auf die Berichte zeigt, dafl die Grenze
zwischen den Nag$bandiyya und der Klausur nie dicht war. Wenige
Stichproben geniigen, wobei allerdings nicht immer klar ist, ob es sich
dabei um regelrechte Klausur oder zufilliges Alleinsein handelt. Ein
enger Vertrauter brachte schon Ahrar (9./15. Jh.) ein Lobgedicht des “Ali-i
Kasifi in eine Klausur oder Abgeschiedenheit, in der er sich aufhielt?.
‘Abdullah-i I1ahi (gest. 896/1490) soll am Grab Nagibands zur Zeit Ah-
rars sogar neun vierzigtigige Klausuren gehalten haben®. Im 10./16. Jh.
setzte sich der angehende Naq$bandi zum strengen Gottesgedenken* in
eine Klausur, auch wenn sie vielleicht keine vierzig Tage dauerte, und es
gab Regeln iiber die Form des Gottesgedenkens und iiber die bei den
Ubungen zu sprechenden Gebete’. Muhammad al-Baqi soll bei seinem
Lehrer Hwagagi-i Imkangi drei Tage in Klausur gesessen haben, — Ki3-
mi spricht unbestimmt von Klausuren® — und Ta§ ud-dini ‘Utmani
(gest. 1050/1640) machte ebenfalls eine Klausur durch.” Nach Tag
ud-dins eigener Aussage begab sich der Novize nach der Waschung in die

1 Tanwir al-qulib 531, 17-532, 1.

2 Rasahat 486, pu.

3 Hamid Algar: Some notes on the Nagshbandi Tarigat in Bosnia. In: Die Welt des Islams,
N.S., 13, 1971, 170. Uber ihn s. Algar in Nagshbandis 17—18, und Mustafa Kara in
Nagshbandis 303—329.

4 Uber das ,beschrinkte®, zeitgebundene Gottesgedenken s. Fawa’ih, Einleitung 202,
Gramlich: Die schiitischen Derwischorden, 1, 384.

5 Qasim-i Katib: Titellose persische Schrift, Hs.Ms. 0.62, 6b—11b der Genfer Universi-
titsbibliothek.

6 KiSmi: Zubdat ul-maqimat, 140, 13.

7 Abu-Manneh in Nagshbandis 291, Anm. 17. Vom Gentilicium ist mir nur die Silben-
struktur einigermaflen greifbar aus einem arabischen kimil-Gedicht iiber die Nag$-
bandischeiche in Sahibzadas Bugyat alwaigid 5o, 16: al-Imkanki/Amkanki. Vokale und
kg sind unklar. Doch kann auch jenes kamil-Gedicht eine falsche Aussprache geben.
Rizvi liest Amkinagi nach einem wahrscheinlich erfundenen Dorf Amkina bei Samar-
qand; in Nagshbandis 157. Diese Lesung ist auch etwa in Nag$bandihandschriften an-
zutreffen. A.S. Bazmee Ansari in seinem Artikel Baki bi-llzh EI? schreibt Amhkangs, M.
van Bruinessen in Der Islam 67, 1990, 161, Anm. 33, Amkanagi, Arthur F. Buehler: Cha-
risma and Exemplar, Amkanaki.
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Klausur, wo er sich sofort das Bild seines Scheichs vergegenwirtigte.!
Sirhindi (gest. 1034/1624), der die Klausur verpdnte, aber immerhin ge-
sagt haben soll: ,,Obwohl die Klausur nicht zur tariga nagshandiyya ge-
hort, ist sie doch besser? — Sirhindi nahm einmal einen Jiinger, der
sich in einen Kameraden verliebt hatte und diese Bindung nicht los-
wurde, fiir kurz in ein Alleinsein (palwaté), brachte ihm dort das Got-
tesgedenken im Herzen bei und bewirkte durch Konzentration auf ihn,
dafl er das Bewufitsein verlor und am andern Tag von seiner Lei-
denschaft geheilt war.? Ein ‘Alimallah b. ‘Abdarrasid al-*Abbasi al-Hana-
fi an-Naqgsbandi al-Lahawri (gest. 1176/1762—63) zog sich jedes Jahr
zusammen mit einer groflen Schar fiir vierzig Tage auf den Berg Qisiyiin
bei Damaskus zuriick.® In Cabahar am Golf von Oman verstehen die
Nags$bandiyya das Gebot der ,Klausur in der Gesellschaft* so, daf§ sie
jedes Jahr im Ramadan und an den ersten zehn Tagen des Du l-higga
gemeinsam, mit Einschluff des Meisters, in Klausur sitzen.> Die Tekke
von Oglavak in Bosnien besitzt einen eigenen Klausurraum (halvetgah).é
Aber die Klausur wird in Bosnien nur noch selten durchgefithrt.” Im
Nags$bandizentrum Babussalam im nordlichen Sumatra hat der Anfin-
ger eine Klausur durchzumachen.? Bei den Kurden hat mindestens der
Anwirter auf den Rang eines Stellvertreters (palifa) des Scheichs eine ¢illa
oder palwat aufzuweisen.” Muhammad Amin al-Kurdi (gest. 1332/1914)

1 Mubammad b. ‘Abdallah al-Hani al-Halidi: Al-bahga assaniyya fi ddab attariga al-
‘aliypa al-palidiyya an-naqsbandiyya?, Kairo 1319/1901, 44, 26—27. Aus Muhammad b.
Sulaymain al-Hanafi al-Bagdadi: Albadiga an-nadiyya fi adab at-tariqga an-naqsbandiyya,
am Rand von ‘Utmain b. Sanad al-W2’ili an-Nagdi: Asf@ Fmawarid min salsal abwal al-
imam Halid, Kairo 1313/1896, 88, 7-8.

2 In einer arabischen risdla eines Sirwani, Sammelhandschr. Basler Universititsbibl. M
V1102, 98a, 5~7. Vgl. hier S. 129, Anm. 1.

3 Muhammad Ha$im-i KiSmi: Zubdat ul-magimat, lith. Cawnpore 1307/Offset Istanbul
1397/1977 (mit Nachtrigen aus der Hs. Fatih 1317), 347.

4 Muradi: Silk ad-durar, 4, 261—262.

5 ‘Ali4 Bulakba$i: Czbabar wa baliachay-i an. In: Magallai daniSkada+ adabiyyat wa
‘uliim-i insani (Teheran) 16, 134748, 534. Die Zeitangabe ist vielleicht fehlerhaft.

6 Algar: Some notes, W1 13, 1971, 180.

7 J. $amié in Nagshbandis 673.

8 Denys Lombard: Les tarékat en Insulinde. In: Popovic et Veinstein: Les ordres mystiques
dans Ulslam, Paris 1986, 154. Lombard in Nagsbandis 713.

9 Maarten Martinus van Bruinessen: Agha, Shaikh and State, 313—314/%245/deutsch Agha,
Scheich und Staat, 325.
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erkennt ohne weiteres die vierzigtigige Klausur an.! Aba [-Bah3’ Diya’
ad-din Halid (gest. 1242/1827) hatte sie als Intensivkurs fiir Novizen be-
trieben.? Halids Schiiler Ahmad az-Zamlakani setzte Sahibzada und sich
selbst in eine vierzigtigige Klausur in einer Zelle tiber dem Grab von Sa-
hibzadas Vater.> Kumu$hanali (gest. 1311/1893—94), ein bekannter Nags-
bandi, zitiert aus nichtgenannter Quelle die rzbita als 22. von 25 Regeln
der Klausur, setzt also die Klausur voraus.* Die Bindung des Herzens an
den Meister war schon bei al-Muwaffaq al-Hasi (gest. 634/1236—37), dem
direkten Schiiler Kubras, aus einer allgemeinen Regel fiir Novizen in
eine Regel der Klausur (halwa) verwandelt worden®. Das gleiche 1ifit sich
von dem bekannteren Nagm-i Razi sagen, der sie aber, wie wir gesehen
haben, ,,Beobachtung des Herzens des Meisters® (murdqabat) nennt und
sich auch sonst von Kubra etwas entfernt.® Nicht anders versteht Sim-
nini die ,acht Regeln® des Gunayd als Anweisung fiir die Klausur.” Und
so wird die dazugehérige Herzensbindung an den Meister auch von den
Nagsbandiyya etwa fiir die Klausur gefordert, obwohl sie bei ihnen kei-
neswegs an diesen engen Rahmen gebunden ist.

Auch das Gottesgedenken wurde seit alters in zwei Formen geiibt: als
ungebundenes (mutlag) und als an bestimmte Anlisse gebundenes
(mugqayyad),® zum Beispiel an die Klausur. Genau diese Zweiteilung ken-
nen auch die Nagsbandiyya, nur daf bei ihnen die Klausur keine Klau-
sur mehr sein sollte! Muhammad Amin al-Kurdi beschreibt die Novi-
zen, wie sie gemeinsam ihren stummen d7k~Ubungen obliegen. Sie sitzen
beieinander, und jeder arbeitet fiir sich. Aber es kann zu unerwiinschten
Gesprichen kommen. In diesem Fall soll der Scheich den Schwitzer et-
was allein® (bi-halwa) setzen, ,nicht sehr weit, aber auch nicht zu nah,
sondern in der Mitte zwischen weit und nah (bayna bayn)“.® Auferdem

-

Muhammad Amin al-Kurdi: Tanwir al-qulab fi mu'‘dmalat ‘allim algyyib, 9. Aufl.
Kairo 1372, 493—495; 526.

2 Abu-Manneh in Nagsbandis 291.

3 Sahibzada: Bugyat al-wigid fr maktibat Mawlanid Halid, 44, apu—pu.

4 Kumu$hanali: Gami‘ al-usil, 209.

5 Der unbekannte schriffsteller al-Muwaffaq al-Hast, Der Islam 66, 1989, 325.

6 Hiervor S. 19.

7 Opera minora 46, 97, 120-126, 230.

8 Fawdi’ih, Einl. 202. Gramlich: Die schiitischen Derwischorden Persiens, 1, 384.
9 Tanwir al-qulib 526, 1—3.
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soll der Scheich eine Zelle (halwa) fiir sich allein und eine andere, in der
die Novizen mit ihm zusammenkommen k&énnen, besitzen.! Es schiene
mir daher nicht ausgeschlossen, daf das alte Schlagwort ,,Klausur in Ge-
sellschaft® im Lichte dieser jiingeren Nachricht auch so verstanden wer-
den koénnte, dafl die Arbeit des zeitlich gebundenen Gottesgedenkens,
das iblicherweise in der Klausur stattfand, in der geschilderten Form
hitte ,offen® vor sich gehen sollen, daff also Klausur in dieser Form
zugelassen gewesen wire, ja die Regel hitte werden sollen. Wir hitten es
dann von allem Anfang an nicht mit einer abgeschafften, sondern mit
einer reformierten Klausur zu tun, was anzunehmen ihre Bezeichnung ja
ohne weiteres zuliefe2 Und siehe da, nach einer Uberlieferung soll
Gugduwiani das Gottesgedenken in Gemeinschaft laut und in der Einzel-
absonderung (infirad) still haben durchfiihren lassen. Nach seinem Tod
habe er dann aber auf iibersinnliche Weise Nag$band die stille Durch-
fihrung auch in der Gemeinschaft befohlen. Er hitte also wenigstens in
diesem Sinn nachtriglich die Klausur tatsichlich in die Gesellschaft
gezogen.? Doch s. hiernach S. 204.

SCHULUNGSWEGE

Die rabita nun ist bei den nag$bandischen Theoretikern einer von drei,
vier oder fiinf sogenannten ,Wegen® (furuq, Sg. tariq oder tariqa) zu Gott
und zum Entwerden (fani’), wobei deren Reihenfolge in den verschie-
denen Aufzihlungen wechselt und keine besondere Bedeutung hat. Die
Bezeichnungen der Wege sind allesamt aus der Sicht des Schiilers und

1 Tanwir 526, 14-16.

2 Das wiirde auch stimmen zu der Beobachtung, daf das Gottesgedenken in Gemein-
schaft bei Nag$band das stille Gottesgedenken des Herzens war. Ruspoli: Réflexions sur
la vie spirituelle des Nagshbandi, in Nagsbandis 105, apu~ult.

3 Sahibzada: Alfuyidat al-bilidiyya wa-lmandqib as-sabibiyya, am Rand von $ahibzadas
Nir al-hidaya, Kairo 1311, 7: Die Mitglieder dieser #4’ifz pflegten in der Gemeinschaft
das Gottesgedenken laut und in der Einzelabsonderung still durchzufiihren, dies von
der Zeit ‘Abdalhiliq al-Gugduwinis bis zu Schah Nag$band. Ihm wurde mit gottlicher
Zunge vom Geist Gugduwinis die stille Durchfithrung sowohl in der Gemeinschaft
als auch in der Einzelabsonderung befohlen, und so ist es unter den s@dz (Nagsban-
diyya) bis heute geblieben. — Anguman heiflt ja auch heute oft ,,Verein, Vereinigung®
zu einem gemeinsamen Zweck: anfuman-i himayat-i haywanat ,Tierschutzverein®.
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nicht des Lehrers gewihlt. Es geht dabei also nicht um die Pflichten des
Lehrers, sondern um die Moglichkeiten des Schiilers, das Ziel seines

Strebens zu erreichen. Diese Wege sind laut einigen jiingeren naq$ban-
dischen Quellen die folgenden:

1) rabita ,Herzensbindung an den Meister®

2) subba/subbat. Darunter ist zu verstehen der Unterricht und die kon-
krete Gegenwart bei dem Lehrer, dem man sich als Schiiler anschlieft,
die Schiilerschaft

3) murdqaba und tawagéub, fast Synonyme. Muraqaba heiflt Be-
obachtung, tawagéuh Hinwendung, Zuwendung. Gemeint ist mit der
Beobachtung zunichst die innerliche Konzentration auf das Herz des
Meisters, ein Lauern auf etwas, was sich dort tut und den Schiiler an-
geht (vgl. hiervor S. 19). Tawagéub ist die Aufmerksamkeit, die man je-
mand zuwendet, erwartend oder beeinflussend. Sie kann sich auf den
Lehrer oder sonst auf Autorititen richten, auch auf verstorbene, aber
auch vom Meister auf den Schiiler gehen. Sie kanalisiert eine Em-
pfangsbereitschaft oder ein Wirkenwollen. Murdqaba hat den Beiklang
des Sichvertiefens und Sicheingrabens, der Versenkung. Tawagfub ist
mehr die Orientierung. Der Gegenstand beider kann der Meister oder,
vor allem bei murdgaba, Gott sein!

4) dikr. Das ist das Gottesgedenken, d. h. das Hersagen von allih oder des
Glaubensbekenntnisses ,es gibt keinen Gott auler Gott“ oder anderer
Formeln, die der Scheich befiehlt. Schon seit den Zeiten vor Nag$band
gab es in der Linie des Gugduwani ein Schwanken oder ein Nebenein-
ander zwischen dem von Gugduwiani inaugurierten und dann von
Nags$band erneuerten stummen Gottesgedenken im Herzen und dem
lauten Gottesgedenken mit der Zunge. Die beides gestatteten und mit-
einander verbanden, wie Mahmiid-i Angir-Fagnawi (gest. 715/1315) und
Amir Kulal (gest. 772/1370), hiefen “@liniya-hwinan ,Lautrezitieren-
de“;? die Spiteren oft gabriyya, denn der laute dikr war der dikri ‘ala-
niya, der stumme dikri pufya. In der ehemaligen Sowjetunion nennt
man die Nag$bandiyya als solche die ,Murmler”, obwohl sie ihrem

1 Eine auch fiir die Nag$bandiyya zutreffende Darstellung der murigaba findet man bei
Richard Gramlich: Die schiitischen Derwischorden Persiens, u, 424 ff.

2 Rasahat 59—60; 95, 14—16. Qudsiyya, ed. Tahiri, muqaddama 36.
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dikr gelegentlich sogar Gesinge einverleiben.! In China schlugen noch
im 18. Jh. Nag$bandiyya, die fiir den lauten dikr eintraten, und Nags-
bandiyya, die nur den stillen dikr gelten lieflen, einander die Képfe
ein.2 Zur Erhaltung oder zum Wiederautkommen des lauten Gottesge-
denkens bei den Nag$bandiyya trug vielfach die Nachbarschaft ande-
rer Orden, wie zum Beispiel der Qadiriyya, bei. Auch die Mitglied-
schaft in mehreren Orden zugleich wird feste Abgrenzungen oft
illusorisch gemacht haben. Das Auf und Ab und die Mischungen und
Entmischungen der beiden dikr-Arten bei den Nagsbandiyya erinnern
an ihre schwankende Einstellung zur Klausur. Ihr Unterscheidungs-
merkmal hielt nicht ganz, was es versprochen hatte, oder erwies sich
nicht in allen Fillen und unter jedem Gesichtspunkt als tunlich.
Schliefflich behaupten die Nag$bandiyya, das stumme Gottesgedenken
habe Mohammed den Aba Bakr, das laute den ‘Ali gelehrt,* und er-
kennen damit beides an. Die zwei Linien werden oft gezogen.> Fiir

Bog

w

Chantal Lemercier-Quelquejay: Les tarigat an Caucase du Nord. In: Popovic-Veinstein
(ed.): Les ordres mystiques dans UIslam, 42, 44—45. Alexandre Bennigsen und Fanny E.
Bryan in The Encyclopedia of Religion 7, 363a (s.v. Islam in the Middle Volga). Ale-
xandre Bennigsen and S. Enders Wimbush: Mystics and Commissars. Sufism in the Soviet
Union. London 1985, 7.

Joseph Fletcher: Les «wvoies» (turuq) soufies en Chine. In: Les ordres mystiques dans IIslam
20-21. Morris Rossabi in Encyclopedia of Religion 7, 385 (s.v. Islam in China). Spiter,
bis ins 20. Jh., hatten sich die ,Lauten” (§zhriyya) in erster Linie gegen die chinesische
Regierung zu behaupten. Francoise Aubin: En Islam dhinois: quels Nagshbandis? In:
Nagshbandis 491—572. Raphael Israeli: The Nagshbandiyya and Factionalism in Chinese
Islam, ib. 575-587.

Auskunft iiber einige feststellbare Praxisinderungen erteilt Hamid Algar in seinem
Aufsatz Silent and vocal dhikr in the Nagshbandi order. In Akten des vi. Kongresses fiir
Arabistik und Islamwissenschaf?, ed. Albert Dietrich, Abh. Ak. Wiss. Géttingen, Philolo-
gisch-historische Kl., Dritte Folge, Nr. 98, 1976, 39—46. A Brief History, in Nagshbandis
42. Vgl. auch Qudsiyya, ed. Tahiri, mugaddama 59. Algar erwihnt auch einen Sufi-i
Islam (gefallen 1222/1807), der in Karoh bei Herat lebte und den ,Lauten® ($zhriyya)
zugehdrte, was er fiir diesen Fall auf den EinfluR der Yasawiyya zuriickfiihrt (Silent and
vocal dhikr 44—45. A Brief History, in Nagshbandis 39—40. Some notes, W1 13, 195,
Anm. 2).

Algar: Silent and vocal dhikr 41.

Ubersichtlich bei Marijan Molé: Autour du Daré Mansour, REI 1959, 65. Mu‘iniyans Ra-
Sapat-Ausgabe, mugaddama, Tabelle gegeniiber S. 50. In beiden Ausgaben von Parsis
Qudsiyya, ed. Tihiri, Tabelle nach der muqaddama/ed. Malik Muh. Igbal, Tabelle vor
den faharis.
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den stummen dikr sprach sich auch Nag$bands Zeitgenosse ‘Ali-i Ha-
madini (gest. 786/1385) aus. Nicht selten wird das technische Verfah-
ren beim Aussprechen und Verinnerlichen der Formeln genau be-
schrieben, worauf wir aber nicht eintreten wollen

5)yaddast. Muhammad Amin definiert das Schlagwort yaddast als die

dauernde Prisenz des Herzens bei Gott in allen Zustinden, ohne
Kiinstlichkeit und ohne Anstrengung im Sinne der Vita purgativa, was
erst nach allen Wegstationen des mystischen Lehrgangs zu erreichen
sei. Er stellt yaddast im Unterschied zu andern an die letzte Stelle der
elf Schlagworte und gibt ihm den Rang eines fiinften Wegs nach dikr,
muriqaba, subba und rabita.! Yaddast wird man in diesem Zusammen-
hang vielleicht mit ,Innesein® (nimlich der Nihe Gottes) iibersetzen
kénnen.? Al-Hakim at-Tirmidi iibersetzte schon im 3./9. Jh. das arabi-
sche dikr im Sinne des Gedenkens und Vor-Augen-Habens Gottes rich-
tig mit ydd-dast? Bei den Naqg$bandiyya stoflen sich die beiden Spra-
chen in diesem Begriff

N =

Mawihib sarmadiyya 92—93. Vgl. J. ter Haar: Follower and Heir, 109.

Beispiele fiir die Aufzihlung von 3 Wegen:

Sirhindt: Maktabat, Brief 1, Nr. 286: dikr, tawagiub-muriqaba, subbat.

Galal-i Harawi: Risalai rahnumdy-i ‘nqdagnsiy, 286—289: dikr, tawagub, rabt. (Teil rabt
ungeniigend {ibersetzt von S. Ruspoli in Nagshbandis 101).

‘Abdullah-i Dihlawi: Makatib-i Sarifa, 129—130: dikr, subbat, tawaggub-muridqaba (mit
EinschluR der ribita).

Ib. 93—94: dikr, murdqaba-tawagiub, subbat (mit rabita).

Kumu$hanalt: Gami* alusil, 77, 1-6/Gramlich: Derwischorden, 1, 250, Anm. 1305: dikr,
muraqaba, rabita.

Muh. Amin al-Kurdi: Mawahib sarmadiyya, 297: (Bufle), stummes Gottesgedenken,
muriqaba, ribita.

Derselbe, ib. 313: subba, dikr, muriqaba.

Beispiele fiir die Aufzihlung von 4 Wegen:

Hadigqa nadiyya 86—91: subba, ribita, dikr, tawagfub-muriqaba.

Bahga saniyya 39—50: subba, rabita, dikr, tawagfub-murigaba (Bearbeitung der Hadiga
nadiyya), Kumushanall 72—73: Liebe zum Scheich, rabt, dikr, tawaggub-muriqaba (aus-
driicklich nach Hadiga nadiyya).

Beispiel fiir 5 Wege:

Muhammad Amin al-Kurdi: Mawihib sarmadiyya, 92—93: dikr, muriqaba, subba, rabita,
yaddast.

Bernd Radtke: Drei Schriften des Theosophen von Tirmid: Das Budy vom Leben der Gottes-
Sreunde. Ein Antwortschreiben nadh Sarabs. Ein Antwortschreiben nadh Rayy. Herausgege-
ben, iibersetzt und erliutert. Erster Teil: Die arabischen Texte. Bibliotheca Islamica
35a. Beirut-Stuttgart 1992, 184, 21 (im Brief nach Ray).
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Ich habe die drei bis fiinf Wege absichtlich in dieser Reihenfolge zusam-
mengestellt, um leichter die randstindige Nr. 5, das yaddast, als iiber-
zihlig verabschieden und die verbleibenden vier Wege 1—4, ohne zu
springen, bequem einteilen zu kénnen. Diese zerfallen in zwei Gruppen:
Die ersten zwei Wege, rdbita und supba, fiihren nur bis zum Scheich. Das
Hendiadyoin oder Tandem Nr. 3, murdgaba und tawaggub, kann sich
sowohl auf den Scheich als auch auf Gott richten; man kann sich sowohl
dem einen als auch dem andern aufmerksam zuwenden. Nr. 4, dikr, geht
ausschlieflich auf Gott, denn es heiflt dikr allibh ,Gottesgedenken®.
Wenn ein Autor nur drei der vier Wege erwihnt, ist der nicht erwihnte
vierte oft stillschweigend darin enthalten oder wird in einem der drei
aufgezihlten Wege, sogar im dikr, noch genannt. Die Aufzihlung der
Wege verfolgt meist nicht den Zweck, sie dem Leser oder Novizen gewis-
sermaflen zur Auswahl zu stellen. Sie bilden eher alle zusammen ein
Biindel oder stehen einer auf dem andern und spihen, wie die Bremer
Stadtmusikanten, alle in die gleiche Richtung. So wenig muraqaba ,Ver-
senkung® von i#stigraq ,versinken, ertrinken® immer scharf zu trennen
ist, so wenig ist tawagfub vom Akt des Gottesgedenkens immer zu schei-
den. Das eine enthilt vielfach das andere oder etwas vom andern. Man
kann auch fast beliebig das eine dem andern unterordnen. Man kann die
Aufzihlung mit einem offenen Ficher vergleichen, der breit entfaltet,
was sonst ineinanderliegt.

Durch die 74bita nun, die Bindung des Herzens an den Meister,
erhoffte man sich eine negative und eine positive Wirkung. Die negative
sah man darin, daf durch die alles beherrschende Aufmerksamkeit, die
man dem Scheich schenkte, der Einfall anderer Gedanken und die Ein-
flisterungen des Satans verhindert und die Gleichgiiltigkeit vertrieben
wiirden.! Man suchte damit zwei Fliegen mit einem Schlag zu treffen: die
Gleichgiiltigkeit zu tiberwinden und die siebente Klausurregel Kubras,
die dauernde Abwehr der fremden Einfille, und auch das siebente
Nagsbandischlagwort, das ,,Aufpassen® (nigahdast)?, mitzuverwirklichen.
Hier bietet sich gleich die Gelegenheit zu zeigen, dafl die Wege sich sogar
so iiberlagern konnen, daf sie fast zusammenfallen, eben weil der eine

1 Gami: Nafabat, 407/Rasabat 169. Dawsari 221, 232, ult. Bahga saniya 41, 43. Ku-
mushanali 209.
2 Rasahat 46. Qudsiyya, ed. Tahiri, muqaddama 60—62.
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oft auch Transporte iibernehmen kann, die sonst Sache eines andern
sind. Gulam ‘Ali ‘Abdullah- Dihlawi (gest. 1240/1824), der die drei
Wege dikr, muraqaba und supbat lehrte, schreibt die eben genannte
Aufgabe, ablenkenden Gedanken den Zutritt zu verwehren, der murdqa-
ba zu, indem er sagt: ,Das (die muriqaba) ist die Bewahrung des Herzens
vor Einfillen und die Erwartung (nigarani) der géttlichen Ausgiefung,
ohne Vermittlung des dikr und ohne die r@bita zum Erzieherl. Dabei
steht muraqaba fir tawagfub zu Gott, nicht zum Scheich, was ja, wie wir
wissen, beides méglich ist. Die 7dbita unterstellt er dem Weg der subbat,
dem dritten seiner Wege. Dazu kam als negativer Erfolg die Selbstvernei-
nung. Auf der Haben-Seite ergaben sich durch die r@bifa aus der
Vertreibung der Gleichgiiltigkeit die geistige Prisenz fiir das, was aus der
Richtung des Scheichs kommen sollte, wiederum kaum zu unterscheiden
von der sogenannten ,Gesammeltheit® (§am iyya),> und aus der Selbst-
verneinung die Bejahung des Scheichs, in dessen Willen man untergehen
wollte.? Die rabita ist demnach in gleicher Weise zweiteilig wie das mo-
notheistische Glaubensbekenntnis ,es gibt keinen Gott aufler Gott", be-
stehend aus einer Verneinung und einer Bejahung, oder ein Analogon
dazu fiir das Gefiihl und duflerlich beschrinkt auf den Meister, der Gott
vertritt.

UBERTRAGUNG VON EIGENART UND ERRUNGENSCHAFTEN
AUF DEN SCHULER

Das erste, was sich der Novize vornehmen mufite, war der feste Glaube,
daf sein Meister der Ort, und zwar der einzige Ort sei, an dem fiir ihn
Gott erscheine (maghar). Spitere Ausschau nach anderen Meistern hitte
zur Folge gehabt, dafl ihm die Tiir zu Gott verschlossen geblieben wire.
Doch wurden Ausnahmen geduldet.* Der Meister war fiir ihn der be-
stimmte Punkt, wo Gott sich ihm durch Mohammed und dessen ,apo-

1 Makatib-i Sarifa 94, 14-15.

2 Mawahib sarmadiyya 92—93; 314. Dawsarl 226—228; 231, 238.

3 Bahga saniyya 41. Dawsarl 268. KiSmi: Zubdat ul-magamat, 42 (s. folgendes langes
Zitat).

4 ]. ter Haar: Follower and Heir, 78.
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stolische! Sukzession® iiber die fritheren Nag$bandischeiche zu ,Ausgie-
RBungen® (ifdda, sabb) herablassen sollte.? Zum Empfang dieser Gnade
hatte er sich in eine Bereitstellung zu versetzen, die vielfach als ,Entspre-
chung® (munasaba)® bezeichnet wird, worunter man sich zunichst ein
physisches ,Platznehmen gegeniiber® dem Meister (mugalasa,* muqaba-
la,’ mupadah®) und eine gleichzeitige innere Ausrichtung auf ihn zu den-
ken hat, zu der der Meister auch das Seinige beitrug, indem er von der
andern Seite sein Herz dem Herzen des Novizen ,gegeniiberstellte®.
Waren auf seiten des Schiilers die uneingeschrinkte Zuwendung und
die Empfinglichkeit fiir das, was vom Scheich kam, hergestellt und alle
Vorbehalte gegen die Natur des Scheichs, wie es sich gehorte, beseitigt, so
“war nach der Vorstellung der Nag$bandiyya die Voraussetzung erfillt fiir
eine durchschlagende Einwirkung des Scheichs auf den Schiiler. Nicht
nur sollten seine Worte bei ithm auf fruchtbaren Boden fallen, sondern
auch die Ziige des Vorbilds selbst sollten sich, wie man erwartete, im
Schiiler abbilden. Man behauptete, die Groflen hitten gesagt: ,Der voll-
kommene Gefolgsmann (#2bi‘) hat von allen Dingen seines Vorbilds
(matbi’) einen Funken und ein Stiick in sich®.” Man sprach von abfir-
ben, sich einzeichnen, abdriicken, spiegeln, iibertragen (insibag, irtisam,
intibad’, in ikds, sirdya) u.4. und verstand darunter und vor allem auch die
Weitergabe dessen, was der Scheich seinerseits vom Propheten und von
Gott erfuhr und erlebte oder wofiir er den Brennspiegel bildete, mit dem
er den Adepten verbrenne. Sirhindis Lehrer Muhammad al-Baqi (gest.
1012/1603) schreibt: ,Hast du zu jenem Derwisch (d.h. zu deinem Leh-
rer), in dessen Abwesenheit sein Bild deine Vorstellungskraft mit seiner

1 Zayn ad-din Abu Bakr Muhammad b. Muhammad al-Hwafi (gest. 838/1435): Alwasayi
Lqudsiyya, zitiert bei Sahibzada: Nar al-hidiya, 44, 4 v.u. —45, 12. Zu H(a)wifi s. Bro-
ckelmann GAL S 2, 28s.

Nir al-hidaya 26, 9; 45, 12: u.a.

Nir al-hidaya 9o, 19; 91, 6.

Niir al-hidaya 89, 15.

Nir al-hidaya 47, 11.

Nir al-hidaya 72, ult. Zum Ganzen vgl. Algar: Devotional Practices of the Khalidr
Nagshbandis of Ottoman Turkey. In: Raymond Lifchez (ed.): The Dervish Lodge. Archi-
tecture, Art, and Sufism in Ottoman Turkey. University of California Press 1992, 215,
unten.

7 Kidmi: Zubdat ul-magamat, 12, 13-14.

N Ut AW
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Gegenwart beehrt, Liebe gefaflt und ist dir der farig-i rabita zuteil gewor-
den, ,Licht auf Licht’, so muflt du das Betreiben des tarig-i rabita wihlen,
aber aufpassen, dafl nichts geschieht, wodurch Mifistimmung zwischen
dir und dem gesegneten Gemiit dieses Derwischs aufkommt. Du mufit
deinen Willen aufgeben und darfst aufler seinem Willen keinen andern
mehr gelten lassen, damit du zum letzten Ziel gelangst. Kurz, bei diesem
tarig geht es um die Verkniipfung beider Seiten (irtibati ganibayn). Das
Herz eines jeden, den Abneigung (karh) erfalt, verschliefit sich vor einer
Ein- oder AusgieRung (fayd). Dein Inneres und der Derwisch (Meister)
verhalten sich zueinander wie Spiegel und Sonne. Wie der Spiegel bei der
Gegeniiberstellung die Hitze der Sonne empfingt, so gewinnt dein Inne-
res bei der Verkniipfung (irtibat) die Wirme des Innewerdens (4gahi)
Gottes, die (dazwischenliegenden) Schleier der Zeichnungen (#ugis) und
Bilder (swwar, des Irdischen) werden verbrannt, und iiber den Weg ihrer
Zwischenweltlichkeit (barzabiyyat) erreicht das Auge deines Innersten
(sirr) jetzt die Héhe des Derwischs (=des Lehrers). Das Feuer der Liebe
wird entflammt, und das Stroh des Daseins beginnt sich zu entziinden.
Jetzt verhalten sich du und der Derwisch (Lehrer) wie Baumwolle und
ein Spiegel, in den die Sonne scheint (=Brennspiegel)“.! Oder, gedimpf-
ter, bei Ahmad b. Ibrahim b. ‘Allan as-Siddiqi (gest. 1033/1624): ,S0
leuchtet, wenn die Sonne auf eine Mauer scheint, eine dieser gegeniiber-
liegende Mauer ebenfalls auf wegen ihres Gegeniiberliegens (muwaga-
ha).“? Oder wie Sirhindis dritter Sohn Muhammad Ma‘sim (gest.
1079/1668) schreibt: ,Lehren und Lernen in der fariga unserer Groflen
geschehen durch Spiegelung (77 %kdsi) und Abfirbung (insibagi). Der
ehrliche Novize, der in der 72bita der Liebe zum Scheich als Vorbild ...
(?) hat, nimmt Stunde fiir Stunde dessen Farbe an und reifft in Anwesen-
heit und Abwesenheit durch die Anziehungskraft dieser Liebe die verbor-
genen Geistigkeiten des Scheichs an sich, ob er das weiff oder nicht, aber
Anwesenheit und Zusammensein haben dabei die noch stirkere Wir-
kung®? Die Spiegelung, Abfirbung oder Einprigung findet also, in die-
ser Sicht, nicht im Scheich, sondern im Schiiler statt. Die Eigenschaften

1 KiSmi: Zubdat ul-maqamat, 41—42.

2 Sahibzada: Nar al-hidaya, 51, 19—20.

3 Muntapabat az Maktibati ma'simiya-i hadrati Hwiga Mubammad Ma'sam, lith.
1340/1921—22/repr. Istanbul 1979, 195, 1—4. Textverderbnis.
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des vollkommenen Scheichs spiegeln sich im Schiiler und treten damit in
gewisser Weise auf ihn iiber, allerdings ohne den Scheich wirklich zu
verlassen (was gerade mit Spiegelung am allerbesten wiedergegeben
wird).! Es kommt aber auch vor, daff die Ausdriicke, die diesen Vorgang
beschreiben, wortlich genommen und in eine Skala zunehmender Wir-
kungsgrade gesetzt werden. Dann ist die Spiegelung der fliichtigste Ein-
druck, der mit dem Wegtreten des Scheichs wieder verschwindet, die Ab-
firbung schon nachhaltiger und eine Einprigung oder Einzeichnung
geradezu eine Verinderung des Schiilers, in der sich dieser den Scheich
gewissermaflen anverwandelt und seine Ziige angenommen hat. Oder wie
viel spiter ein anderer sagt: ,Der Erzieher ist wie eine Dachrinne: die
gottliche Ausgiefung kommt auf dich hernieder aus dem Ozean
(Gottes), und indem du sie festhiltst, verwirklichst und beeigenschaftest
du dich mit den Descriptiva des Scheichs und seinen Zustinden samt
den Eigenschaften, die er hat, nach dem Satz ,man ist mit dem, den man
liebt*“.2 Oder wie Hiiseyin-i Hamdi b. Hiiseyin 1287/1870 in seinen
nags$bandischen Ordensregeln schreibt: ,Mit der Dauer der rabita tritt
der Zustand des Scheichs in den Novizen iiber (miiride sirayet ediib) nach
Maflgabe von dessen Fihigkeit und Bereitschaft, er wird Ausgiefung
spendend“.?

Im einzelnen schwankten die Vorstellungen iiber den Vorgang, solange
die Verehrer Nagsbands selbstindig dachten. Eine Szene bei Kasifi zeigt
uns die drei-Meinungen des Sa‘d ud-din-i Ka$gari, des Baha’ ud-din
‘Umar-i Gagara’i, dessen Todesdatum 857/1454 auch den Terminus ad
quem festlegt*, und Ahrar. Unterwegs nach Gagara (bei Herat) seufzt
Kasgari zu Ahrar: Wir brauchten einen Erzheiligen (qut5), der durch eine

1 Kirchenviter hatten sich so auch etwa die ,Entstehung” des Sohnes aus dem Vater
vorgestellt. Der Sohn Gottes als Wort, bei dessen Aussprache der Vater nichts verlor.
Harry Austryn Wolfson: The Philosophy of the Churdh Fathers. Vol. 1. Faith, Trinity, In-
carnation. Cambridge Mass. 1956, 299.

2 Mawihib sarmadiyya 315. Kiirzer Hadiga nadiyya 87/Bahga saniyya 40.

3 Hasbibal assalik fi aqgwam al-masalik, lith. ohne Ort 1287 (?), 22, 1—2. (eqwam al-masalik
im Titel ist Druckfehler). ‘

4 Asil ud-din: Magsad ul-ighal-i sultiniyya, ed. Salguqi in seiner Risala-i mazarati Hirat, 1.
Teil, Kabul 1344/1965, 1, 97, Nr. 200/ed. Mayil-i Hirawi, Teheran 1351, 83. Sein Kon-
vent und sein ehemaliges Grab liegen in Gagara, siidlich von Herat. Salaq ib. 2, 108.
Salgiiqi: Hiyaban, Kabul 1343, 79-80.
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Machtausiibung (tzsarraf) in uns etwas bewirkt und uns erldst. Gagara’i
empfingt die Ankommlinge mit dem Einwurf: Was wollt ihr mit der
Machtausiibung? Machtausiibung ist bei uns nichts anderes, als daf ei-
nige Schleier und Hindernisse, die der Bereitschaft (oder Fihigkeit) eines
Menschen im Wege stehen, durch den Umgang (s#bbat) mit uns beseitigt
werden und seine Bereitschaft dann etwas als Gabe (von oben) entgegen-
nimmt. Man empfingt also durch die Bereitschaft (oder Fihigkeit) das,
was man erstrebt. Ahrar sah es anders, er erklirte spiter: Gagara’l hat
Kasgari nicht richtig verstanden. Er hatte es anders gemeint. Ich wiirde
sagen: In der tariqat-i hwagagin gibt es eine Machtausiibung der Art, dafl
man sich mit dem Herzen konzentriert dem Innern des Schiilers zuwen-
det, daf dieser dann iiber diese Hinwendung eine Verkniipfung (7rtibat)
und eine Verbindung (7#tisal) mit dem Herzen des andern (des Lehrers)
erhilt und eine Einswerdung (7¢tihdd) zwischen seinem eigenen Herzen
und dem Herzen des andern zustande kommt. Durch Spiegelung (77 %
kas) fillt dann aus dem Herzen des andern ein Strahl auf das Innere des
Schiilers, und dies ist dann eine (neue) Eigenschaft, die aus der Befihi-
gung des andern stammt und auf dem Spiegel der Befihigung des Schii-
lers sichtbar wird. Dazu darf man aber nicht eine eigene Befihigung an-
streben, sondern wenn die genannte Verkniipfung zusammenhingend
wird, nimmt das, was durch Spiegelung entstanden ist, von selbst die
Eigenschaft der Dauer an. Ka$gari — so schloff Ahrar — strebte filsch-
lich nach etwas, was er von auflerhalb seiner Befihigung erwerben wollte,
statt danach, daf einfach das, was in der Befihigung des Lehrers liegt, (in
ihm) zutage trete! — Ich habe um der Klarheit willen leicht umformu-
liert. Verdeutlichend wiirde ich den Sinn etwa so wiedergeben: Kadgari
wiinschte sich (und fiir jedermann) einen starken Heiligen, der durch
einen wirksamen Eingriff die Seele des Suchers so umschiife, dafl sie mit
Gott verbunden bliebe. Gagara’l meinte, dieser Eingriff bestehe bei den
Nagsbandiyya in der Beseitigung der Schleier, die den Sucher nicht sehen
lieflen, was er sehen konnte. Eine bezeichnende Antwort fiir Gagira’i,
der zu den ,Hinangezogenen®, also nicht schulmifig Unterrichteten,
gerechnet wurde? Ahrar sieht die Lésung in der Verbindung des

1 Rasahat 463, 7-464, 8. Chodkiewicz in Nagshbandis 72—73. Vgl. auch hier meine zweite
Abhandlung S. 285—286.
2 Rasahat 45, 13-15.
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Herzens des Meisters mit dem Herzen des Schiilers und in der dadurch
ermdglichten Ubertragung der Ziige des Meisters auf den Schiiler oder,
anders gesagt, in der Ausleerung der Eigenschaften und Errungen-
schaften des Meisters in den Schiiler, der aber dafiir empfinglich sein
muf.!

Der NaMeE NAQSBAND

Es liegt wohl nahe anzunehmen, daf die seit dem 13./19. Jh. besonders
gut belegbare Pseudetymologie des Beinamens des ,Ordensgriinders”
Nag$band und des Namens seiner Gefolgschaft Nag$bandiyya mit dieser
Kopierung des Scheichs im Schiiler irgendwie zusammenhingt. So be-
hauptete Muhammad b. ‘Abdallah al-Hani im Jahr 1253/1837, das persi-
sche naqsband heifle arabisch rabt an-nagqs ,Anheftung des Bildes®, d.h.
des Bildes der inneren Vollkommenheit des Scheichs an das Herz des
Schiilers. Durch die vollstindige Verinnerlichung des Gottesgedenkens
(dikr), die der Geist des toten Gugduwini dem Baha’ ud-din-i Nagsband
anbefohlen habe, sei von diesem ganz im Innern gebliebenen, nicht
mehr ausgesprochenen Gottesgedenken eine besonders starke Wirkung
(ta’tir) ausgegangen, gleichsam ein Bild im Herzen entstanden, wie wenn
ein Stempel auf Wachs gedriickt werde und der Druck hafte.? Es wird
‘Abdalgani an-Nabulusis Kommentar Miftah al-ma‘iyya zur sog. Tagiyya
des Tag ad-din b. Zakariyya 1-‘Utmani (gest. 1050/1640)* zitiert, wonach
in dieser Weise auch Gott seine Eigenschaften dem Menschen eingeprigt
habe und einprige, so daf sie ihm anhafteten und zu eigen seien, auch
wenn sie oft von der Ubermacht seiner tierischen Seite ausgeldscht wiir-
den. Wer aber die Prigung zu behalten vermoge, sei #nagsband zu nennen,

1 S. hiernach meine zweite Abhandlung S. 285—286.

2 Bahga saniyya 12, 9—15/Hadiqa nadiyya 15-16. Bugyat al-wagid a1, 13—17. Tanwir al-qulib
539, unten. Anwar qudsiypa 6, unterer Abschnitt. Persische Ubersetzung in der mugad-
dama Mu‘iniyans zu Radahat 38-39. Bei ‘Abdalmagid al-Hani: Hadi'ig wardiyya, 8,
apu.—9, 3, ist 7abt an-nags so viel wie Anhaftung des Bildes (s#rz) der metaphysischen
Vollkommenbheit im Herzen des Novizen, oder die Wirkung des dauernden Gottesge-
denkens auf das Herz.

3 Brockelmann GAL 2, 419. Muhibbi: Huldsat al-atar fi a’yan al-qarn al-hadi ‘asar, 1, 464—
470.
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d.h. einer, dem das Bild erhalten und angeheftet bleibe (Zazim an-nagqs
wa-marbit an-nags). Dies gelte auch fiir andere Ubertragungen.! Auch
hier also die Lehre von einer Ubertragung durch Abdruck. Wir stellen so-
mit fest, dafl innerhalb der Nagsbandiyya das Prinzip der Spiegelung
oder des Abdrucks fiir die Ubertragung von Eigenschaften hoher gestuf-
ter Triger an niedriger eingestufte Empfinger, ohne daff dabei das Hé-
here Substanz verliert, iiber drei Stockwerke verlaufen und Gott die Cau-
sa exemplaris werden kann: Gott gibt sich dem Menschen, der Mensch
seinem Herzen und der Meister seinem Schiiler.

Die sprachliche Ableitung macht aber Schwierigkeiten. Nags' bastan
heiflt aktiv ,,etwas mit einem Bild verzieren“ oder auch ,etwas auf etwas
abbilden“. Nagsband ist also einer, der etwas bebildert oder etwas abbil-
det, aber nicht jemand, der ein Bild an oder in sich trigt. Es gibt zwar
auch band kardan/saptan ,binden, fesseln® (=bastan) und dazu das Passiv
band $udan ,gebunden/gefesselt werden®, wie folgender hazag-Vers zeigt:

zabanam z-in talaffuz gar-¢i band ast
saram bé-huwist sayd-i in kamand ast
Obwohl mir die Zunge vor dieser Aussage gebunden ist,
ist doch mein Kopf unwillentlich eine Beute dieses Fangseils.?

Aber band ist in diesem Fall Substantiv des zusammengesetzten Titig-
keitswortes band bidan ,gebunden sein® und kann nicht noch mit rags
zusammengesetzt werden, also kein nagsbasta mehr bilden. Geliufig ist
fiir naqs bastan allerdings auch die reflexive Bedeutung ,sich abbilden,
sich abzeichnen®, so daf man sagen kann: parfba asan dar dibn-i Sina-
wanda naq$ mi-bast ,die Worte prigten sich leicht im Geist des Horers
ein“. Aber ein solches nagsband ,sich einprigend® kénnte nur von den
Bildern oder Worten gesagt werden, nicht vom Betrachter oder Hérer,
dem sie sich einprigen. Daran dndert sich auch nichts, wenn das Bild
eine Schrift, nimlich der Namenszug Gottes, ist, der sich dem Herzen

1 Hada’iq wardiypa 9, 3-9. Bahga saniyya 12, 15—22/Anwair qudsiyya 6, unterer Abschnitt.
Bugyat alwagid 41, unten—42, 4. Vgl. Qudsiyya, ed. Tahiri, mugaddama 45-46. Weiteres
Halkawt Hakim: Conftérie, 35.

2 Ki$mi: Zubdat ul-magamat, 11, 13—14.
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Nagsbands eingeprigt hitte, wie ebenfalls behauptet worden ist,! oder
gar ein Handabdruck des Propheten, den Nag$band wihrend einer Ver-
senkung (murdqaba) im Herzen erhalten habe2? Man fragt vielleicht:
Aber es gibt doch die Possessivcomposita 7@h-i arrdba-raw ,fiir Wagen
befahrbarer Weg®, das Substantiv buz-raw ,Geiflenweg”, die kabitarhay-i
dil-bwah ,Tauben, die das Herz sich wiinscht“, die maballat-i faqirnisin
»Wohnviertel, wo die armen Leute sitzen“? Dazu ist zu sagen: Nags in
naqshand ist Teil des Verbums nagqs bastan und nicht Subjekt des Ver-
bums wie Wagen, Geiflen, Herz und arme Leute. Die Angabe neuerer
Lexikographen, daf nags bastan auch passiv ,bemalt oder mit Zeichnung
versehen werden® bedeuten kénne,? bezieht sich auf Nizami: Mabzan ul-
asrdr, ed. Dastgirdi, Teheran 1313, 12, 1, wo aber ganz gut mit dem Re-
flexivum ,,sich abzeichnen® auszukommen ist: ,Die erste Tafel, auf der
sich das alif abzeichnete®. Zwar gibt es noch ein intransitives bastan, etwa
in $ir bast ,die Milch gerann, wurde fest“, wozu auch bastani ,Siifleis”
gehort, aber dies in nag$band hineinzulesen und ,einen mit einem sich
verfestigenden (oder verfestigten) Bild“ herauszuholen wiirde nur noch
tiefer ins Gestriipp fithren.

Um so verfiihrerischer scheint es angesichts dieser Unwegsamkeiten,
an einen Zusammenhang mit der Vorschrift von Sirhindis Sohn Mu-
hammad Ma‘siim zu denken, sich im Herzen den Meister oder genauer
dessen Bild (s#rat as$ayh) vorzustellen,” wovon spiter die Rede sein wird.
Nagsband wire dann einer, der sich im Inneren das Bild seines Meisters
vor Augen hilt. Damit kimen wir der Sache zwar etwas niher, und
sprachliche Einwinde kénnten kaum dagegen erhoben werden. Aber die
Losung des Ritsels ist viel einfacher: Baha’ ud-din hief Nag$band schon
von Hause aus, und diese Benennung hat nichts mit seinem inneren Weg
zu tun, sondern bezeichnet seinen Beruf. Er war Bildsticker auf Stoff,
denn nichts anderes als diese Abart von ,Maler” und ,,Zeichner” bedeu-

1 Tanwir al-qulib 539, ult—540, 1. Hamid Algar: The Nagshbandi order: A preliminary sur-
vey of its history and significance, Studia Islamica 44, 1976, 137. Algar: A Brief History of
the Nagshbandi Order, in Nagshbandis 12.

2 Tanwir al-quliib 540, 1—2.

3 Anandrig und Burban-i qati, ed. Mu‘in, Bd. 4, 2158, Anm. 8 (mit unpassendem Ver-
weis auf Dastgirdis Gangina-i Gangawi 141, wo nichts dariiber steht).

4 Weitere Phantastereien in Parsis Qudsiyya, ed. Iqbal, 82-84.

5 Muntapabat az Maktabati ma'simiyya 233, 7; 235, 15.
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tet dieser Name bei ihm, wie Ahmad-i Tahiri4 ‘Iraqi (gest. 1370 §/1991)
an anderen, auch tiirkischen Beispielen gezeigt hat! Wir diirfen uns aber
sehr wohl erlaben an dem seltsamen Zufall, dafl der Stifter eines Ordens,
der so viel mit dem Vorstellungsbild des Meisters und mit der Abbil-
dung, Abfirbung, Abzeichnung und Spiegelung der Eigenschaften des
Meisters im Herzen des Novizen arbeitet oder gearbeitet hat,? Bildsticker
war und danach so hie8. Die Vorstellungskraft selbst kann als Bildsticke-
rin oder Malerin bezeichnet werden, wie etwa in dem mugtatt-Vers:

An der Malerin Vorstellungskraft (nagsband-i biyal) gefillt mir das,
daf sie (immer wieder) ein Bild malt von der Gestalt meines Herzriubers
/meiner Herzriuberin.3

Wir kénnen dies als Gedichtnisstiitze zur Charakterisierung der Nags-
bandiyya benutzen, miissen uns aber hiiten, die Verhiltnisse umzukeh-
ren und den Namen Baha’ ud-dins und seines Ordens von dieser Eigen-
art seiner Mystik herzuleiten.

Rabita AvsseruALB DER NAQSBANDIYYA

Obwohl die Nagibandiyya sich etwas auf die geschilderte Ubertragungs-
lehre zugute tun, darf man doch nicht glauben, sie hitten sie auch er-
funden oder seien die einzigen gewesen, die sie anerkannt hitten. Sie ist
ilter. Schon Abu Sa‘id-i Abi -Hayr (gest. 440/1049) glaubte zu wissen,
dafl sich im Schiiler nur die Charakterziige des Meisters zu erkennen
giben.* Aba Hafs as-Suhrawardi (gest. 632/1234) drang darauf, daff der

1 Parsas Qudsiyya, ed. Tahirl, muqaddama 45-49. Husayn-i Karbala’t: Rawdat ul-ginan
wa fanndt ulganan, ed. Ga*far Sultan ul-qurra’i, Teheran 1344—49, 1, 582, 18, im Kom-
mentar des Herausgebers. Eine Parallelbildung zu 7agsband ,Bildanbringer” ist na %
band ,Hufeisenanbringer, Hufschmied®.

2 ‘Abdalmagid al-Han1: Hadi’iq wardiyya, 4, 1-3, bezeichnet die Nag$bandiyya direkt als
den ,,Weg der Abfirbung und der Spiegelung durch ihre Liebesverbundenheit zusam-
men mit dieser verborgenen reinen Vita purgativa, in deren Strahlungsempfang alt
und jung und in deren Belehrung Lebendige und Tote gleich sind“.

3 $2’in ud-din-i Turka (gest. 835/1432): Atwari talata, ed. Husayn-i Dawidi, in der Zs.
Ma‘arif 9, 1371/1992, 192, Zeile 319.

4 Asrar ut-tawhid, ed. Safii-i Kadkani, 1, 316, 4-6.
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Novize streng zu seinem Scheich halte und sich nicht den geringsten
Seitenblick auf einen andern erlaube, sonst sei er nicht genug dafiir gerii-
stet, dafl der Zustand des Scheichs in sein Inneres iibertrete. Je iiberzeug-
ter der Novize von der Einzigkeit seines Lehrers in der Erziehung sei,
um so stirker werde seine Liebe zu ihm. Liebe und Vertraulichkeit bilde-
ten aber das Zwischenglied zwischen Adept und Scheich, und nach Maf-
gabe der Liebe geschehe dann der Ubertritt des Scheichzustandes in den
Adepten, denn die Artverwandtschaft ziehe dem Novizen den Zustand
des Scheichs oder einen Teil davon zu.! Den Passus samt dem wichtigen
Wort fiir Ubertritt, Ubertragung, Ansteckung siz@ya/sir@yat iibernahm
schon gegen Ende des 7./13. Jh. der Schriftsteller Sa“id ud-din Muham-
mad b. Ahmad al-Fargani in seine umfassende Glaubenslehre Manahig
ul-9bad ili Ima‘ad und betonte gleich auch, daf die willenlose Einheit
(yaginagi) und Verbundenheit (irtibat) des Novizen mit dem Scheich die
Vorbedingung sei fiir den Ubergang (sir@yat) der Zustinde und Wirkun-
gen des Scheichs auf den Novizen.2 Schon Suhrawardi hatte das Verhalt-

1 ‘Awarif 287/tbers. Gramlich: Die Gaben der Erkenntnisse, 356.

2 Istanbul 1988, 178. Druck auf Grund einer Ausgabe von Hiiseyin Hilmi Sa’id Istanbuli
1987. Die Schrift ist ein in persischer Sprache verfalter Abrif der Dogmen des Islams
nach den vier sunnitischen Rechtsschulen unter Einbezug der Grundsitze und Regeln
der Sufik. John T. Walbridge: A Sufi Scientist of the Thirteenth Century. The Mystical Ideas
and Practices of Qutbh al-Din Shirdzi, in Leonard Lewisohn (ed.): The Legacy of Medizval
Persian Sufism, London-New York 1992, 326, Anm. 2, erwihnt eine arabische Uberset-
zung des Werks durch Abii I-Fadl Muhammad b. Idris al-Bidlisi unter dem Titel Ma-
dari§ al-i‘tiqad. Fargani und seine Werke (arabische und persische) sind nahezu unbe-
kannt. Angaben iiber ihn finden sich zum Beispiel bei Kitib Celebi: Kegfel-zunun, 1846
(Manahig) und 1858 (Muntahid I-madarik), sowie 1552 (Latd’if al-ilam). Zeyil 2, 484
(MasGriq ad-dardri). Isma‘ill Bada: Hadiyyat al-‘Grifin, 2, 139-140. Rayhinat uladab 2,
201. Dani$pazih: Cat. Bibl. Centrale, Bd. 12, Nr. 3664. Munzawi: Fibrist-i Miskat, 2, 95.
Munzawi: Fibrist-i nushahay-i battei farsi, 2, 1, 1386 und 1425-1426. Kahhala 8, 307. G-
mi: Nafahat ul-uns, 558—s560. Catalogue of Mss. in the Kopriilii Library, Vol. 1, p. 478. Bro-
ckelmann GAL 1, 450 (im Artikel iiber Qonawi). Qutb ad-din Mahmiid b. Mas‘iid a$-
Sirazi (gest. 710/1311) iibernahm ohne Namensnennung die Darstellung Farganis in
seine persische Enzyklopidie Durrat attag ligurrat id-Dubag (Fligel: Arab, pers.,
tiirk. Hss. Wien, Nr. 24. Brockelmann GAL S 2, 296—297). Walbridge bespricht sie im
obengenannten Beitrag zu Lewisohns Legagy 323-340. William C. Chittick handelt
iiber Fargani in seinem Beitrag Spectrums of Islamic Thought. Sa‘id al-Din Farghani on
the Implications of Oneness and Manyness zur selben Sammlung (Legacy) 203—217. Farga-
nis Todesdatum ist unbekannt, liegt am ehesten etwas vor 700/1300. Kitib Celebi gibt
691/1292. Walbridge 326 sagt 695/1295 (sic). Ismi‘il Bas$a schreibt 699/1299—1300, dem
sich Chittick 206 und Giuseppe Scattolin: AFFarghani’s Commentary on Ibn al-Farid’s
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nis des ehrlichen Novizen zum Meister mit einer Lampe verglichen, die
sich an einer andern Lampe entziinde, und hatte das Ubergehen von
Wort und Zustand des Meisters auf den Schiiler zur Voraussetzung ge-
macht, daf zwischen ihnen eine Art Vermischung entstehe, wodurch
dann der Schiiler auch Gott niherriicke. Die Verleihung des Flickenrocks
an den Novizen leitet bei Suhrawardi diese innere Einheit mit dem Mei-
ster ein! Etwas weiter geht Fargani. Er sieht in der Verleithung des
Flickenrocks ein dufleres Zeichen fiir den bereits erfolgten und noch an-
haltenden Ubergang der Eigenschaften und der Weisheiten des Meisters
auf den Schiiler. Die Einkleidung vervollstindige duflerlich den Trans-
pgrt (naql) und den Ubergang (sir@yat) des inneren Zustandes an den
Schiiler. Fargani weif so gut wie Suhrawardi, daf es eine Flickenrockver-
leihung zur Zeit des Propheten noch nicht gegeben hat, glaubt sie aber
der Sache nach in einer Legende mit Abit Hurayra vorgebildet zu finden.
Abi Hurayra habe iiber sein schlechtes Gedichtnis geklagt. Da habe Mo-
hammed gesagt: Keiner von euch hat je das Gewand ausgebreitet, in das
ich meine Worte hitte hineinsprechen kénnen und das er dann nur
hitte zusammennehmen miissen, um alles zu behalten. Abii Hurayra ha-
be den Wink befolgt und sich das Tuch dann eng an die Brust gedriickt
und nie mehr etwas vergessen. Fargani schlieft mit dem Satz: ,Genau so
wird der Ubergang (sir@yat) des Zustandes und der Eigenschaft des Mei-
sters zum Jiinger durch den Flickenrock vollkommener“.? Fargani war so

Mpystical Poem al-T2’iyyat al-Kubra, MIDEO 21, 1993, 334, anschlieRen. Galal ud-din-i
Astiyani in den Einleitungsworten zu seiner Ausgabe von Farganis persischem Kom-
mentar zur 12’iyya des Ibn al-Farid Masariq ud-darari, Mashad 1398/1978, auf der er-
sten Seite, hat sich fiir das Jahr 700/1300-1301 entschieden. Rayhinat ul-adab nennt
730/1329—30 als Terminus a quo. Kitib Celebi 1552 gibt nach einer Handschrift im Wi- -
derspruch zu sich selbst als Todesdatum 720/1320 an. Beides scheint zu spit, denn Far-
gani bezeichnet sich in Manahif 181, 10; 182, unten, und 183, 15 als Schiiler des Nagib
ud-din ‘Ali b. Buzgus in Schiras, der 678/1279-80 gestorben ist (Sadd al-izir 337, 6), 184
auch als Schiiler des Muhammad b. as-Sakran al-Bagdadi, der 667/1268—69 (Ibn al-Fu-
watl: Hawddit §ami‘a, 364) und des Sadr ad-din al-Qdnawi, der 672/1273-74 (oder ein
Jahr spiter) starb. Vgl. Gamis Nafzhat 558—-560. Unser Fargani ist nicht zu verwechseln
mit dem gleichnamigen Muhammad b. Ahmad al-Fargini aus der Umgebung des alten
Abi ‘Utman al-Hiri. Uber diesen letzteren Fargini s. Ibn al-Mulaqqin: Tabagat al-awl:-
y@’, 241—242. Richard Gramlich: Das Sendschreiben al-Quiayris iiber das Sufitum, Analyti-
scher Index, 596.

1 ‘Awarif 70, 15-pu./iibers. Gramlich: Die Gaben der Erkenntnisse, 101.

2 Fargani: Manahif ul-1hid, 180—181.
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erfiillt von dem Gedanken und wahrscheinlich sogar von der personli-
chen Erfahrung eines Hiniiberwanderns des Scheichs in den Novizen,
daf er sich auch den Akt der sogenannten Einpflanzung (fzlgin, Vorsa-
gung) des Gottesgedenkens durch den Scheich nicht anders vorstellen
mochte. ,Wenn der Status der Lichthaftigkeit, Lauterkeit und Geistigkeit
den Scheich beherrscht®, schreibt er, ,und alle seine Teilchen und Hau-
che (anfas) durchdringt (sari), geht diese Lauterkeit und Lichthaftigkeit
des Gottesgedenkens durch die Einpflanzung des Gottesgedenkens natur-
gemifl aus dem Hauch (nafas, oder der Seele, nafs¢) des Scheichs in den
Hauch (oder die Seele?) des Novizen iiber (sir@yat), und dadurch wird
das Gottesgedenken im Sinn einer Erhellung des Herzens und einer Lau-
terkeit des Inneren des Novizen wirksam®! Er weiff auch hierfiir eine
Anekdote zu berichten, eine, die er von seinem Lehrer ‘Ali b. Buzgus
erfahren hatte: Sams ud-din Muhammad b. Safi (gest. 642/1244),2 der
Imam der Freitagsmoschee von Schiras, habe eines Tages zugesehen, wie
sich ihm das Gottesgedenken aus dem Mund 16ste und zu Boden fiel. Da
habe er sich gesagt: Das verheiflt nichts Gutes und wird etwas damit zu
tun haben, daf ich das Gottesgedenken nie eingepflanzt bekommen ha-
be. Darauf habe er dies bei einem Jiinger des Rozbihan-i Baqli (gest.
606/1209) nachgeholt und noch in derselben Nacht in der Vision gese-
hen, wie es in Form eines Lichtes aufstieg?. Fargani spricht an der Stelle
(180, 11) nur von der rdbita-i iradat ,der Bindung des Noviziats“ und
meint damit nichts anderes als eben das Noviziat. Aber seine Ausfithrun-
gen und vielleicht dhnliche anderer kénnen doch die Vorstellung, die die
Nagsbandiyya spiter von ihrer r@bita und von ihrer eigenen supbat hat-
ten, vorausgenommen und vorbereitet haben. Zweifellos steckte schon
hinter dem alten Verbot, willkiirlich den Lehrer durch einen andern zu
ersetzen, die Befiirchtung, jeder Wechsel verunstalte und zerstére die
Zeichnung des Vorgingers.

Auch andere Seiten der naqg$bandischen 7zbita sind auflerhalb der
Nagsbandiyya anzutreffen. Ein Beispiel aus der frithen Epoche der Mu-

1 Fargani 182, 18—21.

2 Gunayd a$-Sirazi: $add alizar fi hatt alawzar ‘an zuwwwar al-mazar, ed. Muhammad-i
Qazwini, Teheran 1328. Zarkib-i Sirazi: Siragnama, ed. Bahman-i Karimi, Teheran
1310, 121-122/ed. Isma‘il-i Wa‘iz-i Gawadi, Teheran 1350, 165.

3 Fargani 182-183.
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addidiyya, aber aus der Qadiriyya: Als Mulla $ah (gest. 1069/1658—59)
von Badah$an nach Lahore kam, erlebte er bei Miyangiw (gest. 1045/1635)
einen dhnlichen Empfang wie Yasuf b. al-Husayn ar-Razi (gest. 304/916—
17) bei Di n-Nin al-Misri am Nil, der ihn nach der Legende mehrere
Jahre hatte warten und zappeln lassen, bevor er sich seiner annahm.! Mi-
yangiw kehrte sich drei Jahre lang nicht an Mulla S3h, bis er ihn endlich
an die geistliche Arbeit setzte. Und es wird berichtet, daff beide es dann
so hielten, dafl sie sich ihren Novizen gegeniiber immer zuerst als ,,Ge-
liebte® (ma $4q) gaben und die Novizen zu ,Liebenden® (‘7$7g) machten,
dann aber umgekehrt sich selber in Liebende verwandelten und die Jiin-
" ger als Geliebte behandelten. Sie wollten sich damit, wie es heiflt, Unge-
eignete, die sich von der Sufik ein falsches Bild machten, vom Leibe hal-
ten.?2 Auch im duflersten Westen der islamischen Welt, der von anderen
Sufiyya so dicht bewirtschaftet war, daf die Nag$bandiyya dort kein
Plitzchen mehr fand — es sei denn, daf der eine oder andere Pilger aus
dem Westen sich im Osten auch in die Nag$bandiyya einweihen lieff, wie
das zum Beispiel bei dem gelehrten Berber Abu Salim al-‘Ayyasi (gest.
1090/1679) der Fall war® und wie es 1241/1825=26 auch der spitere Emir
Abdalqadlr al-Hasani al-Gaza’iri und sein Vater Muhyi d-din bei ihrem
Aufenthalt in Damaskus hielten* — auch im Westen, sage ich, wurde die
Liebe zum Scheich nicht verkannt. Ein Beispiel, das zeigt, welchen Rang
ihr gerade auch weniger intellektuelle Novizen zuweisen konnten, bietet
ein Berber aus dem Siiden Marokkos, namens Ibrahim al-Q2’id ar-Rukni
(gest. 1337/1918—19). Er rithmte sich seiner Macht iiber die Menschen und

1 ‘Attar: Tadkirat ul-awliya, 1, 317, 5-14.

2 Dara$ukoh: Sakinat ul-awliya, 39, 7-18.
3 “Ayyasi berichtet sogar einiges aus der Lehre der Nag$bandiyya und bringt ins Arabi-
sche iibersetzte Partien aus Kasifis Rasapat. Er vergifit auch die 7@bita nicht. Abu Silim
‘Abdallah b. Muhammad al-‘Ayyast: Arribla al-‘ayyasiyya M@’ al-mawi’id, lith. Fes,
Offset ed. Muhammad Haggi, Rabat 1977, 1, 205ff, 213—224, 336-344. — Bennigsen
und Wimbush: Mystics and Commissars, 7, reden von Nagshbandi groups all over the
Muslim world, from Morocco to Indonesia. Das erweckt falsche Vorstellungen. Einige
Ausnahmen, darunter solche aus seiner Familie und Ibn as-Sanisi, den Griinder der
Saniisiyya, erwihnt Kittani: Fibris alfabaris, ed. Thsan ‘Abbas, 187/481, 927, 1041, 1054,
1161/1163. Wie es mit den Besuchen steht, die gegen 1818 Halid an-Naqgsbandi aus Li-
byen, Tunesien und Algerien erhalten haben soll (Halkawt Hakim 143), weif ich nicht.

4 Bahga saniyya, Nachwort des Sohnes des Verfassers, auf der letzten Seite des Druckes
von 1319/1901.
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&inn. Sein Scheich, ein Darqawi, forderte ihn auf, den Gebetsruf erschal-
len zu lassen. Er rief statt dessen zum Gebetsantritt (g@ma). Der Scheich
tadelte ihn: Jetzt bist du schon so lange hier und kannst nicht einmal
den Gebetsruf! Der Jiinger erwiderte: Ich mache nur den Anspruch, euch
zu lieben, nicht viel Werke zu tun und viel zu wissen. Der Scheich sagte,
lang hingezogen: Allah!. Das ,euch® wird hier allerdings heiflen: euch,
die ganze Stufigesellschaft, denn Rukni war kein strammer Stafi. Gerade
auf solche bezog man meist den Satz des Anas b. Malik: ,Man ist mit
dem, den man liebt“?, und als ein marokkanischer Q3’id sich einmal
nach jemand erkundigte, der als Heiliger galt, antwortete der Gefragte:
Das nicht, aber er liebt die Heiligen, und sie lieben ihn. Ich sage: Die
Liebe zu Heiligen ist schon selbst Heiligkeit.* Doch haben die Halwatiy-
ya und andere Orden die 74bita von den Nagsbandiyya gelernt.*

Man darf also nicht alles, was nach rzbita aussieht oder auch rabita ist,
als Angelegenheit der Nag$bandiyya auffassen. Die nag$bandische rabita
hat ihre Vorlduferinnen und Ausliuferinnen und ihre Parallelerschei-
nungen, die sich nicht aus nag$bandischen Wurzeln entwickelt zu haben
brauchen. Eine ganz junge naq$bandische Stimme behauptete kurzweg,
die rabita sei der Grundpfeiler aller Orden (hiernach S.127). In andern
Fillen werden es Ableger oder eindeutige Ubernahmen aus der Nagsban-
diyya sein, so gewifl bei Isma‘il al-Wali b. ‘Abdallah al- Kurdufani (Kor-
dofani, gest. 1863), der als Schiiler von Muhammad ‘Utman al-Mirgani
(gest. 1268/1851) im nilotischen Sudan einen Orden Isma‘iliyya griindete,
in dem Elemente der Nag$bandiyya, darunter auch die Vergegenwirti-
gung des Bildes des Scheichs beim Gottesgedenken (d7kr), eingesprengt
sind, was am mystischen Stammbaum seines Lehrers Mirgani liegen
kann.’ Das alles und vieles andere mehr wire noch zu untersuchen. Hier
wollen wir bei der nagSbandischen rz%ita bleiben.

1 Mubammad al-Muhtar as-Stst: Munyat al-mutatalli'tn ili man fi zzawiya al-iligiya
min al-fugard’ al-mungati‘in, Tetuan o.]. (nach 1381/1961—62), 32, 6—10.

2 Hiervor S. 49.

3 Susi: Munyat al-mutatalli‘in, 112, pu—ult.

4 Butrus Abu-Manneh: Khalwa and rabita in the Khalidi suborder, in. Nagshbandis 299—
300.

5 Bernd Radtke: Lebrer — Schiiler — Enkel: Abmad b. Idris, Mubammad ‘Utman al-Mirga-
ni, Ismd il al-Wali. Oriens 33, 1992, 112, 115, 127, 129, 130. >
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Man sagt fiir ,,74bita machen mit jemand oder jemandes Bild*

o arabisch: ‘amila rrabita bi, fa‘ala rribita, tasawwara rrabita (sich das
Bild des Scheichs vorstellen), istagala bi-rrabita bi rdbata bi- (auch f7)
oder rdbatahs. Infinitive rabt, murabata, irtibat,

e persisch: rabita kardan ba oder rabita warzidan bi (oder ba)

Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt

urn:nbn:de:gbv:3:5-90136/fragment/page=00000062
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Das GerUHL BEI DER WAHL DES LEHRERS

Die drei oder vier ,Wege®, die der nagsbandische Novize beschreiten
kann, bilden — so sahen wir — zusammen eine Einheit und finden die-
se Einheit vielleicht sogar in einem fiinften Weg, dem yaddast, dem Inne-
sein der Gegenwart Gottes. Die Hauptsache fiir den Novizen ist aber der
Meister, der so hoch dariiber steht, daf er fiir die Erziehung frei iiber die
Maéglichkeiten verfiigt und je nach der Art des Schiilers das oder jenes be-
fiehlt und anderes weglift. Daher schildert Muhammad Amin al-Kurdji,
im Unterschied zu seinen Vorgingern, die drei Wege, die er aufzihlt, als
Alternativen: entweder supba oder Gottesgedenken oder muraqaba,! also
nicht sowohl als auch, sondern entweder oder, was aber nicht so zu ver-
stehen ist, als sei immer nur einer gangbar, sondern so, dafl der Meister
bestimmt, was zu geschehen hat. Sirhindi verdeutlicht das in den Sitzen:
»Wenn der Meister, als Vorbild, sieht, dafl das der Fihigkeit des Novizen
Angemessene (mundsib) das Gottesgedenken ist, befiehlt er ihm das.
Wenn er sieht, daff Hinwendung (tawagfuh) und Versenkung (muraqaba)
angemessen sind, verordnet er dies. Wenn er in der subbat allein Geniige
findet, befiehlt er ihm das. Mit andern Worten, mit der Erlangung der
subbat des Meisters ist die Notwendigkeit des Gottesgedenkens keine Be-
dingung des Weges, sondern der Meister befiehlt alles, was er fiir geeignet
hilt fiir den Schiiler. Kommt es bei den oder jenen Regeln zu Unzuling-
lichkeiten, so macht das Zusammensein (s#hbat) mit dem Meister sie wie-
der gut, und seine (des Meisters) Hinwendung (fawagguh) renkt alles wie-
der ein“.2 Damit riickt aber die 74bita als die von Liebe getragene Einstel-
lung des Schiilers zum Lehrer an die Spitze der genannten Wege, denn
dafl der Schiiler am Lehrer hingen soll, wird hier eindeutig zur unab-
dingbaren Vorausssetzung. Auf den Lehrer allein kommt es an, und die

1 Mawihib sarmadiyya 313, unten.
2 Sirhindi: Maktibat, Brief 1, 286, pers. 1, 547, 7-11/arab. 1, 313, apu.—314, 3. .
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rabita fihrt direkt zu ihm. Auch das haben schon vor den eigentlichen
Nagsbandiyya andere behauptet, auch wenn sie den Begriff 7zbita nicht
gebrauchten. Ein Zeitgenosse Nag$bands, der Hagiograph des Citi-
scheichs Nizam ud-din Awliya (gest. 725/1325), Muhammad b. Mubarak-i
‘Alawi-i Kirmani (gest. 770/1368), schreibt unmiflverstindlich: ,Der an-
gehende Mystiker mufl von Liebe, Sehnsucht und Minne brennen nach
der Schénheit der Heiligenschaft des Meisters, damit er um so rascher
mit wenig Arbeit und viel Bediirftigkeit an das eigentliche Ziel gelangt,
das die Strebenden dieses Pfades erreicht haben. Wenn er auf diesem Feld
keine Begabung hat und ihm in der Natur in diesem Punkt etwas fehlt,
kann er sich jahrelang in Arbeit abrackern, mufl sich mit Fasten und
Nachtwachen, Andachtsleistungen und Vigilien quilen, mit dem Blut sei-
ner Leber auf diesem Weg daherrennen und aufrichtig und selbstlos sein,
bis ihm nach langer, langer Zeit eine Helle aus jener andern Welt entge-
genschimmert. Die Auszeichnung mit dem Kummer und der Seligkeit
der Traurigkeit und Liebe wird nicht jedermann verliehen“.! Unter den
Nags$bandiyya gab es Leute, die die r4bita aus dem Verband der andern
Methoden der Novizenerziehung sogar l6sten und erklirten, sie kénne
auch allein zum Ziele fithren. Hilid an-Naqg$bandi al-Mugaddidi (gest.
1242/1827) schreibt: ,Unter unsern s@da (Herren) gibt es solche, die sich
ganz auf sie (die 7@bita) beschrinken beim Schreiten und Leiten auf dem
mystischen Pfad. Andere befehlen anderes, aber mit der Feststellung, dafl
sie der kiirzeste Weg zum Entwerden im Scheich sei, das ja seinerseits die
Vorstufe zum Entwerden in Gott ist“.? Diese Mitteilung bestitigt sich
durch Nachrichten schon iiber “Ubaydullah-i Ahrar (gest. 895/1490). Ah-
rar nahm den Unterricht auseinander und schickte je nach Begabung den
einen auf diesen, den andern auf jenen Weg. Die Wahl ergab sich manch-
mal von selbst, zur Zufriedenheit von Lehrer und Schiiler. Ahrar sprach
von der spontanen Liebe (mababbat-i datiyya) und sagte: ,Das ist bei den
Stfiyya eine Verbundenheit (irtibat) und Verliebtheit (t2‘as$uq) in Gott,
ohne dafl man eine Ursache kennte oder -einen Grund angeben konnte,
es ist einfach eine Neigung und eine Hinangezogenheit (ingidab) da, die
sich nicht vertreiben [48t“.3

1 “Alawi-i Kirmani: Siyar ul-awliya, 463.
2 Bahga saniyya 45, 12—14. Hiernach S. go~91. Chodkiewicz in Nagshbandis 77.
3 Rasahat 635, 2-5.
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Vom Schiiler her gesehen gibt es zwei schone Beispiele aus der Umge-
bung von Taschkent von Jungen, die mit Ahrir in Beziehung traten. Der
eine blieb immer in einer gewissen Entfernung vom Zirkel Ahrars sitzen
und lauschte mit gekriimmtem Hals. Als ihn Ahrar fragte, was er wolle,
gestand er, es selber nicht zu wissen, aber er spiire einen Zug (kasis) und
eine Neigung zu Gott und fiihle sich frei von allen Bediirfnissen, wenn
er hiether komme. Wenn er wieder weggehe, verliere er jedesmal die
Wonne, die ihm hier das Herz erfiille. Der andere Knabe, der sich unter
die Schiiler Ahrars gemischt und mit seinem auflergewohnlich schénen
Gesicht Unruhe unter sie gebracht hatte, sollte sich auf Ahrars Befehl
entfernen. Aber er ging nicht und sagte weinend: Was habt ihr davon,
wenn ich nicht mehr komme und mich drauflen die Leute belistigen,
wihrend mein Herz in das Hin und Her der Bediirfnisse fillt und ich
diese innere Prisenz und Gesammeltheit, die mir in diesem Kreis zuteil
wird, nicht mehr finde? Man lie ihn, und mit der Zeit wurde er von
dem ,hoéheren Bezug® (nisbat!) so iiberwiltigt, dafl er mehrmals den Weg

1 Nisbat ,Beziehung, Bezug, Verhiltnis, Zugehorigkeit” war schon ein beliebter Aus-
druck des Schriftstellers Mir Husayni-i Sadat (gest. 718/1316 oder spiter) im heutigen
Afghanistan, jedenfalls in seinem Werk Tarab ul-magilis. Besonders hiufig kommt es
nun bei den Nag$bandiyya vor, die es als eine Art Fachwort fiir innere Zustinde ver-

. wenden, die jemand anwandeln oder erfiillen, die man sucht oder verliert, bald verge-
bens anstrebt, bald loswerden will, die jemand um sich verbreitet oder von einem an-
deren spiirt. Es kann ein mystisches Erlebnis sein, die Erhebung in ein zweites Sein,
ein belebendes Gefiihl, eine Ergriffenheit, Angeriihrtheit, Faszination, kann voriiber-
gehend und zart, aber auch verletzlicher oder robusterer Besitz sein. Gewdhnlich strebt
man danach wie nach einer Seligkeit, nach einem Erlebnis oder héheren Lebensgefiihl
und sucht es (manchmal verzweifelt) allein oder beim Lehrer oder in Versammlungen
bei einem Redner. Ahrar rit allerdings einmal davon ab, Versammlungen nur deswe-
gen zu besuchen (Raszhat 484, 3—7), und verlangt vollige Entleerung von allen nisbatha
und kayfiyyathi, wenn man an einem Grab die nisbat des Verstorbenen erfahren will
(Rasahat 469, 1—6). Bei einem Abschied aber erinnerte er ‘Ali-i Kasifi, daf ihn einer
seiner eigenen Lehrer beim Abschied ermahnt habe, die bestimmte religidse Seligkeit
(nisbat), die er hatte, eine erste Strecke lang treu festzuhalten, dann sie eine zweite
Strecke zu erneuern und so weiter, bis sie ihm als Habitus fest anhafte (Raszhat 456,
pu.—457, 3). Man kann sich eine Ubersicht iiber die verschiedenen Bedeutungsschattie-
rungen des Wortes noch auf folgenden weiteren Seiten der Raszpat verschaffen: 192,
194, 253-254, 266, 332, 333, 338, 391, 417, 442, 451, 457, 460, 474, 477, 480, 498, 506, u.a.
Erfreulicherweise gibt ‘Ali-i Kaifi: Rasehat, 202, 12-14, folgende Definitionen:
»Manchmal meinen die pwagagan mit nisbat einfach die tariga und die besondere und
gewohnte Zustindlichkeit (kayfiyyat) dieser hohen Kongregation, manchmal die be-
herrschende Eigenschaft (sifati galib) und den Habitus (malaka) der Seele einer Per-
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nach Hause nicht mehr fand. Ahrar gab ihm gewisse Auftrige auszufiih-
ren. Der Junge wollte auch spiter nicht mehr fort und sagte: Ich habe kei-
nen andern Wunsch, als von Zeit zu Zeit das Gesicht Ahrars zu sehen.
Man lief ihn gewihren, und es wurde ihm die fariga-i rabita zuteil. Das
muf} heiflen: Ahrar erlaubte oder riet ihm, die Herzensbindung an ihn
systematisch zu betreiben. Dieser Junge war Nir ud-din- Taskandi, der
spiter, als Ahrar an der Pest erkrankte, nach nag$bandischer Manier die
Pestbeule seines Meisters — diesmal also eine duflere und krankhafte
Besonderheit des Scheichs — auf sich gezogen haben und stellvertretend
fiir seinen Meister 840/1436-37 daran gestorben sein soll. Als Ahrar ein-
mal erfuhr, daff ein anderer dem Niir ud-din vorgehalten hatte, sich we-
nigstens beim Ritualgebet des liebenden Gedenkens an Ahrir zu ent-
schlagen und nur Gott vor Augen zu haben, entgegnete Ahrir giftig:
Eher ist einer, der beim Ritualgebet seinem Besitz, den Sklaven und Tie-
ren nachhingt (wie du), ein Ungldubiger als einer, der sein Herz mit
einem Glidubigen verkniipft (murtabit).!

Hier m&gen zwei Einschiibe Platz finden: Daf es mit der Liebe der beiden Jun-
gen zu Ahrir seine Richtigkeit haben kann, legt ein Parallelfall nahe, den Sams-i
Tabrézi erzihlt: Ein noch kleiner Junge, der den Eltern fortlief, war von Sams
so fasziniert, daf er immer bei ihm bleiben wollte. Er fiirchtete, Sams kénne das
Problem merken und ihm entschwinden. Er legte den Kopf auf die Knie und

son“ — einerseits also die standardisierte Erwartung des Ordens, anderseits die indi-
viduelle Erfiilltheit eines Ordensmitglieds von einem bestimmten religiésen Gefiihl
oder Impuls. Mit einem einzigen deutschen Wort alle Implikationen von nishat auch
nur annihernd wiederzugeben, ist mir nicht gelungen. Ich beschrinke mich daher
grundsitzlich auf die abstrakte Ubersetzung ,,der hohere Bezug® und weiche bei Be-
darf auf andere Wérter aus, die mir der Zusammenhang nahelegt. Ein Beispiel aus
dem 32. Brief Halids in Sahibzadas Bugyat alwagid 151, 1—2 (auch in Sahibzadas Fyy#-
dat balidiyya 9): ,Gelangt die Zahl des gesprochenen Gottesgedenkens zwischen zwei
Atemziigen zu 21, so zeigt sich das Ergebnis: es ist die gewohnte nisha des Gedan-
kenverlustes (dubal) und des Untergehens (istiblik).“ Es ist der gewohnte héhere Zu-
stand, héhere Bezug u.i., der sich da einstellt. In zeitlicher Dimension ausgedriickt,
kann anderwirts, wie es scheint, dafiir auch wagt ,der Nu“ stehen. Man vergleiche
$ihab ud-din Ahmad-i Sam‘ani (gest. 534/1140): Rawp ul-arwih fi Sarh asma’ ilmalik il-
fattah, ed. Nagib Mayil-i Hirawi, Teheran 1368, 75, 11—12: Wer seinen Werken, Zustin-
den und Worten eine Bedeutung beimift, dessen Nu (waqt) schmeckt nie die Siifle des
Gehorsams (gegen Gott). Gemeint ist der hohe Augenblick eines inneren Kontakts
oder Gliicks.
1 Rasabat 635-638. Ohne die letzte Mitteilung Gami: Nafabdt, 415.
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schmifl den Eltern Sachen nach, aber sie konnten ihn nicht halten. Manchmal
wenn der Junge an Samsens Tiir war, horte dieser, wie er die zwei Verse wieder-

holte:

In deine Gasse kommen die Liebenden und gehen wieder.

Sie lassen das Wasser ihrer Leber aus den Augen fliefen und gehen wieder.
Nur ich bleibe an deiner Tiir wie der Staub fiir immer zuriick.

Die andern, wie der Wind kommen sie und gehen wieder.

Wenn Sams ihn bat, die Verse zu wiederholen, schlug er es ab. Der Junge starb
mit achtzehn Jahren!. Eine gleichwertige Zuneigung packte auch den erwachse-
nen Mawlana zu Sams-i Tabrézi. Aber schon Aba ‘Ali-i Farmadi (gest. 472/1082)
in Nischapur war als Junge von der Schénheit Abu Sa‘id-i Abi I-Hayrs so stark
angezogen gewesen, dafl er ihm iiberallhin folgte und schlieflich sein Schiiler
wurde.?

Das zweite, worauf ich aufmerksam machen mochte, ist das Abwandern der
Gedanken im Ritualgebet, das oft angeprangert wird. Schon Ahmad al-Gazzili
soll seinen groferen Bruder Muhammad al-Gazzali einmal ertappt haben, wie
er beim Ritualgebet im stillen die Rechnung des Lebensmittelhindlers iiberpriif-
te3 Und der Dichter Farid ud-din-i ‘Attar (gest. 618/1221) erzihlt die Geschichte
von einem hellsichtigen Irren oder Narren, der hinter einem Vorbeter, der an
die Kiihe seines Dorfes und an einen Kuhkauf denkt, zu muhen beginnt®. Ein
Hasan-i Afgin, Schiiler des Suhrawardischeichs Baha’ ud-din Zakariyya Multani
(gest. 661/1262), der den sechsten Sinn hatte, sagte einmal zu einem Vorbeter:
»Als du mit dem Ritualgebet begannst und ich mich dir anschlof, gingst du (im
Geist) zuerst von hier nach Delhi und kauftest dort Sklaven, kehrtest dann zu-
riick und brachtest diese Sklaven nach Hurasan, kehrtest wieder um nach Mul-

1 Magqalati Samsi Tabrizi, ed. Muwahhid, 1, 209, 19—210, 3.

2 Asrar ut-tawhid, ed. Safi‘i-i Kadkani, 118, 15119, 12.

3 Zakariyya -Qazwini: Atar albilad, ed. Wiistenfeld 2, 278, 10-12.

4 Ilabinima, ed. Hellmut Ritter, Bibliotheca Islamica 12, Leipzig 1940, S. 99/iibers. John
Andrew Boyle: The llahi-nama or Book of God of Farid al-Din ‘Attar, Manchester 1976,
95. Ritter: Meer der seele, 291. Ritter und Boyle irren, wenn sie die Geschichte nach Ray
verlegen. Im ersten Vers der Geschichte ist nach den Reimgesetzen ahli razé (nicht ahl-i
razgt) zu lesen, worunter eine Gruppe von Geheimniskennern gemeint sein muf, falls
nicht der Dichter einen Fehler gemacht hat. Der zweite Halbvers heifit: ,Er machte
nichts als etwa mal allein ein Ritualgebet”. Ritter konjiziert richtig §uz tanha (statt tan-
ha $uz). Der Irre, den religidsen Verpflichtungen enthoben, verrichtete nur ab und zu
mal fiir sich ein Ritualgebet. Jetzt hatte er sich zur Ausnahme bewegen lassen, in der
Gemeinschaft daran teilzunehmen.
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tin und kamst in die Moschee, ich immer hinter dir her. Was ist das fiir eine
Art zu beten?“!

Gerade dieses Hingen an etwas, was einem am Herzen liegt, oder, wie der
Nagsbandi umgekehrt sagt, das Hingen des Herzens (#2 @lluq al-qalb) an etwas,
was einen nicht losliflt und sich dann zur Unzeit, wie im Ritualgebet, einstellen
und einen von der Andacht ablenken kann, gerade dies ist etwa auch zur Vertei-
digung der rabita herangezogen worden, um den Kritikern begreiflich zu ma-
chen, daf die r@bita sich besonders eigne, andere, von der richtigen Bahn ablen-
kende Gedanken bei der Konzentration auf Gott fernzuhalten und zu ersetzen.
Unter diesem Gesichtspunkt gewihrleistet gerade die Liebe zum Meister den
Schutz vor Stérungen und die Offnung der Tiir zu Gott, auch wenn zugegeben
wird, daR beim Ritualgebet der Scheich aus dem Spiel bleiben sollte. Die auf-
schlufireiche Stelle lautet: ,Siehst du nicht, daf wenn du die takbirat al-ihram
(die Weihung zum Ritualgebet) verrichtest, du 74bifa machst mit dem Gouver-
neur, dem Mufti und dem Kaufmann, der dir einen Almosensteuerbetrag oder
eine Almosengabe gibt, oder mit deiner Frau oder deinem Besitz oder mit sonst
etwas? Vielleicht betreibst du diese 74bita sogar bei allen deinen Verbeugungen
im Gebet, so daf dir Gott iiberhaupt nicht in den Sinn kommt, bis du mit dem
Gebet fertig bist. Schimst du dich nicht vor dem, vor dem du stehst, wihrend
du dich anderem zuwendest, als seist du nicht mit dem zufrieden, was du hast.
Deine Zunge spricht ,Dich beten wir an‘, wihrend dein Inneres mit anderem
beschiftigt ist. Dabei verbeugt sich dein AufSeres vor ihm und fillt vor ihm nie-
der. Wiilte ich doch: Leugnest du das oder gibst du dir Rechenschaft und ge-
stehst du dir ein, was sich da tut? Wenn du (fremder Kritiker) dieser fariga bei-
tritest und den Weg ihrer Ubertragenheit (magiz) bezogen auf die Wirklichkeit
(also den Weg ihres Analogieverfahrens) beschrittest, wiirdest du wahr und
falsch auseinanderhalten und zwischen Schmuck und Entbl68ung unterschei-
den. Was aber das betrifft, dal etwas, woran das Herz hingt, bewirkt, dal man
es sich vergegenwirtigt, so ist es bei den Vertretern unseres Faches eben so, daf
sie sich angesichts des Herzens, das sich an etwas hingt, die Vergegenwirtigung
des Bildes des Meisters auferlegt sehen. Sobald sie das Angestrebte erreichen, be-
miihen sie sich, alles, was nicht der (oder ‘das) Geliebte ist, abzustreifen. Von
sich aus sind sie nicht in der Lage, das Nichtgéttliche zu tilgen und die feinen
Erkenntnisse und Lichter zu fassen oder die vollkommenen Moralqualititen zu
verwirklichen, sondern brauchen die rZbita, obwohl eigentlich niemand sich

1 Amir Hasan-i ‘Ala’4 Si§zi: Fawa’id ulfu’ad, ed. Muhammad Latif Malik, Lahore 1966,
5. ‘Alawi-i Kirmani: Siyar ul-awliya, 403, 3—11. Rizvi: History of Sufism in India, 1, 203—
204. Davon ist spiter eine dhnliche Geschichte von Multini selbst abgeleitet und noch
mit einem Vierzeilervers dariin-bériin (hiernach S. 115) vermengt worden; Huldsat ul-‘ari-
fin, bei Samim-i Mahmiid-i Zaydt: Apwal u atiri Baha® ud-din Zakariyya Multan, 168,
2-8. Die zugrunde liegende Geschichte von Hasan-i Afgan wird dort sogar im Original
nochmal vorgebracht; 169, 4—9. 4



3. Die rabita allein 67

ihrer bedienen darf in Riten wie dem Ritualgebet, sondern man sich dort allein
Gott vergegenwirtigen soll so, als ob man ihn sihe. Das Zeichen, daf es nicht
gelingt, sich ein Bild von etwas anderm zu vergegenwirtigen, als woran das Herz
hingt, ist keinem, der Verstand hat, verborgen. Du siehst.doch, daf wenn du
dich zum Ritualgebet weihst, dir die Bilder deiner Interessen, an denen dein
Herz hingt, erscheinen und sich im Spiegel deiner Vorstellung abzeichnen, wo-
bei du damit zufrieden bist, als gibest du ihnen mit stummer Zunge noch dei-
nen Segen. Wie kannst du dir solche Mingel bewilligen und fiir andere ableh-
nen, was ihnen das Kostbarste ist (nimlich die r2bita)? Ist das Objektivitit“?!
Kiirzer Mahmad al-Alasi (gest. 1270/1854): ,,Zur Abwehr der Einfille gibt es
viele Mittel. Eines ist die Vergegenwirtigung des Bildes des Scheichs in der Wei-
se, die man 74bita nennt. Sie soll eines der wirksamsten Mittel sein. Dann ge-
hért dazu die anhaltende Betrachtung einer einzigen Sache, denn das bewirkt
Gedankenverlust (dwhzl), und darin liegt die Absperrung der Pforte der
Einfille“.2

Sa‘di tadelte 656/1258 die leidige Zerstreutheit und Gedankenabwanderung
bei den Siifiyya nicht im Ritualgebet, sondern in Zeiten ihrer frommen Zuriick-
. gezogenheit und riihmt die alten Zeiten, in denen sie umgekehrt auch in der
Welt und bei ihren Geschiften Gott vor Augen gehabt hitten.3

Druck aLs ERZIEHUNGSMITTEL

Ahrar warnte, wie spiater Muhammad al-Baqi (hiervor S. 48), vor Span-
nungen mit dem Scheich auf dieser Linie.* Aber es sind uns Stiicke tiber-
liefert, die zeigen, daff gerade bei ihm dann und wann eine gewitterhafte
Atmosphire herrschte. Ein Abii Sa“id-i Obahi, der von seinem theolo-
gischen Studiengang nicht befriedigt war und den Weg zu einem Ein-
siedler suchte, wurde unterwegs zu Ahrar verschlagen. Ahrar konnte ihm,
ohne ihn gekannt zu haben, sagen, wer er war, und bewillkommnete ihn
mit einem Dichtervers. Obahi verspiirte eine Zuneigung zu Ahrir, die
immer stirker wurde, und genof nach einem Jahr auch eine gewisse Auf-
merksamkeit, die dieser ihm schenkte. Doch unversehens verschlof sich
ihm Ahrir wieder. Obahi war verzweifelt. Ahrar sagte zu ihm: Wir glaub-
ten, etwas fiir dich zu tun, aber jetzt, da dir das miffillt und du den Tod

1 Sahibzada: Nir al-hiddya, 66, 2067, 8. 2 Nir al-hidaya 48, pu—49, 1.

3 Gulistan, ed. Muhammad ‘Ali-i Furiigi, Teheran 1316, 69—70 (im 2. Buch). Angeblicher
Ausspruch eines Scheichs aus Syrien oder Damaskus. Zwei Verse von Sa“di.

4 Rasapat 499, 7.
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oder die Ferne von mir suchst, sei diese Ubung abgebrochen! Von da an
fithlte sich Obahi gelést und befreit.! Die Haltung Ahrars lit keinen
Zweifel, daf es sich um eine gezielte Malnahme handelte, vielleicht um
Obahi nach einer Verzweiflung die Erlésung besonders stark fithlen zu
lassen. Vielleicht um ihm stellvertretend einen Vorgeschmack vom Um-
gang Gottes mit den Menschen zu geben?

Parallelen hatte man lingst gesehen. Als ein Knabe aus der Schule aus-
ri, heiflt es in einer Geschichte, schickte der Lehrer die andern aus, ihn
wider seinen Willen wieder einzubringen. Ein Pir (Scheich) kam dazu,
wurde verziickt und sagte: Mit Hirte nimmt er (Gott) ihn fort, um ihn
seine (sc. Gottes) Eigenschaften kennen zu lehren.2 Man hatte die Novi-
zen auch darauf gefaflt gemacht, dafl der Scheich manchmal ,Heim-
tiicke” (makrhi) anwende und ,Priifungen® (imtibanhi) anstelle’ Ibra-
him ad-Dasiiqi (gest. 676/1277) hatte seinen Zoglingen eingeschirft, die
Grobheiten ihres Scheichs tapfer auszuhalten, da er sie manchmal mit
guter Absicht priife, um sie zur Erkenntnis Gottes zu fithren.* Sams-i Ta-
brézi hatte die Schiiler Mawlanas davor gewarnt, sich mit seiner schénen
Erscheinung und seinen netten Worten zufrieden zu geben, und sie auf-
gefordert, bei ihm dahinter zu sehen. Er befiirwortete Freundlichkeit
(Tutf) und Hirte (gahr), beides, jedes zu seiner Zeit, gegen die Schiiler
und sah in Abd Bakr das erste und in ‘Umar das zweite verwirklicht.”
Ein andermal verteidigte er (der selbst keine Novizen annahms8) aus-
driicklich die grobe Behandlung der Schiiler, weil sie die Wahrheit iiber
sich erfahren miifiten und nicht immer geschont oder mit Umschreibun-
gen angefaflt werden diirften. ,So lassen wir denn®, sagte er, ,,damit sie
(die Jiinger) nicht (allzusehr) auf die duflere Nachfrage und Riicksicht-
nahme vertrauen, (etwa auch) Zorn und Grobheit gegen Freunde walten.
Diese fragen sich zwar: Mit den Fremden Huld und mit den Freunden
Hirte? Aber wir antworten in unseren Gedanken: Siehst du denn nicht

1 Rasabdt 621—623.

2 $ihab ud-din Ahmad-i Samani (gest. 534/1140): Rawh ul-arwih fi farh asma’ ilmalik il-
Jattah, ed. Nagib Mayil-i Hirawi, Teheran 1368, 33, 14—15.

3 Sams ud-din Ibrahim-i Abarqihi: Magma*® ul-babrayn (verfalt zwischen 711/1311 und
714/1314), ed. Nagib Mayil-i Hirawi, Teheran 1364, 497, 2—4-

4 $a‘rani: Tabagat, 1, 178, 16—19. 5 Magalati Sams-i Tabrigi 1, 104, 18—20.

6 Magalat-i Samsi Tabrigi 2,17, 1218, 9. 7 Magalati Sams-i Tabrigi 2,18, 14-19, 2.

8 Magqalati Sams-i Tabrigr 1, 226, 21.
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die Huld, die schon im Umgang (s#hbat) mit uns liegt, die den Freunden
zuteil wird und bis in alle Ewigkeit wihrt, ja die so ist, dafl die von Gott
gesandten Propheten, wenn sie noch lebten, bei all ihrer Machtvollkom-
menheit sich gerade diesen Umgang wiinschten und sagen wiirden: O
konnten wir uns einen Augenblick zu ihnen setzen! Die Grobheit ist
nimlich dazu da, den Freund mit der Wahrheit vertraut zu machen und
von der Heuchelei zuriickzutreiben. In meiner Anlage ist keine Heuche-
lei. Ich will auf jede mogliche Weise die Wahrheit sagen, und zwar so,
dafl der Finsteres sinnende Feind die Verschleierung des Umdeutens ab-
streift und weiff, wie es wirklich (um ihn) steht, denn ich habe reichlich
Huld und Barmherzigkeit, halte es aber nicht fiir richtig, den wirklichen
Zustand des andern zu verdecken, er soll vielmehr losgelassen und frei
sein.“! Sams-i Tabrézi weil, daf man bei den Menschen sonst nur mit
Heuchelei durchkommt und mit der Wahrheit ins Gebirge und in die
Wiiste laufen mufl.? Minner packte er von Anfang an hart (gahr) an, um
- ganz ihr Mann zu sein, da sie seine Standhaftigkeit und Fithrerqualititen
kennen miiflten, um ihm zu folgen. Er gestand aber, da man mit fiinf-
. jahrigen Buben zart (Zxf) umgehen solle.’ Doch nahm er gegeniiber Kin-
dern eine zwiespiltige Haltung ein. Einerseits zeigte er Verstindnis fiir
ithre Unart und Unreife,* anderseits kannte er als Schulmeister bei
Schwererziehbaren kein anderes Mittel als gnadenloses Zuschlagen,
. scheute auch die Bastonade nicht und verbuchte damit Erfolg und den
Dank der Eltern.’ Mawlana entschuldigte vor seinen Anhingern ,das
klein bifchen Unangenehme und die Grobheit®, die sie von Sams erfiih-
ren.s Sams behauptete: ,Mit jedem, den wir gern haben, sind wir grob.
Fiir das kleinste Vergehen strafen wir hunderttausendfiltig.“” Der spite

1 Magalati Sams-i Tabrizi 1,136, 1-12. Er wollte ,die Siegel brechen® (ib. 2, 17, 5~7).

2 Magqalati Sams-i Tabrizi 1, 139, 9—15. 3 Magdlati Sams-i Tabrigi 1, 279, 10-17.

4 Magqaliti Sams-i Tabrizi 1, 302, 10-14.

5 Magqdlati Sams-i Tabrizi 1, 291~294. Auch in der Irrenanstalt scheint man Verriickte ge-
fesselt und geschlagen zu haben, um sie zu Verstand zu bringen (ib. 2, 154, 17-18). Kub-
rawischeiche sollen ihren Novizen die Bastonade verabreicht haben, wenn sie drei Ta-
ge lang nichts von sich héren lieRen. Sirhindi: Maktabat, Brief 1, 223. J. ter Haar: Follo-
wer and Heir, 78 (nicht Suhrawardischeiche).

6 Magalari Samsi Tabrigi 1, 325, 16-18.

7 Magqaliti Samsi Tabrigt 2, 161, 15-16. Sayyid ‘Al Hamadani (gest. 786/1385) nannte
seinen Zorn gar Barmherzigkeit und sagte, er sei dem Schiiler férderlich; Parwiz-i Ad-
k3’i: Murawwig-i islam dar Iran-i sagir (<Kaschmir). Apwal u atari Mir Sayyid ‘Alri Ha-
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Nags$bandi Muhammad Amin al-Kurdi (gest. 1332/1914) kennt die gro-
ben Eingriffe der Scheiche und verteidigt sie als eine Mafinahme, die
Ernsthaftigkeit des Novizen zu priifen und ihm allfillige Reste falscher
Interessen auszutreiben. Er schreibt: ,,Der erkennende Scheich verkehrt
mit seinen Schiilern manchmal recht ungescheut. Fiihlt er bei ihnen Ehr-
lichkeit und Eifer, so verfihrt er mit ihnen streng, wendet sich etwa von
ihnen ab und ist unfreundlich mit ihnen, damit ihre Triebseele den Lust-
trieben abstirbt und in der Liebe zu Gott entwird. Manchmal priift er sie
(auf diese Weise) auch, ob sie ihm gegeniiber ehrlich sind“.!

Wie war es nun bei Ahrir? Hatte er die gleiche innere Natur wie Sams?
Oder wollte er vielleicht mit berechneter Unberechenbarkeit den Zogling
in die duflersten Gegensitze seiner Gefiihle werfen? Ahrar gab einmal
eine andere Erklirung, die aber nicht fiir alle Fille zu gelten braucht. Er
soll gesagt haben, Gott zeige seinen Freunden gern die harte Seite, hinter
der Huld stecke, und seinen Feinden die huldvolle Seite, hinter der sich
aber die Hirte verberge. Das erste geschehe zur Loslosung seiner Freunde
von den Bindungen an die irdischen Dinge, das zweite zu stirkerer Fes-
selung seiner Feinde an das Diesseits, so dafl sie erst recht der héheren
Geniisse verlustig gingen — die bekannte Falle, Gottes List des istidrag
»des unmerklichen Ins-Verderben-Treibens®. Ahrars Schiiler und Schwie-
gersohn ‘Abdulawwal? (gest. 9o5/1500) wollte das Verhalten Ahrirs in
diesem Licht sehen. Er hatte jahrelang unter seinen Grobheiten gelitten
und war sich schliefllich wie ein vom Wurm zerfressener, unbrauchbar
gewordener Zahn vorgekommen.? Das mufl gleich am Anfang gewesen
sein, als er von Nischapur nach Samarqand gekommen war, an Ahrar

madani, Hamadan 1370, 61. Er selbst hatte in Simnin von seinem Lehrer ‘Ali-i Dosti
fiir eine Frage nach dem Sinn des sinnlosen Steine-hin-und-her-Schleppens, das er be-
fohlen hatte, einen Schuh auf den Nacken erhalten und dachte noch spiter gern an
das Sausen dieser Keule zuriick; Adka’i ib. 38. Karbala’i: Rawdat ul-ginan, 2, 276,
unten.

1 Tanwir al-qulib 531, 3-5.

2 Er ist der Verfasser einer der Viten des Ahrir, die den Titel trigt Magalisi ‘Ubaydul-
lah-i Abrar. Jo-Ann Gross: Multiple Roles and Perceptions of a Sufi Shaikh: Symbolic State-
ments of a Political and Religious Authority, in: Nagshbandis 113. Jo-Ann Gross: Authority
and Miraculous Behavior: Reflections on Karamat Stories of Khwija ‘Ubaydullah Abrar, in:
Leonard Lewisohn (ed.): The Legacy of Mediaeval Persian Sufism, 160-161.

3 Rasahat 607, 12—608, 9.
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Feuer gefangen und r4bita mit ihm zu treiben begonnen hatte! Dann
folgte eine freundlichere Periode, in der ihn Ahrar ohne Worte, auf
innerem Weg, machtvoll férderte und ihm einen ,héheren Bezug® (mis-
bat) erdffnete, in dem ihm das Herz aufging. Hierauf aber wechselte Ah-
riar wieder unvermittelt und ohne ersichtlichen Grund von der wortlosen
Freundlichkeit in eine Phase, die von lautem Zorn und Tadel angefiillt
war, und trieb ithn mit seinen Grobheiten zur Verzweiflung. ‘Abdulaw-
wal sagte zwar nichts, nahm sich aber vor, Ahrar dereinst an der
Auferstehung danach zu fragen. Er meldete sich aber trotzdem bei Ahrar,
und dieser iiberraschte ihn mit der Frage, wofiir er ihn denn am Jiingsten
Tag zur Rechenschaft ziehen wolle. Er habe ja seinen Weg selbst gewihlt.
Der Novize miisse absolutes Vertrauen zum Scheich haben und wissen,
daf der Scheich iiber alles im Bilde sei, aber nicht alles ausspreche. Dann
folgt ein Satz, von dem man nicht weif}, wen er angeht: ,Er mufl ohne
Vermittlung von Rede und Sprache Antwort erhalten.“? Wer mufl? der
Meister oder der Schiiler? Wenn es der Meister ist, hatte Ahrar endlich
einmal eine wortlose Antwort auf seine wortlose Rede oder auf seine
Behandlung erwartet, und der Schiiler hatte sich nicht geregt. Ist der
Schiiler gemeint, so hitte er etwas verstehen sollen, was ihm der Meister
auf iibersinnlichem Wege hatte zu verstehen geben wollen, aber er hatte
es nicht wahrgenommen oder nicht begriffen. Zu letzterem hitten wir
einen ungefihren Parallelfall bei dem zweihundert Jahre ilteren Kubra-
schiiler Sayf ud-din Sa‘id-i Baharzi (gest. 659/1261 oder ein Jahr friiher).
Dieser idrgerte sich einmal so sehr iiber die Unfihigkeit eines Dieners (ha-
dim), seine unausgesprochenen Wiinsche zu erraten, dafl er — und das
ist der Unterschied — nicht mehr mit ihm sprach.?> Nur paflt auf ‘Abd-
ulawwal nicht ganz, daf er hitte Antwort erhalten sollen. Also wird Ah-
rar sich doch eher dariiber beklagen, dafl umgekehrt ‘Abdulawwal ihm
eine erwartete wortlose Antwort schuldig geblieben war und dann die
Auseinandersetzung mit ihm auf den Jiingsten Tag verschoben hatte.
Wir befinden uns hier also wohl bei dem Bemiihen des Scheichs, im
Novizen die Fihigkeit auszubilden, wortlose und unsichtbare Winke aus-

1 Rasapat 607, 13—14: ba wargisi tarig-i rabita masgil gastam.

2 Rasabat 605—606.

3 Awrad ul-ahbib 2, 90, 14~20/Dy risala-i ‘ifant dar %y, ed. Iragi AfSar, Teheran 1359,
113-114.
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zusenden und zu empfangen, innere, iibersinnliche Wahrnehmungen zu
machen und Willenskundgebungen wortlos und auch iiber Entfernun-
gen an andere zu iibermitteln. Das erfordert zum Aussenden eine beson-
dere Stirke und zum Empfangen eine besondere Empfindlichkeit. Die
seelische Stirke, die vom Novizen verlangt wird, ist das ,ehrliche Stre-
ben“, das eben, wie der deutsche Name sagt, aus ,,Ehrlichkeit® (sidg) und
»Streben® (himmat) zusammengesetzt ist. Yahya Baharzi (gest. 736/1336),
der Enkel des genannten Sa‘id-i Baharzi, kommt mehrfach auf diese Fra-
gen zu sprechen, am eindeutigsten da, wo er dem Novizen verbietet, oh-
ne Not die Klausur zu verlassen. Gehe der Novize aus seiner Zelle, nur
um mit dem Meister seine mystischen Zustinde zu besprechen, so miisse
dieser ihn zuriickweisen und auf den Weg der iibersinnlichen Kommuni-
kation dringen. Er miisse ihm versichern, daf Ehrlichkeit und wahrhaf-
tes Streben oder das Wirkungsvermogen geniige, den Meister in Bewe-
gung zu bringen und an sich heranzuziehen. Auf diese Weise werde das
Wirkungsvermégen des Novizen zum Wachsen gezwungen und der No-
vize gendtigt, Wirkungsvermégen und Ehrlichkeit zu aktivieren und
eben damit auch etwas zu bewirken.! Dabei kommt der Lehrer nicht im-
mer ohne Gewaltsamkeiten aus. Er kann unter Umstinden so weit ge-
hen, dem Novizen die Nahrung in der Zelle zu sperren, damit er sich auf
iibersinnliche Hilfe und auf das Wirkungsvermégen des Lehrers angewie-
sen sieht,2 oder der Novize steht vor einer Schwierigkeit der Erkenntnis,
zu deren Uberwindung er die Unterstiitzung des Scheichs braucht; die
Antwort des Scheichs kann er nur wieder durch unentwegte Hinwendung
zum Scheich oder auf dem Umweg iiber das Gebet iibersinnlich hervor-
locken.®* Wenn der Scheich dem Novizen beim Musikhoren ekstatische
Bewegungen verbietet, so tut er das auch, um seine niichterne Prisenz zu
stirken und sein Wirkungsvermdgen zu steigern.* Anderseits setzte der
Miystiker alles daran, die davorliegende Schwelle zum inneren Erlebnis
hoherer Art moglichst leicht zu iiberschreiten, muflite dabei aber Sorge
tragen, daR er nicht die Treppe nach unten ins Kellergewdlbe der alltigli-
chen Erregungen, sondern die nach oben in ein Stockwerk religidser Er-

1 Awrad ul-abbib 2, 72, 8-16.
2 Awrad 2,73, 9-17.

3 Awrid 2, 82, 15-83, 15.

4 Awrad 2, 87, 14—-16.
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hebung oder Zerknirschung erwischte. Dazu sollte ihm die religidse
Phantasie verhelfen, durch die er die sinnlich gemeinten Worte der vor-
getragenen anakreontischen Gedichte und Liebeslieder auf seine Bezie-
hung zu Gott iibertrug, um in einen erlaubten, nicht in einen verbote-
nen Rausch zu verfallen. Darum wurde fiir die Teilnahme an diesen Ver-
anstaltungen, die fiir die Nag$bandiyya nicht in Betracht kamen, eine
gewisse Reife vorausgesetzt. Der Sifi sollte fihig sein, den vom Dichter
oder Singer gemeinten Sinn zu iiberhéren und den gehérten Worten
einen eigenen, anderen Geist einzuhauchen. Beispiele fiir eine Uberset-
zung in der Dichtung hiufig vorkommender Ausdriicke und Wendun-
gen in die frommere Sprache der Sifiyya gab schon Muhammad al-Gaz-
zali,! aber das waren blof Anregungen, keine Vorschriften. Der Mystiker
blieb frei und damit auf sich selbst angewiesen. Nasrullah-i Pargawadi
hat auf eine Stelle im 25. Brief “Ayn ul-qudati Hamadanis (hingerichtet
525/1131) aufmerksam gemacht, in der zwei Vierzeiler vom Mystiker eine
Anstrengung verlangen, wenn er mit ihnen zurechtkommen soll. Der
schwierigere der beiden lautet:

Ich sagte mir: Ich will die Lockenspitzen meines Gotterbildes zihlen,
um alle einzeln herauszuholen.

Ein Hirchen deiner Lockenspitzen, Herzliebste(r),
kriimmte sich, und kaputt war mein Tun.

Die Gedichte sollten, so fihrt ‘Ayn ul-qudat fort, nicht vom Dichter aus
verstanden werden, sondern ein Spiegel des Zuhérenden sein. Du weifit
doch, schreibt er, dafl der Spiegel in sich kein Bild hat, sondern daf je-
der, der hineinsieht, sein eigenes Bild darin finden kann. Genau so,
wisse, hat auch das Gedicht in sich keinen Sinn, sondern jeder kann
darin das erkennen, was seinem augenblicklichen Zustand und dem, was
ihn erfiillt, entspricht. Wenn du sagst, das Gedicht bedeute das, was der
Dichter sagen wollte, und die anderen legten einen andern Sinn von sich -
aus hinein, so ist das so viel, wie wenn man sagte, das Bild im Spiegel sei
das des Spiegelmachers, dessen Bild der Spiegel als erstes zeigte. Dies, so
schlieft ‘Ayn ul-qudat, miifite allerdings noch erklirt werden und hat
einen dunklen Hintergrund, den jetzt zu durchleuchten mich aus meiner

1 Der Derwischtanz. Asiatische Studien 8, 1954, 122—123.
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Bahn wiirfe! Mit dieser Ausflucht entzieht sich ‘Ayn ul-qudat der
Pflicht, seine einseitige Ubertreibung zu rechtfertigen oder zurecht zu
riicken. Denn Gedichte sind natiirlich nicht nur Spiegel der Hérer oder
Leser.

Weiter gilt auch die Ergebnislosigkeit einer vierzigtigigen Klausur als
Zeichen mangelhafter Ehrlichkeit und Aufrichtigkeit im Streben.? Und
nichts anderes bezweckt auch die Verwerfung von intellektuellen Streitge-
sprichen tiber Religion. Der Novize soll so weit gebracht werden, daf er
nur noch auf Grund von hoheren Erfahrungen redet, nicht abstrakt
argumentiert.3

Auflerdem aber kénnte der undurchsichtige Zwang, mit dem ein
Scheich seinen Novizen in eine hilflose Lage dringt, den doppelten
Zweck verfolgen, den Kadavergehorsam, zu dem dieser verpflichtet ist, zu
erproben und im gleichen Zug den Schiiler dem Irrationalen zuzufiih-
ren. Liest man doch etwa auch, daf der Novize dem Scheich ergeben zu
folgen habe wie Moses dem Hadir (Sure 18, 65—82) und mit der Kritik
warten miisse, bis Gott ihm den Sinn des Unverstindlichen im Tun des
Meisters enthiille.*

Yahya Baharzis Zeitgenosse Simnani, Kubrawi wie er, lobte riick-
blickend die Umstinde, die ihn daran gehindert hatten, nach Bagdad zu
Isfarayini Kasirqi in die Schule zu gehen. Dadurch sei er in die Zwangsla-

1 “Alinaqi-i Munzawi und ‘Afifi “Usayran: Namahay-i ‘Ayn ul-qudati Hamadant [Bd. 1],
Beirut 1969, 216, 5-18. Nasrullah-i Purgawadi: Badai iy (2), Nadr4i dani§ 12, 1370
/1991-1992, 8—9. In dem Aufsatz Mas’ala-i ta‘rifi alfagi ramzi dar $i‘ri ‘@Siqana-i farsi,
Ma‘arif 8, 1370/1992, 240—277, hat Purgawadi die Undeutbarkeit der Beschreibungen
der schénen Gestalt Gottes und seiner anakreontischen Paraphernalia in den sifischen
Gedichten dargestellt. Man diirfe und kénne hinter Gottes Gesicht, Wange, Schén-
heitsmal, Brauen, Augen, Locken, Hand, hinter Wein, Weinhaus, Schenke, Singer, Be-
cher, Krug und Keller nichts Bestimmtes suchen und keine Gleichungen zwischen der
Sprache in siifischen Gedichten und bestimmten metaphysischen Wirklichkeiten auf-
stellen, Diese Klirung ist von grofler Wichtigkeit. Aber manche trugen kein Bedenken,
Deutungen zu suchen und vorzuschlagen.

2 Awrad 2, 294, 3-12.

3 Awrad 2, 67, ult—68, ult.

4 Dies legt ein Gedankengang nahe, den Sahibzada: Nar al-hiddya, 47, 15-pu., der Schrift
ALbabl al-matin al-muwassil lit-talib ila rida rabb al-Glamin eines Ali b. “Abdannabi al-
‘Usaqi entnommen hat.
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ge geraten, mit Kasirqi. iibersinnlich zu verkehren, am Tag sei er von ihm
durch Eingebungen, nachts durch Triume unterrichtet worden.!

Beide, Yahya Baharzi und Simnini, befanden sich somit an der Tiir
zur rdbita, vereint in Kubras Herzensbindung an den Meister. ,Schon
durch die blofle Vergegenwirtigung des Scheichs (Kasirqi) flieht der Sa-
tan vor mir“, frohlockt Simnani.2 Deutlicher Yahya Baharzi: Der Mysti-
ker versteht zuerst die Visionen nicht und muff den Scheich fragen. Ist
der Scheich nicht da, so muf er ihn sich vorstellen, als ob er da sei, und
mufl ihn innerlich fragen und das Streben (oder Wirkungsvermogen)
ganz auf das Begreifen der Antwort richten, bis ihm Gott die Antwort
eingibt, und muf sich diese dann so lange wiederholen, bis er sie ver-
steht.? ,Bindung des Herzens an den Scheich in der Klausur: Der Novize
mufl sein Herz an den Scheich binden und auf diesen innerlich hin-
blicken, sich von ihm seine Probleme erkliren und seine Visionen deu-
ten lassen. Der Klausurist mufl einen Scheich haben mit Wirkungsver-
mogen und Hellsicht in die Gedanken, der ihn (den Novizen) aus sich
selbst wegholt und ihn nicht wieder sich selbst zuriickgibt, sondern ihn
in die Faust Gottes wirft” usw.*

Die Versuche, den Novizen durch Pressungen und Notlagen auf das
Gleis eines irrationalen oder okkulten Ausweges zu zwingen, wiren ein
genaueres Studium wert. Das Grollen und Schmollen Ahrars in der rabs-
ta scheint diesen oder jedenfalls auch diesen Sinn gehabt zu haben.

Es wird uns berichtet, daf der heute lebende hinduistische Heilige Sa-
thya Sai Baba (geb. 1926) mit seinen Besuchern und Anhingern ebenfalls
widerspriichlich, unberechenbar, launisch und verletzend umspringen
kann. Seine Stimmung kann von Freundlichkeit und Leutseligkeit in
spiirbare Unansprechbarkeit und stummen Trotz umschlagen, ohne daff

1 Hermann Landolt: Correspondance spirituelle échangée entre Nuroddin Esfarayeni (ob.
717/1317) et son disciple ‘Alaoddawleh Semnani (ob. 736/1336), Bibliothéque Iranienne 21,
Teheran-Paris 1972, pers. Teil 3-4. Meier: Ein briefwechsel zwischen Saraf nd-din-i Balpi
und Magd ud-din-i Bagdadi, in Mélanges offerts & Henry Corbin, ed. Seyyed Hossein Nasr,
Teheran 1977, 326.

2 Landolt: Correspondance, pers. Teil 4, 5-6.

3 Awrad 2, 304, 8-11.

4 Awrad 2, 317, 11-14.
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der Grund immer ersichtlich wire.! Er kann auch eine Trennung absicht-
lich inszenieren und sagt den wahren Grund erst spiter.? Verborgen ge-
haltenes Wissen und Wollen scheint bei ihm oft nicht deutlich von Ge-
triebenheit unterscheidbar zu sein. Berechneter Schein von Unberechen-
barkeit und Grobheit liegt auch der merkwiirdigen Gewohnheit ‘Abdal-
qadir al-Gilanis zugrunde, einem Faqir, der bei ihm vorzusprechen
wiinschte, nur kurz einen Fliigel der Tiir zu 6ffnen und sich fiir einen
Fremden ausgiebig Zeit zu nehmen (hiervor S. 17). Die Herzensbindung
zum Gleichgesinnten enthebe ihn duflerer Hoéflichkeitsbezeugungen. Auf
diese Weisheit beruft sich Halid an-Nag$bandi, wenn er aus einer Schrift
‘Abdalgani an-Nabulusis (gest. 1143/1741) den Satz ‘Abdalqadirs zitiert,
daf der Mystiker mit den Gottesfreunden in einer Herzensverbindung
stehe, daher von 1hnen innerlich lerne und keine duferlichen Freundlich-
keiten (ikram) benétige, im Unterschied zu den erforderlichen Formen
im Umgang mit Fremden.? Hier wird also ein wortloses inneres Ver-
stindnis zwischen den Fuqara’ postuliert, das sie im Verkehr miteinan-
der hinter die andern zuriicksetzt und in den Augen beider Parteien un-
gehobelt wirken kann.

UNGEZWUNGENE REIFUNG DES SCHULERS IN DER 7dbita

So bewundernswert der michtige Grundherr und Politiker Ahrar seine
Mystik und seine Scheichschaft in Herat, Taschkent und Samarqand
handhabte, so leicht kann doch auch das eine oder andere Mal seine Er-
ziehungskunst versagt haben, zumal wenn man bedenkt, wie wetterwen-
disch und wie vielbeschiftigt er war. Es heiflt, daf sich gerade ihm, nach-
dem er immer mehr mit Machthabern zu tun bekommen hatte, die 725:-
ta als Erziehungsmethode vorgedringt habe. Er habe zu wenig Zeit ge-
habt, die Novizen zum Gottesgedenken und zu Konzentrationen (fawag-

1 Erlendur Haraldsson: Sai Baba — ein modernes Wunder, deutsch, Freiburg i. Br. 19882,
131, 145-146.

2 Haraldsson 116.

3 Halid an-Naqsbandt: Risalat arrabita, Hs. Berliner Staatsbibliothek Ms. or. oct. 2762,
5a, 1—6/Géttingen Cod. Arab. 259, 7a, 11~7b, 7/Hadd’iq wardiyya 297, 1—4. Sahibzada:
Nitr al-hidaya, 55, 21~25.
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Subat u murdqabat) anzuhalten! Nach Sirhindi kommt einer, der sich
zwar einem Scheich anschlieft und das Gottesgedenken pflegt, aber ohne
sich dem Scheich wirklich ,,zuzuwenden®, nur schwach voran und einer,
der den Scheich gar ablehnt oder irgert, iiberhaupt nicht. Wer sich je-
doch umgekehrt in Liebe dem Erzieher ergibt, ist auch dann auf gutem
Weg, wenn er sich nicht auf den Scheich konzentriert und kein Gottesge-
denken treibt.2 Nach Sirhindi ist der Meister vollig frei, einem Novizen
je nach dessen Fihigkeit das Gottesgedenken oder die Hinwendung und
Versenkung oder den schulmifligen Umgang mit ihm, worunter man die
rabita mitverstehen kann, zu verordnen. ,Die Notwendigkeit des Gottes-
gedenkens beim Zusammensein mit dem Scheich®, so haben wir gelesen,
»ist keine Bedingung des farig, sondern der Scheich befiehlt einfach alles,
was er fiir geeignet hilt fiir den Schiiler®, usw. (hiervor S. 61). Schon Sir-
hindis Lehrer Muhammad al-Baqi hatte die Novizen, in denen er beson-
ders viel Liebeskrifte entdeckte, gleich an die ribita verwiesen, obwohl
auch bei ihm normalerweise zuerst mit dem Gottesgedenken gearbeitet
wurde.? Kumushanali behauptet, wie andere auch, dafl Gottesgedenken
ohne r@bita und ohne Entwerden im Scheich nicht zum Ziel fiihre, wohl
aber die r4bita allein unter Beobachtung der Regeln des Zusammenseins
mit dem Scheich.* Voller noch Sirhindis Sohn Muhammad Ma‘stim:
»Man sagte: Das Entwerden im Scheich ist die Vorstufe zum wirklichen
Entwerden (d.h. zum Entwerden in Gott). Das Gottesgedenken ohne die
geschilderte r@bita und ohne das Entwerden im Scheich fiihrt nicht hin,
auch wenn sonst das Gottesgedenken ein Mittel dazu ist. Uberwiegend
ist es an die r@bita der Liebe zum Scheich und an das Entwerden in ihm
gebunden. Ja, diese 74bita mit Beriicksichtigung der Regeln des Zusam-
menseins (s#hba) und mit Hinwendung und Zugewandtheit des Scheichs
fithrt auch allein, ohne das Servitut des Gottesgedenkens, zum Ziel.
Beim bewufit gewéihlterﬁchreiten und schrittweisen Gefiihrtwerden auf
einem andern Weg dreht sich dagegen alles um Offizien, Litaneien, Got-
tesgedenkensformeln, um einen Aufbau der Arbeit vom Boden der Exer-
zitien und der vierzigtigigen Klausur aus, und der Novize kann gar

1 Rasabpat 601, 2-6.

2 Sirhindi: Maktibat, Brief 1, 260, pers. 1, 452/arab. 1, 254 (Schluf8 des Briefes).
3 Ki$mi: Zubdat ul-magamat, 17.

4 Gami‘ al-usal 77/Gramlich: Die schiitischen Derwischorden, 1, 250, Anm. 1305.
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nicht in jener Weise auf den Scheich der fariga zuriickgreifen. In unserer
tariqa, die die fariga der Prophetengenossen ist, geschehen Lehren und
Lernen in Form einer Spiegelung (7n %kasiyyin). Es geniigt das Zusam-
mensein mit dem Scheich als Vorbild unter Beriicksichtigung der Regeln.
Die Offizien der Gottesgedenkensformeln und Gehorsamstaten treten
dann noch nachhelfend (mumiddat) und stiitzend (mu‘awinat) hinzu.
Das Zusammensein mit dem Propheten unter der Vorbedingung des
Glaubens, der Ergebung und des Gehorsams geniigte zum Erwerb der
Vollkommenheiten®l. Man sagte auch: ,Dieser farig fithrt rascher und
leichter zum Ziel als der tariq des dikr und der farig der murdgaba. Man
nennt ihn dikri rabita®. Aber dhnliches behaupteten die meisten Orden
von ihren Methoden auch, und der Miferfolg bewog viele zum Ordens-
wechsel oder, gegen die Regeln, auch bloff zum Lehrerwechsel, denn aus-
schlaggebend waren vor allem die Persénlichkeit des Lehrers, seine Be-
handlung der Schiiler und natiirlich auch die Art des einzelnen Schiilers.
Sirhindi warnt vor einer unstatthaften Uberschitzung des Meisters in
dem Sinn, wie die Schiiten ihre Liebe zu der Familie des Propheten (#hl-i
bayt) und die Christen zu Jesus iibersteigerten, aber sonst, sagt er, sei es
nicht nur erlaubt, sondern sogar Pflicht, den eigenen Lehrer allen andern
voranzustellen, wobei diese Verehrung jedoch nicht willentlich und
kiinstlich hochgetrieben werden diirfe, sondern von selbst wachsen
miisse.’

Obwohl der tarigi rabita bei den Naqsbandiyya als der billigste Weg
zu Gott galt, war er doch schon bei Ahrar auch der beste. Sirhindi bricht
in den Ruf aus: ,Wie gliicklich ist einer, der diese Auszeichnung er-
fahrt!“ Er zitiert Ahrar, der in seinen Figarat* geschrieben habe: ,Der

1 Arabische Ubersetzung des persischen Grundtextes bei Sahibzada: Nir al-hidaya, 46,
6-15. Vgl. J. ter Haar: The Importance of the Spiritual Guide in the Nagshbandi Order, in
Leonard Lewisohn (ed.): The Legacy of the Mediaeval Persian Sufism, 321.

2 Gulam ‘Ali ‘Abdullah-i Dihlawi: Makatib-i sarifa, 94, 4 v.u—apu. Ahnlich Magamati
magharipa 99, 4—7. Aqrab-i turugq u.i. ist nicht der Weg, der niher an Gott heranfiihrt
als andere (wie ter Haar in Nagsbandis 87 meint), sondern der kiirzeste oder, wie wir
auch im Deutschen sagen, der nichste Weg.

3 Mabda’ u ma‘ad 71, 9—ult.

4 Das sind Ahrars Briefe an einige seiner Getreuen. Sirhindi: Maktizbat, Brief 1, 290,
pers. 1, 592, apu.—ult./arab. 1, 337, 3-6. Die Figarat sind in Taschkent 1328/1910 litho-
graphiert worden (mir nicht zuginglich). Eine arabische Ubersetzung ist am Rand von
Sirhindis Mu ‘arrab al-Maktibat 1, 281—353, abgedruckt.
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Schatten des Fiihrers ist besser als das Gedenken Gottes im Hinblick auf
den Nutzen®, und interpretiert, der Schatten des Fiihrers sei besser fiir
den Novizen als seine Beschiftigung mit dem Gottesgedenken, denn eine
so vollkommene Beziehung zum Gegenstand des Gedenkens, also Gott,
habe der Novize noch nicht, dafl er aus dem Gottesgedenken viel Nutzen
zu ziehen vermdchte.? In der rdbita iberspielt die persénliche Beziehung
zum Meister die Bedeutung der technischen Kleinarbeit, die eine Seelen-
fihrung in der gewohnlichen Novizenerziehung vom Lehrer wie vom
Schiiler verlangt. Das ,Wissen®, wie man sagte, wird in den Hintergrund
gedringt, und die beiden Partner (Lehrer und Schiiler) stehen einander
mit ihren Gefiihlen gegeniiber. Der Schiiler bekommt die Eigenschaften
des Lehrers zu spiiren, von denen er glaubt, daf sie die gottlichen wider-
spiegeln. Sirhindi erortert einiges: ,Das Beschreiten dieses hohen Weges
erfolgt durch die 7@bita der Liebe zum Scheich als Vorbild, der diesen
Weg als ein (von Gott) Gewollter (=Geholter) gegangen und durch die
Kraft des Hinangezogenwerdens mit diesen Vollkommenheiten gefirbt
worden ist.“ Gar oft, sagt er, wiifiten die Novizen nicht einmal den Ur-
sprung ihrer Rechtleitung und Fithrung und kimen trotzdem zu den
Vollkommenheiten des Meisters und fiihrten dann ihrerseits eine ganze
Welt, denn die Kenntnis der mystischen Zustinde und Standplitze
werde nicht jedermann geschenkt. Unterrichtet werde der Novize unter
diesen Umstinden durch Spiegelung (iz %kds) und Abfirbung (insibag)
der Zustinde des Scheichs in ihm dank seiner Liebe zu ithm. ,,Wie sollte
er unter diesen Voraussetzungen das Wissen von den Zustinden brau-
chen zum Lehren und Lernen? Die Melone wird doch Stunde um Stun-
de reifer einfach durch die Wirme der Sonne und erreicht so ihre Voll-
kommenheit im Fortgang der Tage. Woher sollte die Melone ein Wissen
um ihren Reifungsprozef nétig haben? Und woher sollte die Sonne wis-
sen, daf sie es ist, die sie zum Reifen bringt? Zum willentlichen mysti-
schen Schreiten und Fiithren mag das Wissen notwendig sein, aber das

1 Der Satz wird etwa mal zitiert, so Muntababat az Maktibati ma'simiyya 85, 4 v.u;
111, 8; 233, 8. Er steht aber nicht in der am Rand von Sirhindis Mu ‘arrab al-Maktibat 1,
281353 abgedruckten arabischen Ubersetzung der Figarat. Dort (1, 346—348) ist nur die
Rede von Jiingern, die stark von ihrem Partner beeindruckt werden und schon durch
einen Blick von der Welt loskommen. Den Satz erwihnt auch J. ter Haar: Follower and
Heir, 76.

2 Sirhindi: Maktibat, Brief1, 187, pers. 1, 301/arab. 1, 160.
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hingt an den anderen Lehrerketten. In unserer Methode, die die Metho-
de der Prophetengenossen ist, ist das Wissen vom Schreiten und Fithren
absolut unnétig, auch wenn das Vorbild, der Scheich, der diese Methode
wie ein Hirt! iiberwacht, mit vollkommenem Wissen und der ganzen
Fiille der Erkenntnis ausgestattet ist. So sind bei dieser Methode Lebende
und Tote, Knaben und Greise, Junge und Erwachsene gleich schnell am
Ziel, da sie alle, sei es durch die ribita der Liebe, sei es durch die Zuwen-
dung (tawagfub) eines ausgezeichneten Scheichs hingelangen. ,Dies ist
die Giite Gottes; er gibt sie, wem er will, und Gott ist von {iberschwengli-
cher Giite® (Sure 57, 21). Aber man hat zu wissen, daf einer, der zum En-
de gelangt ist, auch wenn er kein Wissender ist, doch das Erscheinen von
Wundern (bawirig) aufweisen mufl. Manchmal hat er dabei keinen
freien Willen, ja oft hat er nicht einmal ein Wissen von ihrem Erschei-
nen, sondern die Menschen sehen von ihm diese Wunder, wihrend er
nichts davon weifl. Wenn ich sagte, der ans Ziel Gelangte kénne auch
ohne Wissen sein, so ist mit dem Nichtwissen das Nichtkennen der Ein-
zelheiten der Zustinde gemeint, nicht das absolute Nichtswissen in dem
Sinn, daf} er von seinen Zustinden nichts verstiinde. Das erwihnte Licht
seiner Rechtleitung geht auf seine Novizen iiber entweder ohne Zwi-
scheninstanz oder iiber eine oder mehrere Zwischeninstanzen, solange
seine besondere Methode nicht durch den Schmutz von Verinderungen
und Umwandlungen verdreckt und durch Zusitze von Erfindungen und
Neuerungen verdorben ist“.2

Nicht alle gingen so weit wie Sirhindi, den naq$bandischen Novizen
mit einer unbewuft reifenden Melone zu vergleichen. Der schon zitierte
Ibn ‘Allan as-Siddiqi, ein Zeitgenosse Sirhindis, definiert die rabita als
den Anblick des Gesichts des Scheichs (7#’yat wagh as-sayh) und schreibt
ihr die grofere Wirksamkeit zu als dem Gottesgedenken. Sie entspreche
der Erziehung der Prophetengenossen, die aus dem bloflen Anblick Mo-
hammeds mehr Nutzen gezogen hitten als andere aus dem Gottesgeden-
ken.}> Ahmad b. Sulaymian al-Arwadi at-Tarabulusi (gest. um 1275/1858)*

1 Persischer Text verderbt: hamdu bani-i-. Ich lese hamdy &oban-i. Arabisch r2%.

2 Sirhindi: Maktabat, Brief 1, 260, pers. 1, 448, ult.—451, 5/arab. 1, 252, 27—253, 23. In Bak-
&a saniyya 40 wird darauf Bezug genommen. Vgl. J. ter Haar: Follower and Heir, 79.

3 Sahibzada: Nir al-hidaya, 51, 21—25.

4 Zirikli 1, 130.
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will bei den Ahmadiyya (=der Rifa‘iyya oder einer besonderen Nag$ban-
digruppe aus der Schule Gulim °Ali ‘Abdullih-i Dihlawis) die gleiche
Unterrichtsmethode der blofen ,Gegeniiberstellung® (mubidah) des
Schiilers mit dem Lehrer beobachtet haben wie bei den Halidiyya, in der
der Schiiler nicht einmal bewuflt mitzuhdren brauche, was der Lehrer
sage. ,lch war bei der Lehrveranstaltung des Halid Diya’ ad-din vollstin-
dig in ihn versunken und sah und hérte nichts. Als aber ein Gelehrter
mich spiter fragte, was Halid in der Stunde vorgetragen habe, hatte ich
alles und noch mehr (!) im Kopf und konnte es ihm auswendig sagen“2.
Immerhin also eine Art unbewufites Hineingleiten der Worte in den
vom Scheich faszinierten Horer. Man kénnte sich aber auch an den isla-
mischen Schulbetrieb mit seinen besinnungslosen Repetitionen erinnert
fithlen und zu dem gewagten Tropus verfiihren lassen, der Schiiler lerne
in der rabita den Lehrer so lange ,auswendig®, bis er in ihm ,sitze®.

Man hat fiir die stille, aber fiir unausweichlich gehaltene Ubertragung
der Eigenschaften des Scheichs auf den Novizen auch das Prophetenwort
herangezogen, daff der Geruch eines Menschen auf einen anderen iiber-
greifen kénne; wer Moschus austrage, mache sich mit einem guten Duft,
wer vom Blasebalg des Schmieds herkomme, mit Rauchgestank bemerk-
bar, und ebenso gehe es beim engen Kontakt mit den Moralqualititen ei-
nes guten oder schlechten Menschen. Der Zustand des Meisters iibertrage
sich (yasri) bei dessen Zuwendung (fawaguh) in diesem Sinn oft schwei-
gend auf den Schiiler, der das auf dem verborgenen Weg des Erlebens
(dawq) wahrnehme. ,Eure Guten sind die, bei deren (bloflem) Anblick
man Gottes gedenkt®, habe der Prophet gesagt®. Das bedeute, daf das Ge-
denken Gottes, in dem ein-beobachteter Frommer begriffen ist,-sich im
Herzen des Beobachters ,abbilde“ (yantaqis), wie Sihibzada, einem
Nagsbandi vielleicht naheliegend, sonst aber eher daneben, behauptet.*

1 Martin van Bruinessen: The Origins and Development of the Nagshbandi Order in Indone-
sia, Der Islam 67, 1990, 165-166.

2 Nir al-hidaya 47, 6—14.

3 Concordance et indices de la Tradition musulmane 2, 179a (dkr).

4 Niar al-hidaya 9o, 8-91, 10. Ein Ulk persischer Sprachschopfung ist, daf sarz yasri im
Persischen auch mit fasarri kardan wiedergegeben werden kann, was im Arabischen
»sich eine zur Konkubine (s#r7iyya) nehmen® heiflen wiirde.
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Die ,HINANZIEHUNG"

Muhammad al-Baqi in Delhi war fiir seine Schonheit beriihmt. Viele
wurden schon von seinem bloflen Anblick hingerissen. Einmal erblickte
ihn der Freitagsprediger von der Kanzel aus. Er schrie auf und fiel her-
unter. Ein Diener Sirhindis, der ihm nachts ein siifles Eisgetrink bringen
sollte, war nachher ginzlich verstort, ebenso der Knecht, der einem Sol-
daten das Pferd hielt und mehrfach vom Blick Baqis gestreift wurde.
Nicht anders erging es einer Amme, die sich vergeblich um ein Noviziat
bei ihm bemiiht hatte! Muhammad Salih-i Kalabi (gest. 1038/1628—29)
erlag beim ersten Anblick Sirhindis dessen Anziehung, gelangte aber erst
spiter zu einer inneren Eréffnung, als er Sirhindis Waschwasser trank.?
Aus diesen Angaben ist ersichtlich, daff die Nag$bandiyya in ihrer
Novizenbehandlung der sogenannten Anziehung (§adb, fadba, ingidab,
kasi) den Vortritt gab vor dem sogenannten Schreiten (su/zk), also der
Passivitit vor der Aktivitit und der Arbeit (ksis, kein eigentliches Fach-
wort der Nag$bandiyya). Man begann nicht mit einer Reinigung der See-
le und dem Erwerb von Tugenden (maqimat)3, sondern setzte sich zuerst
Reizen aus und iiberlief sich dem Zug. ,Dieser Zug (ingidab) und die
Liebe sind in allen menschlichen Individuen, aber sie sind zugedeckt,
schreibt Ki$mi (58, 16-17), ,Die Mitglieder dieser Silsila-i ‘aliyya-i nags-
bandiyya kultivieren eben dieses Gezogenwerden.“ Der spite Gulam ‘Ali
‘Abdullah-i Dihlawi (gest. 1240/1824) polarisiert den Gegensatz in den
beiden Wegen der ,Hinangezogenen“ und des ,,Gottesgedenkens®, des
Hauptmittels und ersten Erfordernisses bei den herkémmlichen Stfiyya,
und die Nagsbandiyya fallen in alte Bahnen, wenn sie von ,,Hinangezo-
genen“ und ,Schreitenden® und ihren Mischungen sprechen: ,,Hinange-
zogene, die dann auch schreiten® (magdiban-i salik) und ,Schreitende,
die dann auch hinangezogen werden® (s@likan-i magdib). Sie meinen da-
mit aber gar nicht die Anziehung durch einen Scheich, sondern durch
Gott, ganz wie der sifische Hauptharst; b3 puda bidan .bei oder mit

1 Ki$mi 17-19. Hiernach S. 164.
2 Ki$mi 370-371.
3 Kis$mi 59, pu.
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Gott sein® ist das Ziel auch der Nagsbandiyya! In diesem Sinn gaben
Sirhindi und sein Sohn Muhammad Sa‘id (gest. 1070/1660), wie schon
Abt Hafs as-Suhrawardi,? den ersten Platz den ,Hinangezogenen, die
dann auch schreiten“.? Ein Gezogenwerden offensichtlich von Gott hatte
auch Abt Sa‘id-i Abi I-Hayr an den Anfang gesetzt. Er verstand darunter
keineswegs nur die Notwendigkeit, daf Gott bei allem den Anfang
mache, sondern das Gefiihlserlebnis, aus dem éigenen Willen herausgezo-
gen zu werden. Man erhebe sich oder wachse, sagt er, ohne zu wollen,
und fiige nachtriglich dann seine eigene Bemithung (das 457 nach dem
kasis) noch hinzu, so daff die Blickrichtung einheitlich auf Gott hinge-
lenkt bleibe.* Anderseits wuflte er sich gerade in diesem Punkt seinem
Zeitgenossen Abt Ahmad al-Muzaffar b. Ahmad b. Hamdan unterlegen,
weil dieser iiber Gott, das heiflt durch Schau, zur Vita purgativa und
nicht wie er selber, Aba Sa‘id, durch Vita purgativa zur Schau gelangt
sei.’> Auch QuSayri waren Siifiyya bekannt, die das hohe Erlebnis gleich
zu Beginn hitten und die Arbeit der Selbstliuterung dann nachholen
miifiten — er nennt sie ,,die (von Gott) Gewollten® (murid) — und an-
dere, die erst durch Arbeit zum Erlebnis kimen — er nannte sie die
sWollenden® (murid), die sich um Gott bemithen miifftené. Genau diese
Unterscheidung hatte aber auch schon die hanbalitische Sufik von Isfa-
han gemacht. Ihr erst neuerdings ans Licht getretener Reprisentant Abi
Manstir Ma“mar b. Ahmad b. Ziyad al-Isfahani (gest 418/1027) hatte sich
das folgendermaflen zurechtgelegt:

1 Makatib-i Sarifa 122, 123.

2 ‘Awdrif 65/ibers. Gramlich 94.

3 J. ter Haar: Follower and Heir, 92—93, 108, 108—109. Maktibat-i sa tdiyya 93, 103. Fried-
mann in Nagsbandis 212. Vgl. Abmed Ziydiddin Giimiishanevi sempogyum bildirileri,
Istanbul 1992, 182-183; 177.

4 Asrar ut-tawhid, ed. Safi‘i-i Kadkani, 314, 3—7/Aba Rawh Lutfullah b. Abi Sa‘id Sa‘d:
Halat u subandan-i Sayh Abii Sa‘id-i Abii IFHayri Mayhani, ed. AfSar, Teheran 1341, 94.
Ich fasse das past im Wortspiel mit pwast als »Entstehen®, bei dem kein Wollen mit-
wirkt, auf. Mein Ab# Sa ‘id-i Ab# LHayr 93.

5 Gullabii Hugwir: Kas§f ulmahgib, ed. Valentin Shukovsk1 Leningrad 1926/Repr.
Mubh. ‘Abbasi, Teheran 1336, 212, 16—18. Ubers. R. A. Nicholson: The Kashf al-Mahjib.
The Oldest Persian Treatise on Sifiism, London 1936, 170. Abi Sa‘id-i Abi -Hayr 23.

6 Qusayri: Arrisala al-qusayriyya, Kairo 1318 (bab al-irada), 111/iibers. Richard Gramlich:
Das Sendschreiben al-Qusayris iber das Sufitum, Wiesbaden 1989, 290. Abiz Sa‘id-i Abi
FHayr 13.
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Der Kern der Siifik ist einerseits Ereignis (wdgi‘) und anderseits Erwartung
(mutawaqqa’). Das Ereignis ist Geschenk und Rechtleitung, die Erwartung
ist Streben und Beachtung des Gesetzes (7i‘Zy2). Da haben wir einerseits ei-
nen Wollenden (murid), anderseits einen Gewollten (murad), also einen
Strebenden (#4li5) und einen Erstrebten (matlib), einen Anzielenden (7asid)
und einen Angezielten (magsid).

Der Wollende, Strebende, die Sifik durch ehrliches Hinwollen Anzie-
lende befindet sich im Zustand der Bemithung und Beharrlichkeit. Ist er
wahrhaftig und bemiiht er sich um Aufrichtigkeit (im Streben), so wird er
finden. Gott sprach durch Offenbarung zu Moses: O Moses, wer mich er-
strebt, findet mich. Der Wollende ist ein Erwartender (mutawaqqi), War-
tender (muntazir), Begehrender, Bediirfender, Erinnernder, dienstbeflisse-
ner Vetehrer. Er folgt mit seiner Tat duflerlich und 18t sich dann von sei-
nem Erlebnis (Finden, wagd) fithren innerlich. Er beachtet sein Herz in
Furcht, und sein Erlebnis (Finden) ist die Frucht seiner Bemiihung.

Der Gewollte, Erstrebte, von der Sifik Angezielte erhilt zuerst in sei-
nem Herzen die Liebe Gottes. Diese bewegt ihn zu den Gehorsamstaten
und hilt ihn zuriick vor dem Verbotenen, und er befindet sich im Zustand
der Zufriedenheit und Liebe. Erfiillt er die Forderung der Liebe durch Ent-
sprechung und die der Zufriedenheit durch Zuriickhaltung und heilige
Scheu, so erschlieft er sich das Erlebnis (Finden). Der Gewollte ist ein Er-
strebter, dem dies durch vorausgehend erwiesene Gunst und Gabe im Her-
zen zugefallen ist. Seine Bemithung ist dann die Frucht seines Erlebens
(Findens).

Der Wollende arbeitet und findet dann. Der Gewollte findet und arbei-
tet dann.!

Etwas weiter gefaflt und auf die gewShnlichen Gliubigen und auf die eif-
rig arbeitenden und die erwihlten Siifiyya bezogen, beriicksichtigt ein
Spruch Ma“mars iiber die ,Erkenntnis“ auch die Gefahren einer Verir-
rung oder Anfechtung bei diesen drei Gruppen:

1 Abu Mansir Ma‘mar b. Ahmad b. Ziyad al-Isfahani: AFminkag bi-Sahid assunna wa-
nah§ al-mutasawwifa wa-lmasd’il wa-lwasiyya, Hs. Hanaqah-i Ahmadi (Schiras) Nr. 83,
206—207. Ein widbtiger handschriftenfund zur sufik, Oriens 20, 1967, 79-80. Teiledition
von Nasrullah-i Purgawads: D atari kitah az Abi Mansiri Isfabani. Kitab al-minhag
wa Dikr ma'‘ani ttasawwuf. In: Ma‘arif 6, 1368/1989—1990, 271. Darstellung der hier
wiedergegebenen Textstelle ib. 249. Kleine Unzulinglichkeiten der Teiledition 206~
207 habe ich stillschweigend verbessert. Auch meine eigenen Mifverstindnisse im
eben genannten Aufsatz (Oriens 20) sind stillschweigend richtiggestellt.
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Erkenntnis (ma ‘rifa) gibt es auf drei Ebenen: Erkenntnis durch Urveranla-
gung, Erkenntnis durch eigenes Dazutun (ziyada) und Erkenntnis durch
besondere Auszeichnung (busisiyya). Die Erkenntnis durch Urveranlagung
ist allgemein (ma‘mima), soweit es um die Anerkennung der Einzigkeit
Gottes geht. Die Erkenntnis durch eigenes Dazutun kommt zustande (mat-
bata) durch Aufrichtigkeit in der Bemithung und Anstrengung. Die Er-
kenntnis durch besondere Auszeichnung ist direkte géttliche Grofzii-
gigkeit, der die Bemiithung folgt. Die Gefahr fiir die Erkenntnis durch Ur-
veranlagung ist das Nachdenken tiber das (unerforschliche) Wesen Gottes.
Die Gefahr fiir die Erkenntnis durch eigenes Dazutun ist das Unterlassen
der Bemiihung, die schiere Grofziigigkeit Gottes zu sehen, denn das wire
das reine Wunschdenken. Die Gefahr fiir die Erkenntnis durch besondere
Auszeichnung liegt in dem Anspruch, das Entwerden des Ichs vernachlissi-
gen zu kénnen.!

Partei fiir die anderen, die ,Schreitenden, die dann auch hinangezogen
werden®, ergriff Simniani und hatte nicht zuletzt darum Niur ad-din
‘Abdarrahmin al-Isfara’ini al-Kasirqi (gest. 717/1317) in Bagdad zum Leh-
rer gewihlt, weil dieser ein Fachmann im ,Schreiten® und Fithren war
und, wie Simnani behauptete, allein noch iiberhaupt das Schreiten
richtig lehrte.2

Wenn die Nagsbandiyya also iiber Anziehung und Schreiten theoreti-
sieren, ist fast immer dieses bekannte Angezogenwerden von Gott und
das mithsame Schreiten zu Gott, nicht zu einem Scheich, gemeint, und
sie sagen es auch. Aber es 1iflt sich leicht auf das Verhiltnis zwischen
Scheich und Novize ausdehnen, und dies um so leichter, als zwischen

1 Abu Mangir Ma‘mar alIsfahani: Nak¢ al-pass, Hs. Hanaqah-i Ahmadi Nr. 83, 127.
Eine kiirzere Variante unserer Stelle in ‘Abdullah-i Ansari: Tabagat ussifiyya, ed. ‘Abd-
ulbayy-i Habibi, 543. Handschriftenfund, Oriens 20, 1967, 72—74.

2 Simnani: Opera minora, 180, 232/ Cihil maglis, ed. Mayild Hirawi, 140, 255-256/Cordt:
Die sitzungen des ‘Ala’ ad-dawla as-Simnani, 107, 221/Husayn-i Karbala’t: Rawdat
ul-ginan, 2, 297—298. — Kasirqi mufl Sifiyya gekannt haben, die das Gottesgedenken
und die Klausur vernachlissigten und ohne die Arbeit des Schreitens auszukommen
wihnten. Er bekimpfte diese Einstellung in einem Brief an Simnani; Landolt: Corres-
pondance spirituelle, pers. 10~11, Brief m. Es ist nicht anzunehmen, daf dies Proto-
Nagsbandiyya (hwagagin) aus der Gefolgschaft Gugduwinis waren, da dieser zwar pal-
wat dar anfuman empfohlen, aber keineswegs das Gottesgedenken aufgehoben hatte;
Rasahat 42—50. Kasirqi befiirwortete das Gottesgedenken und soll eine besonders wirk-
same Form (rasches Hinundherwerfen des Kopfes) entwickelt haben; Fawa’ih, Einl.
247. Aulerdem forderte er die Klausur; Landolt: Le révélateur des mystéres, 102—107.
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ihnen nicht nur das gleiche Spiel gespielt wird, sondern der Scheich fiir
den Novizen ja auch Gott vertreten oder wenigstens markieren soll (s.
hiervor S. 28). ,Der Scheich ist wie die Ka‘ba® sagen die Nag$bandiyya.
»Man fillt in der Richtung zu ihr nieder, aber der Fuffall gilt Gott.!
Ahrar vergleicht die unberechenbare Anziehung, die Gott auf einen Men-
schen ausiiben kann, mit etwas, was geschehen kann, wenn ein Mann un-
ter einem Balkon vorbeigeht und sich darauf plotzlich eine Schénheit
zeigt, zu der er sofort eine Neigung und einen Zug verspiirt.2 Genau das
oder, sagen wir, etwas, was zwischen dem Entziicken iiber eine solche
Schénheit und dem Gefesseltwerden von Gott liegt, ist den Leuten wider-
fahren, die sich auf den ersten Blick von einem der genannten Nag$ban-
discheiche einnehmen lieRen und in die 74bita mit ihnen verstrickt wur-
den. Und wie bei den Nag$bandiyya die Anziehung von Gott dem
Schreiten voranzugehen pflegt und der Hinangezogene, der auch schrei-
tet, den Spitzenplatz erhilt? so steht bei ihnen auch die Anziehung
durch einen Scheich vor dem Schreiten im Noviziat, die 7@bita vor dem
Gottesgedenken und andern Arbeiten des Schreitens. Gami soll es mit
Kasgari erlebt haben. ,,Kurz nachdem er mit dem Fuf ehrlicher Inten-
tion und aufrichtiger Absicht den Pfad des Novizentums bei Ka$gari be-
treten hatte, raffte ihn eine starke Sehnsucht hinweg und ergriff ihn eine
michtige Hingerissenheit, so daf einer der Groflen, der ithn auf diesem
Weg begleitete, verwirrt und verwundert sagte: Der farig der pwigagin
hat ihn erstaunlich rasch von hinnen gerissen®.*

Praktisch fillt dadurch, daf in dieser Anziehung schon gleich am An-
fang, wie die Nagsbandiyya immer wieder betonen, das Herz des Stre-
benden mitgerissen wird, fiir den Blick des Mystikers die Miihe mit dem
Leib dahin. Er hat sich nicht erst durch die Askese den Weg von auflen
nach innen zu bahnen, sondern beginnt gleich zu innerst, beim Herzen.
Er erhilt gleich am Eingang schon ein Erlebnis, das ihn erfiillt, einen

1 Mawahib sarmadiyya 313. Wollte man die r@bita mit dem Scheich ablehnen, so miifite
man auch die Moscheen und Gebetsnischen in Frage stellen. Sirhindi: Makt#bat, Brief
I, 30. J. ter Haar: Follower and Heir, 84. Hiernach S. 106.

2 Rasapat 483, 4-6. 3

3 Maktabati sa‘idiyya 93, an Ibrahim al-Hiyari, gest. 1083/1672, den Verfasser des Reise-
buchs Tupfat al-udaba’ wa-sulwat al-guraba’, Brockelmann GAL 2, 394 (wo das Todesda-
tum und Sultan Mehmed 1v. zu korrigieren sind).

4 “Abdulgafur-i Lari, bei ‘Ali Asgar-i Hikmat: Gams, 67.
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»hoheren Bezug® (nisbat), der ihn erhebt, und diese Vorausnahme von et-
was, was er auch nachher wieder sucht und findet, hilt der Nag$bandi fiir
ein Kennzeichen seines Ordens. Er nennt es ,die Verschlungenheit des
Endes in den Anfang® (indirag an-nihaya fi I'bidiya) und kann es nicht
hoch genug rithmen.! Er gelangt damit freilich erst zu einem Vorge-
schmack (¢271)* dessen, was er spiter zu erreichen hofft, zu einem Schat-
tenbild oder Phantom (S2bap) des Bildes (paykar), das er spiter sehen
soll.* Man unterschied ein Suchen Gottes im ,Auflen® (4fZg) und ein Su-
chen Gottes im ,,Innen® (anfus) und nannte das erste die ,,duflere Reise®
(sayr-i dfigqi), das zweite die ,innere Reise® (sayri anfusi). Auf die Frage,
was genau darunter zu verstehen ist, gibt Sirhindi eine nur schwer ver-
stindliche Auskunft (am verstindlichsten noch in Maktabat, Brief 1, 260,
pers. 1, 438, pu.—439, apu./arab. 1, 245, 16—246, 4). Um ein deutlicheres
Bild zu gewinnen, greife ich unorthodoxerweise auf eine vor-nagsbandi-
sche Darlegung zuriick, die zwar die Begriffe afig7 und anfust nicht ent-
hilt, aber das, was dahinter liegt, besser sichtbar macht. Das ist die ,,Vier-
te Abhandlung® (Risala-i éaharum) des keinem Stfiorden angehdrigen*
Dichters Sa‘di (gest. 691/1292).> Er bekennt sich darin zu der Ansicht,
- dafl der mystische Weg so oder so vor der Erreichung Gottes in der Ver-
ziickung (wagd) und der Liebe (“5sg) ende. Fiir den Weg dahin brauche es

1 Vgl. Chodkiewicz in Nagsbandis 73 und ter Haar in Nagsbandis 86-88 und Follower
and Heir 108, 138. Abmed Ziydiiddin Giimiishanevi sempogyum bildirileri, Istanbul 1992,
181. Halkawt Hakim 177.

2 Ahrars Figarat arabisch am Rand von Sirhindis Mu arrab al-Maktibat 1, 299. Vgl. J. ter
Haar: Follower and Heir, 79.

3 Sirhindt: Mabda’ u ma‘ad, 10, 14.

4 Badi‘ us-zaman-i Furtizanfar: Sz d7 wa Subrawardi, in der Zeitschrift Ta‘lim u tarbiyat
7, 1316, Nr. 11-12, 704—706.

5 Kulliypati Sayb-i Sa'di, ed. Muhammad “Ali-i Furigi, Teheran 1337, 43—46. Sa‘dis Ge-
samtwerke in der Rezension von ‘Ali b. Ahmad b. Abi Bakr-i Bésutiin/Bisutiin aus
den Jahren 726/1326 und 734/1334. Die Vierte Risila gilt als echt. Wilhelm Bacher: Sz*
di-Studien, ZDMG 30, 1876, 85. E.A. Bayer in seiner Ausgabe von Friedrich Riickerts
Ubersetzung von Saadis Politisdhen Gedichten, Berlin 1894, 37. Henri Massé: Essai sur le
poéte Saadi, Paris 1919, 107-108. A.]. Arberry: Kings and Beggars. The First Two Chapters
of Sa'dis Gulistan. Translated with Introduction and Notes. London 1945, 25. Die per-
sischen Handschriftenkataloge von Wien (Fliigel 1, Nr. 530), British Museum (Rieu 2,
S. 595), Berlin (Pertsch S. 781). Hermann Ethé: Neupersische Litteratur, in Wilhelm Gei-
ger und Ernst Kuhn (Hrsg.): Grundrif der iranischen Philologie, u (Strafburg 1896—1904),
294.
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die Lampe der Vernunft (oder des Verstandes, ‘#g/), mit deren Hilfe man
wisse, was gut oder bdse ist, die Gefahren des Weges erkenne, die guten
Eigenschaften zu erwerben vermége, also die Vita purgativa durchzuma-
chen und in sich die nétige Lauterkeit herzustellen imstande sei. Dann
aber werde das unerlilliche Wissen (%/m, anderwirts zu den gewohnten
Vorkehrungen rusim gerechnet!) einmal zum Hindernis und iiberlasse
der Verziickung und der Liebe das Feld, was als Erkenntnis (ma ‘rifat) be-
zeichnet wird. Darin bleibe man dann jedoch stecken und gelange nicht
tiber die Wiiste hinaus bis zur Ka‘ba. Sa‘di sieht also zwei Strecken, die
der Mystiker zuriickzulegen hat. Auf der ersten waltet die Niichternheit
der Vernunft und des Wissens, auf der zweiten herrscht die Ausweglosig-
keit der Gefiihle. Kurz vor ihm hatte Nagm ud-din-i Razi (Daya, gest.
654/1256) in seiner Risala-i iq u ‘aql die Reise zu Gott in die gleichen
beiden Abschnitte geteilt und sie auch in der gleichen Reihenfolge hin-
tereinander gestellt, aber die Erreichbarkeit des Ziels in der Liebe und im
Entwerden nicht bestritten.? Ein anderer Schiiler Kubras, Hasi, sprach
im gleichen Sinne von Schale und Kern (hiervor S. 19). Die scharfe Schei-
dung zwischen einer Phase des Kampfes gegen die eigene bose Seele und
dem Einschnitt einer Erlésung von ihr dank Gottes Hilfe war grundle-
gend schon fiir die alte klassische islamische Mystik und gab al-Hakim
at-Tirmidi (3./9. Jh.) Anlaf, einerseits von ,gottesfiirchtigen Knechten®,
die im geistlichen Kampf gegen die Seele (mugihadat an-nafs) befangen
blieben, zu sprechen und ihnen anderseits die ,edlen Freien®, die von
dieser Sklavenschaft freigeworden seien, gegeniiberzustellen.? In diesem
Licht ist wahrscheinlich auch eine bittere Riithrung seines Briefpartners
Abu “Utman al-Hiri (gest. 298/910) zu erkliren, der fiir seine asketische
Selbstquilerei beriihmt war. Er wigte einmal die ehrliche Liebe zu Gott
gegen die Unzulinglichkeit in der Erfiillung von Gottes Rechtsansprii-
chen (hagq) ab und bezeichnete den verzweifelten Zuhorer, der unter die-
sem Zwiespalt litt, unter mitfithlenden Trinen als ,ehrlich in der Liebe
zu Gott, aber fehlbar in der Plicht gegen Gott“4, was Maybudi (6./12. Jh.)

1 Vgl. Adab al-mulik, ed. Radtke, arab. 62, 15-16; 18, 15—21, 19.

2 Nagm ud-din- Razi: Risglai 17 u ‘aql, ed. Taqi-i Tafadduli, Teheran 1345/1966. Vgl.
hiernach S. 101.

3 Bernd Radtke: Drei Schriften des Theosophen von Tirmid, 79, 14-17.

4 Tarih Bagdad 9, 100, 7-11.
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verdeutlichend so ins Persische iibersetzte: Im Aufern (zahir) gehort er
zu den Unzulinglichen, im Innern (batin) aber zu den Liebenden und
Geliebtem (dostan).! Auch hier also besteht das Aufere in den Leistungen
des Gehorsams und der Selbstverbesserung und das Innere in der Liebe.
Doch fehlt in dieser vor-nagsbandischen Sicht natiirlich das hohe An-
fangserlebnis des Vorgeschmacks, das den Nag$bandiyya versprochen
wird. Fiir den Naqg$bandi gestaltet sich dann aber wegen eben dieser ,,Ver-
schlungenheit des Endes in den Anfang® die innere Reise zu einem
Kreis, weshalb sie auch als ,kreisférmige Reise® (sayr-i mustadir) gesehen
wird im Gegensatz zu der dufleren Reise, die sich ihm als eine ,langge-
streckte Bahn® (sayri mustatil), die lange gradaus fortschreitende Wande-
rung iiber die Liuterung, darstellt. Doch auch er siedelt Gott jenseits von
dfaq und anfus an? Fir Sirhindi dauerte der Fortschritt auf seinem

1 Abi I-Fadl Ras$id ud-din-i Maybudi: Kaif ul-asrar wa ‘uddat ul-abriar, ma'‘rif ba-Tafsiri
Huwaga ‘Abdullih-i Ansiri. Ed. “All Asgar-i Hikmat. Teheran 1331-1338, 8, 279 (Kom-
mentar zu Sure 37). Ich verdanke diese und die vorige Stelle iiber Hiri Richard Gram-
lich, Basel. )

- 2 Sirhindi: Maktibat, Brief 1, 154, pers. 1, 257/arab. 1, 136; Brief 1, 277, pers. 1, 525—527
/arab. 1, 300-301. J. ter Haar: Follower and Heir, 94—95. Ich gebe noch einige einschligi-
ge Stellen aus Muhammad Ma‘sums Muntapabat az Maktabati ma'simiyya, 174: Das
Schreiten ist der sayri dfaqi, die Hinanziehung der sayri anfust. Hwaga-i Ahrar sagte:
Sayri afiqi ist Ferne mal Ferne, sayri anfusi Nihe mal Nihe (=Sirhindi: Maktabat,
Brief 1, 154). Sayri afagi heifdt das Ziel auRerhalb seiner suchen. Sayri anfusi heifit in
sich selbst gehen und das Herz aufsuchen. Man sagte: Das Finden des Ziels geschieht
iiber anfus. AuBerhalb seiner selbst gibt es nie ein Finden. Sirhindi hat iiber diesen
Standplatz eine Sonderabhandlung verfaflt. Er schreibt: Das Finden des Ziels ist (aller-
dings) jenseits von fig und anfus. Es ist eine Handlung auRerhalb des sayr: 4figi und
des sayri anfust und jenseits von Hinanziehung und Schreiten. — An anderer Stelle,
ib. 189—190: In sich selbst hineingehen kann sayri anfust sein, der auch mit Hinanzie-
hung ausgedriickt wird. Das Schreiten ist sayri dfdg7, das heiflt: Du kommst vom
Schreiten zur Hinanziehung und trittst aus den fZg in die anfus, denn ein Finden ist
auflerhalb seiner nicht. — Eine weitere Stelle, ib. 268, 2—11: Nach langer Reise ist es gut
zur Riickkehr gekommen. Jetzt moge er sich auf den sayri anfusi machen, von der
langgestreckten Reise zur kreisfdrmigen iibergehen und von der Ferne in die Nihe
streben. Das Ende der Sache ist bei den Sifiyya der sayr-i anfusi, sie halten den sayr
dfaqr fiir fern von der Sache. Das Erreichen des Ziels nennen sie eingeschlossen im In-
nern (munpasir dar anfus). Sie sagen (Vierzeilervers):

Da die Enthiillung der Schonheit aufRerhalb deiner nicht stattfindet,
zieh die Beine in den Unterteil und den Kopf in den Oberteil des Rocks zuriick!
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Kreis, oder wohl richtiger auf dieser Spiralwindung, von der ersten my-
stischen Erhebung, ein Vierteljahr nach seiner Einweihung, bis zum gro-
fen Durchbruch, die Reise vom bloflen Namen, wie er sagt, zum Be-
nannten, etwas linger als zehn Jahre! _

Schon Nag$band soll gesagt haben: ,,Unser héherer Bezug (nisbat) ist
spiegelhaft (in Gkasz), d.h. in dieser tariga sind die Aufstiege (taraqqiyat)
meist von der Spiegelung einer Ausgiefung (fzyd) aus dem Innern des
Scheichs abhingig“.? Es ergiefit sich also ein Regen von Religiositit aus
dem Innern des Scheichs und 14t im Novizen deren Gegenbild aufkei-
men. Doch das Ideal war auch in der Nag$bandiyya die Verbindung bei-
der Wege, der Arbeit und der Liebe. Nach Sirhindis Geschichtsvorstel-
lung soll der Vater der Proto-Nag$bandiyya (hwagagan) Abdulhalig-i
Gugduwani noch dieses doppelte Erbe verwaltet haben, dann aber soll
die duflere Hilfte (sayr-i dfiqi) verloren gegangen sein, bis Hwaga-i Nags-
band wieder beide Teile zusammengefiigt habe Doch die rdbita blieb
immer der Grundbestandteil der nag$bandischen Erziehung. Halid
an-Nagsbandi, einer der bedeutendsten Naqsbandiyya der neueren Zeit,
-erklirte die 72bita unumwunden zum ,wirksamsten Mittel, ans Ziel zu
gelangen, nach der getreuen Befolgung von Koran und Sunna®, und ver-
schweigt uns nicht, was unter dem Ziel zu verstehen sei, nimlich das be-
riichtigte .,Entwerden im Scheich (alfana’ fi $3ayh), das seinerseits das
Vorspiel (mugaddima) des Entwerdens in Gott ist“. Er driickt sich so aus:

Fiir Sirhindi ist der sayri anfusi in der duferlichen Farbe (rangi afiqi) (=als reines
Schreiten) ohne Aussicht auf das Erreichen des Ziels. Wie er (Gott) jenseits der 4fag ist,
so ist er auch jenseits der anfus. Oder auch: Alles, was sich in den Spiegeln der dfag
und der anfus enthiillt, all das sind Zeichen und Schatten und ein Sich-zufrieden-Ge-
ben mit Schein und Ahnlichkeiten. Das Ziel ist jenseits von Zfzg und anfus zu suchen,
man muf hinter Schreiten und Hinanziehung dringen, muf jenseits von Hinaus- und
Hineingehen hinstreben. Der verniinftigste Verstand kann das Geheimnis dieses Rit-
sels nicht 16sen. Jenseits von Hinaus- und Hineingehen und auflerhalb von 4fzg und
anfus kann er sich nichts mehr vorstellen. — Die Bedeutung von afigi ,duferer” und
anfust yinnerer” geht ganz klar aus der Gegeniiberstellung von $zhadati dfaqi-i ‘aynt
»auflerer, konkreter Tod“ und $zhddat-i anfusi-i gaybi ,innerer, iibersinnlicher Tod® in
Husayn-i Karbala’is Rawdat ul-§inan 2, 248, 15-16 hervor.

1 Sirhindi: Mabda’ u ma‘ad, 10, 6—16. J. ter Haar: Follower and Heir, 31.

2 Muhammad Sa‘id: Maktabati sa‘idiyya, 103—104. Vgl. Muhibbi: Huldsat al-atar, 1, 466,
1—4.

3 Sirhindi: Maktibat, Brief 1, 290, pers. 1, 599, 8-14/arab. 1, 341, 5-12.

w
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»Es gibt unter unsern Ehrwiirden solche, die sich beim Lehrgang (s#lik)
auf sie (die 7dbita) beschrinken, und andere, die noch anderes befehlen,
aber mit der ausdriicklichen Erklirung, daf sie der kiirzeste Weg zum
Entwerden im Meister sei, das seinerseits die Vorstufe zum Entwerden in
Gott ist. Einige berufen sich dafiir auf Sure 9, 119: ,O die ihr glaubt,
fiirchtet Gott und seid (oder: haltet es) mit denen, die die Wahrheit sa-
gen!® und auf die Auslegung des Verses durch Ahrir“l. Mit der rdbita
strebt der Novize also danach, sich im Scheich zu verlieren, psychisch in
ihm auf- und unterzugehen und damit oder danach auch in Gott zu ent-
schwinden. Die rabita zieht den Mystiker zunichst hinan und tbergibt
ihn dann der Ausléschung im Meister oder der Identitit mit ihm.

Damit verwandt und doch davon verschieden ist eine Vorstellung der tayyibiti--
schen Siebnerschia, wenn ich hier so weit ausgreifen darf. Ihr achter jemenischer
»Heranrufer” (427) Husayn b. ‘Ali b. Muhammad Ibn al-Walid (gest. 667/1268)
schildert die ,gottliche Kraftmasse® (almadda al-ilabiyya)?, die, einem ,,gottli-
chen Magneten® (al-magnatis al-ilahi) gleich, die Emanationen Gottes zu ihm zu-
riickzieht, als eine fiir das menschliche Auge unsichtbare ,Lichtsiule” (‘amiad
min niir), durch die die Seele des Adepten der Seele seines Lehrers angeschlossen
und sogar mit ihr vereinigt und so dann weiter zum nichsthéheren Grad der is-
mailitischen Hierarchie und dariiber hinaus bis vor die Pforte des hochsten die-
ser Wiirdentriger, des endzeitlichen Imams, des Qa’im, angesogen wird — eine
gestaffelte und verschachtelte Angleichung nach oben (,Adaptation®) und
Uberformung durch das jeweils Héhere (,Adoption®) bis zum héchsten Punkt.
Dabei bleibe die einzelne Seele allerdings so weit von der ihres Vorgeordneten
getrennt oder trennbar, dafl sie bei einer allfilligen Verfehlung des letzteren
nicht mit ihm abstiirze. Zu oberst bildeten all die geretteten Seelen dann zusam-
men eine ,Lichtstatue® (haykal n#rani) in Menschengestalt und seien je nach ih-
rem Verdienst als verschiedene Organe und Glieder (Herz, Gehirn, Auge, Ohr,
Fuf usw.) in diesen groflen Lichtleib eingepafit.3

1 Halid: Risalat ar-rabita, Hs. Staatsbibliothek (Berlin), 1b/Hs. Géttingen 2a-b. Hada'iq
wardiyya 295, 10-14. Abu-Manneh in Nagsbandis 294. Sure 9, 119 ist bei Muhammad-i
Parsa: Qudsiyya, ed. Tihiri, 35, 5/ed. Iqbal, 148, 8, erst ein Befehl, sich einem Meister
anzuschliefRen.

2 Das Wort maidda bedeutet hier so etwas wie die Substanz des madad, das oft mit Kraft
oder Nahrung iibersetzt werden kann. Vgl. Bahi™i Walad, Namen- und Woérterver-
zeichnis, s.v. Man ist in unserem Zusammenhang versucht, von einer metaphysischen
Anziehungs- oder Schwerkraft Gottes zu sprechen.

3 Henry Corbin: Trilogie ismaélienne. Bibliothéque Iranienne 9, Teheran-Paris 1961, arab.

=€

117-118/franz. 174-175. EI?2 Isma‘iliyya (Bd. 4, 213b—214a. Madelung). Haykal narint
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ZUSAMMENFALL DES ERKENNENDEN MIT DEM ERRANNTEN

Der Glaube, daff so etwas wie eine Identifikation mit dem Gegenstand
der Aufmerksamkeit und der Liebe oder ein Erléschen in ihm méglich
sei, stammt bei den Nag$bandiyya natiirlich aus der schon damals jahr-
hundertealten siifischen Uberlieferung, wobei der Begriff ,,Einswerdung®
(ittihad) von zweien allerdings oft heftig bestritten worden war und
wurde! Aber es ist ja ein subjektives Erleben gemeint, kein wirklicher
Tatbestand, wie auch die Nag$bandiyya eingesehen haben.? Scheich
‘Abdurrahim (gest. 1131/1719), der Vater des beriithmteren Sih Waliyyul-
lah (gest. 1176/1762), Nag$bandi in Delhi, der dem Seinsmonismus Ibn
al-‘Arabis huldigte, dichtete die Verse:

Wenn du an eine Rose denkst, wirst du eine Rose.
Wenn du an die ruhelose Nachtigall denkst, wirst du eine Nachtigall.
Du bist ein Teil und er (Gott) ist ein Ganzes, aber nur eine Zeitlang.
Wenn du das Ganze betrachtest, wirst auch du das Ganze?

Dazu hitte sogar die Philosophie eine gewisse Grundlage liefern kénnen.
Schon der arabische Philosoph Kindi (gest. um 252/866) hatte die Lehre
Platons und des Aristoteles in das islamische Denken eingefiihrt, dafl
sich ein Gegenstand, den man wahrnehme oder sich vorstelle, im Er-
kenntnisorgan abbilde und mit dem Erkennenden identisch werde. Nach
Kindi ist die menschliche Seele ein einziges und einfaches Wesen, in dem

wird gewdhnlich mit ,Lichttempel® iibersetzt, womit ich hier und in einigen anderen
Arbeiten Corbins (und Strothmanns) nichts anzufangen weif.

1 Eine Ubersicht iiber den literarischen Niederschlag des Identifikationsgedankens in
Magie und Religion, in der Vereinigung in der Liebe und in der Freundschaft verdan-
ken wir Franz Rosenthal: ‘T am You” — Individual Piety and Society in Islam. In: Mus-
lim Intellectual and Social History. A Collection of Essays. Variorum 1990, Abh. x. Aus:
Amin Banani and Speros Vryonis (ed.): Individualism and Conformity in Classical Islam
(Fifth Giorgio Levi Della Vida Biennial Conference, May 23-25, 1975), Wiesbaden
1977. Der Aufsatz bezieht auch Christliches in islamischer Spiegelung und Abendlin-
disches mit ein. . -

2 Bahga 61, 10—22. Gulim “Ali ‘Abdullih-i Dihlawi: Makatib-i Sarifa, 53, 17-19; 55-56. —
Weiteres zur Fragwiirdigkeit der Einswerdung Bahai Walad 418—422. Gershom Scho-
lem: Die jiidische Mystik in ibren Hauptstromungen, Frankfurt am Main 1967, 154.

3 Rizvi: Hist. of Sufism in India, 2, 252.
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etwas Wahrgenommenes oder Gedachtes im Zustand des Wahrnehmens
oder Denkens mit dem Wahrnehmenden und Denkenden verschmilzt.
Das geschieht sowohl beim Sehen, Héren, Riechen, Schmecken, Tasten
von auflen und in der Vorstellung als auch beim Denken der be-
treffenden Begriffe. Genau liest sich das bei Kindi so:

Findet sich also das Wahrgenommene innerhalb der Seele, dann ist das
Wahrnehmende in der Seele nichts anderes als das Wahrgenommene; und
ebenso ist der zur Seele gehdrende Intellekt nichts anderes als das Intelli-
gierte; (jedoch nur) in dem Falle, daf die Seele das Intelligierte findet:"der
Intellekt in der Seele ist das Intelligierte, und die Wahrnehmung ‘ist‘das
Wahrgenommene, wenn beide sich (in) der Seele vorfinden. Bevor sie sich
aber (dort) vorfinden, ist das Wahrgenommene mit den Formen der Indi-
vidualititen [=des Partikularen, Einzelnen, Meier], das Intelligierte mit den
(universalen) Formen dessen, was iiber den Individualititen [=den Particu-
laria, Meier] steht, d.h. mit den Arten und Gattungen eins. Gattungen je-
doch, Arten und Individualititen machen die Gesamtheit der von einer
Ursache bewirkten (Dinge) aus; und wenn sie dem Wahrnehmenden und
Intelligierenden zu eigen, d. h. (in) seiner Seele vorhanden sind, dann sind
sie auch allesamt in seiner Seele. Deshalb also hat Aflatun gesagt, die Seele
sei ein Ort fiir alle wahrgenommenen und intelligierten Dinge.!

1 Buchstabengetreu nach einer noch nicht ganz bereinigten maschinengeschriebenen
Ubersetzung Hellmut Ritters in meinem Privatbesitz. Zugrunde liegt die Hs. Aya Sof-
ya 4832, 9a/entspricht Muh. ‘Abdalhadi Aba Rida: Rasi’il al-Kindi al-falsafiyya, Kairo
1950, 1, 302: Risdlat al-Kindi fi mahiyyat an-nawm wa-rru’ya. Ritter verweist mit Blei-
stift auf Aristoteles de anima T 4, 429a, 27£. (vdmog £id@v); Plato de re publ. vip. 508c,
509d; viip. 517b (voyrds vdmog). — Nach Alexander von Aphrodisias ein verwandtes
Stiick bei Franz Rosenthal: Das Fortleben der Antike im Islam, Artemis Ziirich und
Stuttgart 1965, 204—205. — Die auditive Seite der Theorie berithrt Julian Jaynes: Der
Ursprung des BewufStseins durch den Zusammenbruch der bikameralen Psycbe, deutsch von
Kurt Neff, Rowohlt 1988, 124: »Uberlegen wir einmal, was es bedeutet, einem anderen,
der spricht, zuzuhéren und ihn zu verstehen! In gewissem Sinn miissen wir selbst die-
ser andere werden, oder vielmehr: wir lassen ihn momentweise einen Teil von uns sel-
ber werden. Wir bringen die eigene Identitit in Schwebe, um hernach wieder zu uns zu
kommen und dem Gesagten entweder beizupflichten oder es zu verwerfen. Doch in je-
nem transitorischen Augenblick der gewissermafen leeren Identitit besteht das Wesen
des Verstehens von Sprache; und wenn es sich bei der fraglichen Sprachiuferung um
einen Befehl handelt, wird die Identifikation im Verstehen zum Gehorchen®. Hier
wird von einer doppelten Identifikation gesprochen: mit dem Befehlenden und mit
dem Befehl. Vgl. Novalis hiernach S. 103-104.
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Der christliche Philosoph Yahya b. ‘Ad1 (gest. 364/974), Farabis jakobiti-
scher Schiiler, macht sich diese antike Lehre zunutze, um die Mglichkeit
echter Gotteserkenntnis zu beweisen. Dabei iibersieht oder unterdriickt
er die Tatsache, dafl der Gottesbegriff ja eine menschliche Phantasiege-
stalt ist, die weit unterhalb oder oberhalb des Ranges eines wirklichen
Wahrnehmungsobjekts steht. Nach seiner Auffassung oder Darstellung
bildet man sich das Vorstellungsbild Gottes im Intellekt ein, wenn man
Gott denkt, und da Gott etwas Abstraktes, von Materie Freies, sei, erhalte
man gleich auch Gott selber im Intellekt, vereinige sich (ittihad) der In-
tellekt mit Gott, werde mit ihm ein einziges Ding.

Denn auch wenn das Gewuflte aus Materie und Form zusammengesetzt ist,
bedeutet das Wissen dieses Gewufiten doch nur die Entstehung eines der
beiden Teile, aus denen es zusammengesetzt ist, in der Seele des Menschen,
nimlich seiner Form, nicht auch seiner Materie, des andern Teils der Zu-
sammensetzung. Und wenn das Gewuflte unzusammengesetzt und darum
reine Form ohne Materie ist, bedeutet sein Gewuftwerden seine (ganze)
Abbildung im Intellekt und damit das, daf der Intellekt mit ihm identisch
wird. Intellekt und Intelligiertes sind dann im Subjekt eins. Ist das klar, so
liegt die Moglichkeit auf der Hand, daf der natiirliche Mensch mittels sei-
nes Intellekts (“z4l)!, das ist seiner Form, mit dem Wesen seines Schépfers
eins wird (itipad). Die Quidditit des Wissens ist eben nichts anderes als
die Entstehung des Gewuflten im Wesen des Wissenden. In unserer (Yah-
yis) Abhandlung iiber das Einheitsbekenntnis (fawhid) ist weiter gezeigt
worden, dafl der Schépfer seine Geschopfe weifl. Er stellt sich also (eben-
falls) ihre Formen vor, und zu seinen Geschdpfen gehort auch der Mensch.
Gott stellt sich also auch die Form des Menschen vor, und weil der Mensch
seinen Schopfer intelligieren kann und die Intelligierung des Schépfers
durch den Menschen eine Vereinigung (istihad) seines Intellekts mit dessen
Form ist, muf der Mensch, wenn er seinen Schépfer intelligiert, mit ihm
mittels seines Intellekts eins sein (muttabid). Das ist, was wir dartun
wollten.2

1 Ich schreibe ‘aglibi.

2 Augustin Périer: Petifs traités apologétiques de Yahyd ben ‘Adi. Texte arabe édité pour la
premiére fois d’aprés les manuscrits de Paris, de Rome et de Munich et traduit en fran-
cais. Paris 1920, 81—83. In der Abh. v1 dieser Sammlung. Diese Abhandlung fehlt bei
Georg Graf: Die Philosophie und Gotteslehre des Jahjé ibn ‘Adi und spiterer Autoren.
Miinster 1910. In: Beitrige zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters. Texte und
Untersuchungen, ed. Clemens Baeumker. Bd. vir. Heft 7. Miinster 1910.
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Dieser Gedankengang Yahya b. ‘Adis will zunichst nur beweisen, daff ein
Mensch sich mit Gott vereinigen und mit ihm eins werden kénne, zielt
aber auf die Einheit von Gott Vater und Gott Sohn, denn es wird an-
schliefend noch die Frage aufgeworfen, warum die Christen diese Verei-
nigung von Gott und Mensch nur von Jesus und nicht auch von andern
Gottesminnern (Propheten und Gerechten) behaupteten, und diese
Frage wird damit beantwortet, daf niemand sonst durch eine iibernatiir-
liche Zeugung und Wundergeburt auf die Welt gekommen und niemand
so mit allen Fasern seines Gedenkens unverwandt an Gott Vater gehan-
gen und solche géttlichen Taten vollbracht habe wie er! Der Philosoph
merkt nicht, daf durch diese iibernatiirliche Herkunft des Gottessohnes
die vorgingige Beweisfilhrung mit dem ErkenntnisprozeR iiberfliissig ge-
worden ist und die Hilfte ihres Sinnes verloren hat. Der Muslim Kindi
hatte die Erwihlung zum Ubermenschen denn auch, gleich wie der Kriti-
ker in Yahya b. ‘Adis Abhandlung, auf alle Propheten, wozu fiir ihn so-
wohl Jesus als auch Mohammed gehorten, bezogen.?

Auch die Dreieinigkeit des christlichen Gottes wird von Yahya b. “‘Adi
im Lichte der platonisch-aristotelischen Einheit von Erkennen, Erken-
nendem und Erkanntem erklirt. Nachdem er die Einheit von Vater,
Sohn und Heiligem Geist zuerst an einem Bild in zwei einander gegen-
iibergestellten Spiegeln veranschaulicht hat, um sie Leuten, denen das ab-
strakte Denken weniger geldufig ist, nahezubringen, operiert er fiir Denk-
gewohnte mit der von Kindi vermittelten Einheit von Erkennen, Erken-
nendem und Erkanntem (“aql ‘Gqil, ma‘qil),? nennt aber Kindi nicht.
Umgekehrt nennt er Kindi sehr wohl, zieht aber die Parallele von Erken-
nen, Erkennendem und Erkanntem nicht heran in einer Verteidigung
der Dreieinigkeit, die er eigens gegen Kindis Angriffe geschrieben hat.*

1 Périer: Petits traités, 83-86 (Abh. vi).

2 Risalat al-Kinds f kamiyyat kutub Aristitalis wa-ma yubtig ilayhi fi tabsil al-falsafa, in
Rasd’il al-Kindi alfalsafiyya, ed. Abu Rida, 1, Kairo 1950, 372, ult—373, 11/iibers. Ri-
chard Walzer: Greek into Arabic. Essays on Islamic Philosophy. Oxford 1963, 178.

3 Périer: Petits traités, 1112 (Abh. 1)/Graf: Die Philosophie und Gotteslehre des Jahjd ibn ‘Adi,
24—27. Périer 24—26 (Abh. n)/Graf 28. Harry Austryn Wolfson: The Philosophy of the
Kalam, Harvard University Press 1976, 332—333.

4 Périer in Revue de ’Orient Chrétien 22, 1920—21, 3—21. Verbesserte Ubersetzung in sei-

_nen Petits traités 120-128 (Appendice 1). Ubersicht iiber die Angriffe Kindis auf die
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Das kénnte zeigen, daf Kindis Name schon im 4./10. Jh. nicht mehr
notwendig mit der antiken Einheitstheorie von Erkennen, Erkennendem
und Erkanntem verbunden war.

Sie blieb aber greifbar und schoff dann und wann unvermutet wieder
hervor, wobei sie sich auch etwa mit dem Phinomen der Nachahmung
verquickte. Baha’1 Walad (gest. 628/1231) malte sich nach diesem Muster
eine fortgesetzte Verwandlung des Menschen in das von ihm Wahrge-
nommene und Vorgestellte aus. Der bunte Reigen seiner Beispiele be-
ginnt mit dem Satz: ,Zum Beispiel du siehst das Vorstellungsbild des
Hundes, dann bist du der Hund®, und bezieht auch die in den Reigen
mit ein, die das von einem andern héren: ,Und wenn du das, was du
jeweils geworden bist, aussprichst, wird dein Horer das gleiche*. Baha -
erklirte sich damit die Fihigkeit der Prophetengenossen, sich durch die
,Lektiire“ des Korans die notige Hirte und Widerstandskraft fiir ihre au-
Rerordentlichen Leistungen anzueignen. ,Der Geist des Menschen®, sagt
er, ,wird immer dem entsprechend, wie der Mensch das Herz an etwas
bindet und dessen Art annimmt, denn der Geist des Menschen ist dann
eben diese Inhalte.“ ,,Blick in den Koran®, ruft er, ,dann hast du auf die
Propheten geblickt, bist in ihre Welt getreten und bist illiterat (wie Mo-
hammed).“> Auf der gleichen Linie liegt Sams-i Tabrézi, wenn er sagt:
»Gemeint ist der Scheich, der den Weitblick hat, und jeder, der mit ihm
eine moglichst enge Verbundenheit (paywastagi) zum Stehlen seiner
guten inneren Artung (#blig) hat. Kein Zweifel, bei allem, wozu du dich
setzest, und bei allem, wo du bist, nimmst du dessen Art ($3y) an. Wenn
du jemand anblickst, kriegst du (beispielsweise) eine Martergrimasse.?
Vor Griinem dagegen und Blumen, die du betrachtest, beseelt dich Fri-
sche. Denn wer bei dir sitzt, zieht dich in seine Welt. Daher kommt es,
dafl Koranlesen das Herz liutert, denn denkst du an die Propheten und
ihr Leben, so vereinigt sich das Bild der Propheten mit deinem Geist
und begleitet dich.“4 Als ihn einer fragte, wer Iblis sei, erwiderte er ihm:

christliche Dreieinigkeit bei David Thomas: Anti-Christian polemic in early Islam. Abi
Isa al-Warriq's “Against the Trinity *, Cambridge University Press 1992, 35-37.
1 Baha™i Walad 276—277.
2 Bahd’-i Walad 273—275.
3 Text unsicher.
4 Magqalat-i Sams-i Tabrizi, ed. Muwahbhid, 1, 108, 24~109, 4.
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Du, denn wir handeln im Augenblick iiber Idris. Wirest du nicht Iblis,
warum bist du nicht wie wir im Kopf bei Idris? Und wenn du von Idris
beeindruckt wirest, was kiimmerte dich Iblis? Fragtest du, wer Gabriel
sei, so wiirde ich antworten: Du.!

Im selben 13. Jh. hat auch der jiidische Mystiker Abraham ben Samuel
Abulafia aus Saragossa, in der Tradition des Maimonides stehend, die
Identitit des Intellekts, des Intelligierenden und des Intelligierten im
»Lehrer” der Mystik behauptet.? Sie stammt aus der genannten islami-
schen Philosophie.

Der igyptische Heilige ‘Ali b. Wafa (gest 807/1405)3 hielt eine An—
gleichung bis zur Identitit fiir mdglich. Wer einen bestimmten Rang i in
sich verwirkliche, sagte er, eigne sich dessen Besonderheiten und Dinge
an, so weit wie es der erreichte Rang erlaube. Wer also in sich eine
menschliche Mohammedgestalt (s#ra mubammadiyya basariyya) verwirk-
liche und dann sage: O Gott, segne Mohammed und gib ihm die Nihe
und die Vorzugsstellung, usw., der erbitte dies fiir sich selbst. Wer eine
Mohammedgestalt verwirkliche, werde mit o Mohammed! angespro-
chen. Bei einer mosaischen mit o0 Moses! und bei einer Jesusgestalt mit o
Jesus! und so durchgehend und soweit das Erleben vordringe. Jede Ebene
habe ihre Minner.*

Daf die Eigenschaften des angebeteten und geliebten Meisters durch
das monomane Sich-an-ihn-Heran-und-in-ihn-Hineinleben sich im lie-
‘benden Verehrer sogar duferlich abzeichnen kénnen, zeigt das Phino-
men der christlichen Stigmatisation, bei der sich durch die Compassio,
das Mit-leiden mit dem Gekreuzigten Spuren seiner Wundmale auf den,
der (meist auf die, die) sich ihn vorstellt, iibertragen. Hier geht die An-
gleichung bis ins Auflere.5 Zum Zeichen des Mit-leidens bringen sich vie-
le Schiiten beim Ritus der #z Ziya, dem schiitischen Passionszeremoniell,
die Wunden, die Husayn und seine Anhinger erlitten haben sollen, sel-

1 Magalati Sams-i Tabrizi, ed. Muwahhid, 1, 314, ult.—315, 3.

2 Gershom Scholem: Die jidische Mystik in ihren Hauptstromungen, Frankfurt am Main
1967, 153, unten.

3 So nach Sadarit ad-dabab 7, 70~72. Nicht, wie Sa‘rani: Tabagat, Nr. 315 (Bd. 2, 22)
angibt, 8o1.

4 Sa‘rani: Tabaqat, 2, 47, 16-19.

5 Niheres bei Herbert Thurston: Die kdrperlichen Begleiterscheinungen der Mystik, deutsch,
Luzern 1956, 53—162.
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ber bei. Sirhindi weif nicht genau, wovon er spricht, wenn er Christen
und Schiiten in einem  Atemzug nennt, um vor Ubertreibungen zu war-
nen (hiervor S. 78). Mit der Ubertreibung hat er wohl recht, aber von der
Stigmatisation wird er keine Ahnung gehabt haben, geschweige denn von
dem Unterschied zwischen kiinstlicher Beibringung von Wunden und
deren Nachbildung allein durch die Einbildung. Die kiinstliche duflere
Nachbildung gab es schon friih auch in dem, was spiter Sunna geheiflen
hat. Der alte Asket Uways al-Qarani (gefallen 37/657), der Mohammed
persénlich kennenzulernen nicht das Gliick gehabt hatte, soll sich aus
Solidaritit mit ihm, dem beim Uhud ein Zahn ausgeschlagen worden
war, alle Zahne ausgeschlagen haben, weil er nicht wufite, welcher es war.!

Bis jetzt ist nicht nachgewiesen, dafl die Stfiyya die philosophische
Lehre von- der Identitit des Erkannten mit dem Erkennenden in der Er-
kenntnis zur Stiitzung und zum Beweis ihrer Unio mystica herangezo-
gen hitten. Doch fiihrt eine mehr als nur schraffierte Linie von Kindi zu
dem christlichen Arzt und Gelehrten Qusta b. Laqa (gest. vor 308/920),
der in seiner Schrift iiber die Ansteckung (Kitab fi Ii'di’) zwar leugnet,
daR die ﬂEinbilduhg (wahm) wirkliche Dinge erzeugen konne, aber doch
zugibt und es auch begriindet, daf der Anblick von etwas eine gewisse
Angleichung, einen Nachahmungstrieb zu wecken vermdoge. Lachen und
Weinen zum Beispiel steckten an, und besonders verfiihrerisch wirke die
Betrachtung sexueller Handlungen auf Bildern und in der Wirklichkeit.2
Der Arzt sagt damit nicht weniger, als daff der Voyeur sich in die Haut
des Akteurs versetze, und eben das tat auch der Novize vor detn Scheich
in der rabita der Nag$bandiyya. Zweifellos brauchten. dfe Stfiyya keine
philosophische Belehrung, um Zu: wissen, daf ein helles Gesicht und
Freundlichkeit ansteckend W1rken, und anterstiitztén, sogar-defen Vortiu-
schung, wenn es darum gehe, andere aufzuheitern.? Baha’i Walad glaub-
te sagen zu durfen,A daR sich eine- Gemutsverfas_sung, gls solche auf andere

‘Attar Tadk:mt ulawlzya 1, 195 1-—4 Gulam SarWar-L Lahawn Hazzmzt ulasfiyd; 2, 118,
18-20. Jean ‘Aubin: Maté; ux pour la biographie de Shab Ni‘matullah Wali Kermani,
Bibl. iranienne 7, Teheran' 9565 pers: 25; 11—26, 2/dewa1z ul-maGrif il-ilahiyya, lith.
Teherat 0.]. 9-10. Aubin: Matétia pefs 278, 1=13. _

2 Hartmut PFihndrich: Abbandlung iiber die Amteahmg von: Qusta ibn Liqa. Herausgege-
‘ben, ubersetzt und komiiientiert. Abh. K. M. KLV, 2, 17, 22—27 :

3 Adab al-mulak. Ein Handbudb zur islamischen My:tzk ans "./10 ]ﬂbrbzmdm Hg. und
emgclextet von Bernd Radtke. BTS 27, Béirut 1991, 64, 12 5,' B, . ,
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Menschen iibertrage und sich um deren Anzahl vervielfiltige, sei es riick-
wirkend auf den Sender, sei es fortwirkend auf die Empfinger! Genau
hier hingt sich Ahrar an, wenn er das Lernen und die innere Entwick-
lung des Adepten in nichts anderem sieht als darin, dafl er dem Meister
folgt, ihn nachahmt und sich von ihm beeindrucken und anstecken ldft.
Wer hochkommen wolle, schreibt er, miisse sich einem Vorbild der Voll-
kommenbheit anschlieflen, bei dem sich die Ansteckung ereignen konne.
Wer bei einem Traurigen sitze, auf den iibertrage sich dessen Traurigkeit,
und wer bei einem Frohlichen sei, iibernehme- normalerweise dessen
Frohlichkeit. Sitze man zwischen beiden, so erhalte man von beidem
etwas. Das ermdgliche die Aufnahmebereitschaft (42biliyya) des menschli-
chen Herzens, dank der man dann eben zur Vollkommenbheit gefiihrt
werden konne. Mit der Neigung zu Gott unter dem Eindruck des Mei-
sters trenne man sich vom Nichtgottlichen, und durch diese Entfrem-
dung vom Nichtgottlichen wachse wieder die Neigung zu Gott, und so
fortlaufend steigere eines das andere. Ahrar dringt darauf, dal die Gele-
genheit ernsthaft aufgegriffen und nachhaltig wahrgenommen werde.
Manchmal gebe schon ein einziger Blick des Meisters den Anstof zu
einem Aufstieg. Aber es komme dann darauf an, den neuen Stand auch
zu halten, und dazu sei nétig, da man keine Regel des Umgangs mit
dem Meister verletze, um nicht dessen Aufmerksamkeit und Wohlwollen
und letztlich das mystische Erleben, also den ,héheren Bezug®, zu ver-
scherzen.?

KriTik AN DER EINPRAGUNGSTHEORIE

Nach Abschluf meiner Bemerkungen iiber Yahya b. “‘Adi (S. 95) wollte
ich meinen Gedankengang nicht unterbrechen. Hier seien nun noch vier
Auflerungen anderer zum Thema nachgetragen, die sich dort anfiigen lie-
Ren. Die erste ist eine Art kritische Fortfithrung der These Yahyas, die
zweite eine wirkliche Kritik und die dritte eine grundsitzliche Absage an
die aritike These. Die viette ist einé etwas weither geholte Lesefrucht aus

1 Baha’i Walid 242-243. ,
2 Arabische Ubersetzung von Ahrirs Figarat am Rand von Sirhindis Mu ‘arrab al-Makti-
bat 1, 345-350.
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dem Abendland, die ich dem abendlindischen Leser in die Hand driicke,
um sie nicht verfaulen zu lassen.

Die erste erliutert auf neue Weise Yahya b. ‘Adis Aufteilung des Wis-
sensgegenstandes in Materie und Form. Fiir den Intellekt, sagte er, seien
nur die (intellektischen) Formen erreichbar. Bei deren Intelligierung
identifiziere sich das Intelligierende mit dieser (gewissermaflen oberen)
Hilfte des so zusammengesetzten Wissensgegenstandes.- Handle es sich
dagegen um Gott, der keine Materie habe, so komme es zu einer Iden-
tifizierung ohne Rest. Aulerdem. intelligiere aber von der andern Seite
Gott auch die Form des Menschen. So weit Yahya. Es erhebt sich die Fra-
ge,-ob sich damit nicht in Gott etwas Kontingentes eindriicke. Sirhindis
jiingerem Zeitgenossen aus Schiras Mulla Sadra (gest. 1050/1640) fiel
1037/1628 im Alter von 58 Mondjahren eine Antwort ein, die sich viel-
leicht auf folgende wenige Sitze verkiirzen liflt: Abdriicke (intiba‘) und
Einzeichnungen (irtisim) finden keine statt, weder in Gott noch im
Menschen, und die wahrgenommene Form zerfillt iiberhaupt nicht in
zwei Kategorien, sondern das Intelligierte intelligiert sich immer auch
schon selber, weil es selber intellektisch (“z¢/7) oder, wie Henry Corbin
iibersetzt, intellektiv ist. Intelligierendes, Intelligiertes und Intelligierung
fallen darum zusammen.! Hier wird deutlich betont, daff sich alles Intel-
lektische auf der Ebene der intellektischen Formen abspielt, und was da-
riiber gesagt worden ist, gilt nach Mulla Sadra auch fiir die Vorstellun-
gen und die sinnlichen Wahrnehmungen auf ihren Ebenen, denn der In-
tellekt im Menschen ist nichts anderes als die vollkommenste Form, zu
der sich seine Seele entwickelt.

Der zweite, der hier zu Wort kommen soll, ist der vierhundert Jahre
iltere Nagm-i Razi (Daya, gest. 654/1256), der sich im Zusammenhang
mit seiner Gegeniiberstellung von Intellekt und Liebe mit der angebli-
chen Identitit von Intellekt, Intelligierendem und Intelligiertem kritisch
auseinandergesetzt und sie abgelehnt hatte. Mulla Sadra hat die Risala-i
q u ‘aql, die Nagm-i Razi dariiber geschrieben hatte, vielleicht nicht

1 Henry Corbin (ed.): Molla Sadra Shirazi. Le Livre des Pénétrations métaphysiques. Biblio-
théque Iranienne 10. Teheran-Paris 1964, 7¢ Pénétration. Sayyed: Jaliloddin Ashtlyanl
Anthologie des philosophes iraniens. Bibliothéque Iranienne 18, 1971, pers. 187—202; Intro-
duction analytique par Henry Corbin 79-85/Sadr ad-din Muhammad a3-Sirazi: ALpik-
ma al-muta ‘Gliya fi Fasfar al-arba‘a, Teheran 1383, 3, 312-340.
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gekannt. Fiir Nagm-i Razi ist der Intellekt des Menschen durchaus ent-
wicklungs- und steigerungsfihig, aber zur Uberwindung der Hiirde, die
ihn von Gott trennt, ist seiner Ansicht nach ein unberechenbares Ele-
ment, eine Hinanziehung von oben und eine ,unmittelbare Ausgie-
Bung® (fayd-i bewasita) von oben erforderlich, die nur einem Liebenden
geschenkt wird. Nach seiner Uberzeugung — und er beruft sich dafiir
auf ulama’ und pukama’ — ist Gott dem Intellekt unzuginglich.! Nur
die Liebe, in der der Mystiker entwird, bringt ihn zu ihm hin. Aber auch
auf der Ebene der Sinneswahrnehmungen, unterhalb des Intellekts, kon-
ne von einer Identifikation zwischen Mensch und Gegenstand nicht die
Rede sein. Bei der Wahrnehmung begebe sich kein dufleres Ding ins In-
nere des Wahrnehmenden oder entstehe in ihm. Und wenn es Leute
gebe, die so etwas sagten, so heifle das doch nur, daf ein entsprechendes
Abbild (mital, sarat) davon und nicht der Gegenstand selber, ,so wie er
ist®, im Menschen erscheine. In gleicher Weise nehme auch der Intellekt
nur das Intelligierbare auf, also bei einer Frucht etwa die Erkenntnis, daf§
ihre Natur warm oder kalt sei, womit aber diese Eigenschaften nicht in
den Intelligierenden iibertriten. Nagm-i Razi schiebt also der Versu-
chung, eine Identifizierung zwischen dem menschlichen und dem gottli-
chen Intellekt fiir méglich zu halten, einen Riegel vor und glaubt sogar
zu wissen, da der Satz von der Identitit des Intellekts mit- dem Intelli-
gierenden und dem Intelligierten von Leuten erfunden worden sei, die
sich Gott ohne Eigenschaften und jeder Beschreibbarkeit bar gedacht hit-
ten.2 Letzteres ist von Ibn Hazm (gest. 456/1064) bekannt® und wird Phi-
losophen und Mu‘taziliten vorgeworfen.* Der persische Dichter ‘Iraqi
(gest. 688/1289), auch Mystiker, aber von solchen Fragen frei, bejubelte
die Dreieinigkeit im Gefiihl der Liebe mit dem Vers:

Liebe ist eine der Eigenschaften des Schépfers.
Liebender, Liebe und des Freundes Schénheit sind eins.’

1 Risala-i ‘iSq u ‘aql 63, unten.

2 Risdla-i iSq u ‘aql 42-82.

3 Bahi'i Walad 142—143.

4 Mahmiid-i Sabistari/Sabustari: Sz Zdatnama, Verse 649—663, 723—726. In: Samad-i Mu-
wahhid: Magmi‘a-i atari fayh Mabpmdd-i Sabistari, Teheran 1371.

5 Fahr ud-din Ibrahim-i Hamadani mutahallis ba-‘Iraqi: Kulliyyat, ed. Sa‘id-i Nafisi, Te-
heran 1335, Vers 5529/Karbala’i: Rawdat ul-ginan, 2, 315, 4/Arthur J. Arberry: The Song
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Eine hegelsche Dreieinigkeit also wenigstens durch das Gefiihl.

Die dritte, noch iltere und schirfere Kritik an der Identifikation in
der antiken Wahrnehmungstheorie iibte die Erleuchtungs- oder Beschei-
nungsphilosophie des Yahya s-Suhrawardi (al-Maqttl 587/1191). Thren
ungliicklichen Schopfer hatte Nagm-i Razi noch knapp erlebt. Seine
Lehre wurde von Kommentatoren wie Sams ad-din Muhammad b. Mah-
miid a$-Sahrazari (7./13. Jh.) und Qutb ad-din Mahmid b. Mas‘ad a$-Si-
razi (gest. 710/1311) erklirt und weitergetragen.! Nagm-i Razi hatte auch
sie beide noch erlebt, aber zumindest den Kommentar Qutb ad-dins
nicht mehr lesen kénnen. Mulla Sadra kannte die Lehre Suhrawardsis.
Diese bekimpfte die alte Vorstellung von Strahlen, die den Sehenden mit
dem Gesehenen und den Erkennenden mit dem Erkannten verbinden,
verneinte die ,platonische” Idee von Sehstrahlen, die vom Auge ausge-
hend den Gegenstand erreichten,? und leugnete auch jede ,Einprigung®
(intiba ‘), mit der sich das Wahrgenommene oder Erkannte im Auge oder
im Gehirn abdriicke. Sehen, iiberhaupt Wahrnehmen und Erkennen
komme allein durch ein Gegeniibertreten (mugabala) von Wahrneh-
mungs- oder Erkenntnisorgan und Ding zustande unter der Vorausset-
zung, dafl Subjekt und Objekt beide erleuchtet, durch nichts voneinan-
der abgeschirmt seien und auch nicht zu nahe aufeinander (wie etwa das
Lid auf dem Auge) oder zu weit voneinander entfernt ligen. Bedingung
ist die beiderseitige Helligkeit, des Wahrnehmenden oder Erkennenden
und ihrer Objekte. Dabei bewegt sich nichts durch den Zwischenraum.
Zur Wahrnehmung geniigt, dafl die beiden Pole einander gegeniiberlie-
gen und sich gegenwirtig sind (hudir). Das gelte auch fiir innere Erschei-

of Lovers (‘Ushshag-nama) by ‘Irigi, ed. and translated into English verse. Oxford Uni-
versity Press 1939, Islamic Research Association, No. 8, pers. 44, 749/engl. 44, 45—46.

1 Henry Corbin: Euwres philosophiques et mystiques de Shibabaddin Yahya Sohrawardi
(Opera metaphysica et mystica n). Bibliothéque Iranienne 2, Teheran—Paris 1952, franz.
64—71. Corbin: En Ilam iranien, Paris 1971-72, 1, 346-350. Zu Sahrazuri: s. Sams ad-
din Muhammad b. Mahmiud a$-Sahraziri: Nughat al-arwah wa-rawdat al-afrah fi tarih
al-hukama’ wa-l faldsifa, ed. Hwar$éd Ahmad, Hyderabad-Deccan 1976, Vorwort des
Herausgebers. Zu Qutb ad-din s. John T. Walbridge: The Science of Mystic Lights. Qutbh
al-Din Shirazi and the Illuminationist Tradition in Islamic Philosophy. Harvard Universi-
ty Press 1992. Walbridge: A Sufi Scientist of the Thirteenth Century. The Mystical Ideas and
Practices of Quth al-Din Shiragi. In Lewisohn: The Legacy of Mediaeval Persian Sufism,
London—New York 1992, 323-341.

2 Bahi’-i Walad 282, Anm. 74.
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nungen bez‘iehungsweiée’ fiir die schwebenden Bilder in der sogenannten
Bilderwelt (“zlam- al- mztal) zwischen der Sinnen- und der Intellektwelt.!
Ebenfalls noch. dem 7./13: Jh. gehért Isma‘il b. Muhammad ar-Rizi an,
der die Lehren Yahya s-Suhrawardis in seiner persischen Schrift Hayat
un-nufiss unter die Leute brachte. Er nennt aber die Voraussetzung des in-
tellektiven Erkennens nicht ,Gegenwirtigkeit®, sondern ,Gleichzeitig-
keit“ (mugaranat)? Der Iiraqi boxt also mit Berufung auf mystische
Schau die physikalischen und psychologischen Probleme der Perzeption
mit einem Faustschlag aus der Wissenschaft. Die Frage nach der Verbin-
dung zwischen Subjekt und Objekt der Erkenntnis wird mit der Behaup-
tung unterlaufen, es geniige der einfache Bezug zwischen zwei einander
gegeniiberliegenden Positionen, daf ein intuitives Wissen voneinander
(‘ilm-i hudiri) entstehe, und ein solches sei auch die sinnliche Wahrneh-
mung. Diese Vorstellung kommt allerdings einer modernen physikali-
schen Auffassung nahe, nach der Lichtkdrper, auch wenn sie Milliar-
deén (!) Kilometer auseinander sind, dank der einen Totalitit, der sie zu-
gehdren, von einer Art geheimnisvoller Wechselwirkung miteinander in
Kontakt gehalten werden?

‘Meine vierte Anmerkung zum Thema ist eine Aufzeichnung von No-
valis (Friedrich von Hardenberg, gest. 1801). Sie handelt von der Berei-
cherung des Menschen durch die Aufnahme und Verarbeitung dessen,
was er erfihrt oder wahrnimmt. Er iiberlegt sich, daf er bei einer Beob-
achtung sich etwas aneigne und bei weiterer Beobachtung mit der Verin-
derung des Beobachteten sich mitverindere. Er will zeigen, daff die
Wahrnehmung das Beobachtete sich einverleibe und es in su:h in gew1s-
ser Weise nachahme. Die Stelle lautet: h

Ich kann etwas nur erfahren, insofern ich es in mir aufnehme; es ist also
eine Alienation [=Entfremdung] meiner selbst und eine Zueignung oder

1 Suhrawardis Hikmat al-idraq in Corbin: (Buvres philosophiques et mystiques (Opera met.
1), arab. 99101, 134135, 150153, 208, 211—216. Walbridge: The Science of Mystic Lights,
59, 100-101, 104—107, 213—216/arab. 249—252. :

2 Ismia‘il b. Muhammad ar-Rizi: Haydt un-nufis, ed. Muhammad Taqi-i Dani$paZih, Te-
heran 1369, 468—469. ]

3 Jean Guitton, Grichka und Igor Bogdanov: Gott und die Wissenschaf [Dieu et la scien-
cel. Auf dem Weg zum Metarealismus. Deutsch von Eva Moldenhauer. Artemis und
Winkler 1992, 144-145.
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Verwandlung einer andern Substanz in die meinige zugleich; das neue Pro-
dukt ist von den beiden Faktoren verschieden, es ist aus beiden gemischt.
Ich vernehme nun jede Verinderung der zugeeigneten Substanz als die mei-
nige und eine fremde zugleich; als die meinige, insofern ich sie iiberhaupt
vernehme, als eine fremde, inwiefern ich sie so oder so bestimmt verneh-
‘me. Jeder Aktion in jenem entspricht eine gleichzeitige Aktion in mir, die
Aktion des Vernehmens. Jeder Beschaffenheit dort entspricht eine verneh-
mende Erkenntnisbeschaffenheit in mir.!

DerR MEISTER ALS BEZUGSPERSON UND RICHTUNGWEISER

Daf aber der Magnet, der den Novizen anzieht, der Meister ist, scheint
eine sinn- und segensvolle Einrichtung zu sein. Dadurch wird wahr-
scheinlich verhindert, daf der Novize vom Raptus, wenn er anders zu-
stande kommt, ins Unendliche und Bodenlose gerissen wird. Seine Ek-
stase geht so nicht ins Leere oder, wie man griechisch vielleicht sagen
miiflte, in die Fiille, ins Pleroma (des Unbewuflten), sondern ist auf ei-
nen konkreten Endpunkt, ja auf ein konkretes Lebewesen, das aufhilt
und antwortet, gerichtet, das dadurch auch einem verstorbenen und nur
im Glauben seiner Verehrer noch lebenden Gottmenschen (wie etwa Je-
sus) iiberlegen ist. Der Citischeich Gésuidaraz (gest. 825/1422) deutet das
mit folgenden Worten an: ,Man sagt: Der Novize mufl Scheichanbeter
(pir-parast) sein. Das heiflt, der Scheich ist der Erscheinungsort der gottli-
chen (lahati) Lichter. Jenseits von ihm ist die Epiphanie Gottes. Es ist
kein Anbeten des Scheichs, sondern ein Anbeten Gottes. Was also hat
dieses Bild dazwischen fiir einen Sinn? Es dient der Aufrechterhaltung
(tatabbut) der Prisenz, denn das Bild des Scheichs ist das, was du vor dir
siehst und anschaust. Wirklich Anwesendes (‘yn) wird nur durch Augen-
filliges vorgestellt, Abwesendes ($2°75) bleibt seiner Bezeichnung gemif
abwesend“2. Das Bild, das sich der Novize vom Scheich macht und in
sich bewahrt, soll also eine Verfliichtigung des Bewuftseins verhindern.
Den Sturz ins Bodenlose zu verhindern war eines. Ein anderes war
wohl auch, die Verlockungen des Feenpalastes paradiesischer Erscheinun-

1 Novalis: Fragmente. Erste vollstindige, geordnete Ausgabe. Herausgegeben von Ernst
Kamnitzer. Dresden 1929, 396—397, Nr. 1132. Vgl. Julian Jaynes, hiervor S. 3.
2 Gesudaraz: Hatima, ed. ‘Ata Husayn, lith. Hyderabad-Deccan 1356, 66, Nr. 97.
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gen auszuschalten Baha’<i Walad, der keinen giifischen Lehrer gehabt
hatte und eigene Wege ging, erzihlt von paradiesischen Zustinden, in de-
nen er geschwelgt, und von schénen Frauen, die er dabei genossen habe.
Er deutet das bald als eine Form von Gottes Erscheinung, bald als eine
Stellvertretung, mit der ihn Gott, um selber unerkannt zu bleiben, abge-
speist habe.! Ein Scheich als Geliebter konnte wohl Gott gerade so gut
vertreten und die Huris restlos ersetzen. Soviel ich sehe, wird dem
Scheich diese Aufgabe nirgends geradeheraus zugeschrieben, aber wie das
Gottesgedenken einerseits alles, was an Vorstellungen sonst auf den My-
stiker eindringt, abwehren und anderseits seine Strebensrichtung sichern
soll, so iibernimmt auch die konsequente Einstellung auf das Bild des
Scheichs Schutz- und Steuerungsfunktion.

Predigerhaft veranschaulicht, gleicht der Meister, wie wir gehért haben
(hiervor S. 86), der Ka‘ba, die der ortlose Gott dem Gldubigen als den
konkreten Punkt angegeben hat, iiber den er zu erreichen sei. Vom Sifi
in der Moschee hatte man verlangt, daf er sich den ,Vergegenwirtigten®
(mashad, Gott) in der Qibla so vorstelle wie ,ein Bild im Spiegel, nur
ohne leibliche Accidentia“?. Amir Sayyid-i Kulal, Nag$bands Lehrer, saff
vor seinem Tod drei Tage und Nichte stumm in Mekkarichtung, um,
wie er nachher sagte, zu erfahren, ob ihm diese Tiir zum freundlichen
Empfang oder zur Abweisung aufgehe.?> Und wenn Muhammad-i Parsa
sagt, die Pilgerfahrt nach Mekka sei ein Gedenken an den Herrn der Ka‘-
ba,* so wird gemeint sein: ein Ausdruck dieses Gedenkens. Sirhindi tré-
stete einen Briefpartner, der sich dariiber beklagte, daf sich ihm die r4bi-
ta auch im Ritualgebet vordringe und nicht verscheuchen lasse, mit der
Versicherung, daff das eine seltene Auszeichnung sei, die ihm da wider-
fahre und die ihm die baldige Ubernahme aller Vollkommenheiten sei-
nes Scheichs verheifle. Man solle das nicht vertreiben wollen, denn man
falle ja nicht vor der r@bita — gemeint ist: dem Scheich — sondern nur
in ihrer (der rabita) Richtung (ilaybi/ilayha) nieder. Gebetsnischen und

1 Babhi’i Walad 244—260.

2 Sams ud-din Ibrahim-i Abarqihi: Magma‘ ul-babrayn, ed. Mayili Hirawi, Teheran
1364, 320, ult.—321, 1.

3 Qudsiyya, ed. Tahiri, 21, unten/ed. Iqbal, 137, 5~7.

4 Qudsiyya, ed. Tahirj, 30, 10/ed. Iqbal 143, 13.
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Moscheen wiirden ja auch nicht vor Gott abgerissen.! Sams-i Tabrézi ver-
teidigte die Symbolik der Ka‘ba mit dem grotesken Einfall, sie wegzu-
denken: Wiirde dann nicht die ringférmig darum angeordnete Schar der
betenden Menschen voreinander selber, jeder vor des andern Herz, im
Staube liegen?? Sams will damit vielleicht andeuten, daf die Blicke der
Betenden in der Ka‘ba oder an deren Mauern in eine transzendente
Richtung umgeknickt werden.?

Das VOrRBILD DES PROPHETEN UND SEINER GENOSSEN

Die Nags$bandiyya legen groflen Wert auf die Feststellung, daf sie dank
ihrer r@bita ein dhnliches Verhiltnis zum Scheich hitten wie die alten
Prophetengenossen zu Mohammed (vgl. hiervor S. 80). Dies wiederum
schien ihnen die Berechtigung ihres Tuns zu erweisen und gab ihnen die
Genugtuung, die urspriingliche ideale Situation der Urgemeinde wieder-
hergestellt zu haben. Das wird oft hervorgehoben. ,Unter den furug der
Gottesfreunde entspricht die tariga des Schah Nagsband vollstindig der
tariqa der edlen Prophetengenossen®, heifdt es etwa.* Man habe nichts zu-

1 Sirhindi: Maktabat, Brief 1, 30, pers. 2, 69—70/arab. 2, 41.J. ter Haar: Follower and Heir,
84. Hiervor S. 86.

2 Magqalati Sams-i Tabrigi 1, 224, 15—20/Var. 2, 55, 13-19.

3 Fiir den Verfasser des Adab al-muliik ist der konzentrische Kreis der Siifiyya bei ihren
Zusammenkiinften, wo einer dem andern gegeniibersitzt, ein Ausdruck fiir ihren
liickenlosen Zusammenschluf in einem Abwehrkreis gegen den Satan, wobei man sich
aber den Scheich nicht in der Mitte, sondern als einen der an der Peripherie Sitzenden
vorzustellen hat. Adab al-mulik, ed. Radtke, 61, 13—22. Die kreisférmige Sitzordnung,
die der Verfasser des Adab al-muliik voraussetzt, ja verlangt, entspricht einem Brauch,
der fiir die Sifiyya in Transoxanien kennzeichnend gewesen sein soll. Ab# Sa 7d-i Abi
FHayr 347, 4—9. Natiirlich kénnte man den Gedanken auch auf die konzentrischen
Kreise der muslimischen Beter in aller Welt um die Ka‘ba herum iibertragen. Einen
magischen Kreis zur Abweisung alles Unheils zog im alten und mittelalterlichen
Abendland auch der Pflug, mit dem man die Stadtmauer einer zu griindenden Sied-
lung vorzeichnete. Hermann Usener: Vortrige und Aufsitze, hg. von Albrecht Dietrich,
Leipzig-Berlin 19142, 113—118. Doch das ist ein weites Feld.

4 Makatib-i Sarifa 113, 5—6. Vgl. Butrus Abu-Manneh: The Nagshbandiyya-Mujaddidiyya in
the Ottoman Lands in the Early 19th Century, W1 NS 22, 1984, 13.
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gefiigt und nichts abgezogen.! Im Hinblick auf die Einfachheit und die
Schnelligkeit der Fortschritte schreibt Muhammad Sa‘id b. Ahmad-i Sir-
hindi: ,Diese Auszeichnung gehort unter allen furuq nur dieser hohen fa-
riga. Der hohere Bezug (nisba) ihrer Mitglieder ist durch ihren engen An-
schluff an die Sunna des Propheten wie der hohere Bezug der Propheten-
genossen, denn diese erhielten schon gleich am Anfang ihres Zusammen-
seins mit dem Propheten alles Nétige, und so erhalten auch die Leute
unserer fariga schon mit dem ersten Schritt, was andere erst in Jahren er-
reichen, weil die innere Reise unserer Leute eine solche des Gewolltseins
(=des Von-Gott-Gesuchtseins), die der andern dagegen eine Reise des
Wollens (=des Arbeitens und Suchens) ist.“? Sirhindi bezeichnet die
nagsbandische Methode, in der das Wissen vom Schreiten und Fiihren
iberfliissig sei, als die Methode der Prophetengenossen (hiervor S. 80).
Der Nag$bandi Ahmad b. Ibrahim b. ‘Allan as-Siddiqi (gest. 1033/1624)3
in Mekka schreibt in seinem Kommentar zu einem Gedicht des $adili
Ibn Bint al-Maylaq (gest. 797/1395)*: ,Der Dichter Ibn Bint al-Maylaq hat
eine bekannte, berithmte fariga namens arrabita. Das ist das Betrachten
des Gesichts (wagh) des Scheichs. Dies erzeugt das gleiche wie das
Gottesgedenken, nur noch wirksamer bei einem, der die Bedingungen
und Regeln dieses Betrachtens kennt. In dieser Art wurden die
Prophetengenossen vom Propheten erzogen. Sie kamen mit dem Be-
trachten seines Antlitzes aus und hatten ohne alle Vita purgativa und
Exerzitien davon mehr als andere in langer Zeitspanne vom Gottesge-
denken. Darum war der Rang der Prophetengenossen unerreichbar. Die
Vereinigung mit den Scheichen (als Ziel) ist eine rithmliche Stufe®s. Das
ist die Gedankenverkniipfung eines Nag$bandis bei Ibn Bint al-Maylaqs
Halbvers ,Wenn er hinsieht, erinnert er sich des Gebieters bei seinem
Anblick’. Nach der Uberwindung der Gleichsetzung des Seins mit Gott
durch Sirhindji, also im Entwicklungsabschnitt der Mugaddidiyya inner-

1 Hadiga nadiyya 14, 21. Wiederholt Sahibzada: N#r al-bidaya, 36, 8—9. Bugyat alwigid
36, unten.

2 Maktibat-i sa‘idiyya 146, 9—14.

3 Muhibbi: Huldsat al-atar, 1, 157-158. Zirikli 1, 85.

4 Muhammad b. ‘Abdadd#’im al-Ansari a$-$adili. Brockelmann GAL 2, 120/S 2, 148.
Sarkis 1, 188—189. Durar kamina 3, 494—495. Im Druck Dawsaris heiflt er Ahmad statt
Muhammad.

5 Dawsarl 264—266. Sahibzada: N#r al-hidaya, 51, 21—-apu.
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halb der Nag$bandiyya dachte man gern daran, dafl zur Zeit des Prophe-
ten und seiner Genossen nie von einem tawhid-i wugidi die Rede gewe-
sen war und auch der Begriff des tawpid-i Subdiidi noch keine Rolle ge-
spielt hatte, da der Islam damals noch ganz auf dem Boden der Erleb-
nisart der Propheten gestanden war, den dann spiter Sirhindi wieder
betreten habe.! ,Hast du je gehort®, fragt Gulam ‘Ali ‘Abdullih-i Dihla-

wi, ,daf einer der Prophetengenossen, die besser sind als die Heiligen,
,alles ist er® gesagt hitte?*?

Eine besonders enge Beziehung beanspruchen die Naqsbandlyya zum
ersten Kalifen Abii Bakr. Sie fithren ihren geistigen Stammbaum auf ihn
zuriick, nicht, wie die meisten andern Orden, auf ‘Ali,* und behaupten,
Mohammed habe selber gesagt: ,,Gott gof in meine Brust nichts, was ich
nicht weiter in Abd Bakrs Brust gegossen hittet. Diese Herleitung tritt
schon vor Nagsband, unter den pwagagan, in der Vita des Yasuf+ Hama-
dani, die ‘Abdulhaliq-i Gugduwani verfat hat, zutage, in einer Zeit, wo
solche-weiten Riickbeziige in der Stfik in Schwang kamen, um die Orden
mittels ,,apostolischer Sukzession® im Urislam zu verankern und zu legi-
timieren. Ahrir beschwort spiter die Szene, in der Mohammed in der
Moschee zu Medina alle Tiiren schliefen lieR aufler der zur Wohnung
Abu Bakrs. Das sei ein Hinweis auf die vollkommene Liebesbeziehung
(kamdl-i nisbati hubbi) Aba Bakrs zu Mohammed und wolle sagen, daf
auch nur die Liebesbeziehung zum Ziele fithre. Rabita bedeute die Ver-
lingerung dieser Liebesbeziehung iiber die Kette der Scheiche von einem

1 Makatibi Sarifa 9go—91.

2 Makatib {arifa 102, 17-18. Vgl. hiervor S. 29. — Wenn Gami in seinen Nafahpat ul-uns
die Sifik erst im 2./8. Jh. beginnen 13t und Ab@ Hasim ag-Sufi als den ersten Safi be-
zeichnet, so folgt er seiner Vorlage, den Tabagat ussifiyya des ‘Abdullah-i Ansari (gest.
481/1089). Den Anschluf zuriick zu Mohammed versuchte er spiter durch seine Szwa-
bid un-nubswwa li-taqwiyat yaqin abl il-futuwwa zu finden und die Liicke mit den da-
zwischenliegenden Prophetengenossen und ihren zwei Nachfolgegenerationen zu
fiillen; ‘Ali Asgar- Hikmat: Gami, 17g—181.

3 Hamid Algar: The Nagshbandi order. A preliminary survey of its history and significance, SI
44, 1976, 128-130. Muntahpabat az Maktibiti ma ‘saimiyya, Brief 59, 183—18s; 215, 17.

4 Mawahib sarmadiyya 5.

5 Risala-i Sahibiyya, ed. Nafisi, in Farhang-i Irainzamin 1, 1332/1953, 8o/iibernommen in
Qandiyya, dar bayin-i mazirati Samarqand, ed. Af§ar, Teheran 1334, 7.
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Glied zum andern bis auf seine Zeit,! also nicht die sozusagen natiirli-
che, direkte Verbindung von Gott senkrecht iiber den Meister zum Novi-
zen, sondern eine zweite, die auf historischer Ebene sozusagen am Boden
schleifende indirekte Uberlieferungskette von Gott iiber Mohammed,
Abt Bakr und alle weiteren Lehrer bis auf den jeweiligen Novizen, die in
der gemeinschaftlichen rdbita des patm-i hwagagin (hiernach Kap. 7) ge-
feiert wird. Schon ‘Ala’ ud-din-i ‘Attar (gest. 802/1400) diirfte darauf an-
gespielt haben, als er sagte: ,Der Schiiler muf sich seine Unfihigkeit und
Hilflosigkeit vor dem Erzieher stets vor Augen halten und wissen, dafd
ein Erreichen des wirklichen Ziels nur durch einen Erzieher und durch
Erlangen seines Wohlgefallens gelingt. Er mufl alle andern Wege und
Tiiren vor sich verschlossen sehen und sein ganzes Aufleres und Inneres
ihm opfern.“? Muhammad al-Baqi stellt sein Bild vom Scheich als
Brennspiegel, iiber den Gott als Sonne den Schiiler als Baumwolle an-
ziindet und verbrennt (hiervor S. 48), in den Zusammenhang dieser Lie-
be Abii Bakrs zu Mohammed und beruft sich auf Ahrar. Dieser habe klar
gesagt, die tariqa-i hwagagin bewahre eben diese ,Liebesbeziehung®®. Sir-
hindi nennt Abu Bakr den besten aller Menschen nach den Propheten
und stellt ihn im Rang unmittelbar unter den Fuf Mohammeds.*

Klar ist weiter, daff sich mit der Bevorzugung der ribita vor dem Got-
tesgedenken und den andern Arbeitsmethoden das Gewicht des Novi-
ziats bei den Naqg$bandiyya von der rationalen auf die Gefiihlsseite, wir
kénnen auch sagen: von einer ,fachtheologischen® auf eine natiirliche
Ebene, oder gar: von einer harten auf eine weiche Linie verschoben hat.
Das Land Muhammad al-Gazzalis (gest. 505/1111), in dem die Liebe zu
Gott ziemlich mit dem Gehorsam gegen ihn zusammenfillt® und das

1 Rasabat 441—442/Mawahib sarmadiyya 6, 165. Buhiri, fada’il aghab an-nabi 3/Houdas
2, 584—585. Der Passus Mawihib 6, 815 iiber die Kette der Liebesbeziehungen von
Scheich zu Scheich bis zuriick auf Mohammed zitiert Kumu$hanali 187, 5—9 aus Sa‘ra-
nis Madirig (assalikin); also wire dies die Quelle?

2 Rasahat 147, 4-7.

3 Ki$mi 42, 4-15.

4 Mabda’ u ma‘ad 35, 7—9. Weiteres J. ter Haar: Follower and Heir, 71, 73—74, 107108, 112.

5 Richard Gramlich: Mupammad al-Gazzalis Lehre von den Stufen der Gottesliebe. Die Bii-
cher 3136 seines Hauptwerkes eingeleitet, iibersetzt und kommentiert. Freiburger Is-
lamstudien, hg. von Hans Robert Roemer, Bd. x. Wiesbaden 1984. Durchgehend.
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schon sein Bruder Ahmad al-Gazzili (gest. 520/1126 oder 517/1123)! ver-
lieR oder, wie manche behaupten, iiberhaupt nie betreten hatte, ist hier
bei der Liebe zum Meister in weite Ferne geriickt. Die wirkliche Liebe
zum Scheich ist Bedingung und Mittel zur Gottesliebe, die rdbita daher
in diesem Sinn und nicht nur zur Abwehr anderer Gedanken unerlif-
lich. Sie wird gefordert, bleibt aber nicht sich selbst iiberlassen, sondern
wird gestaltet, in Bahnen gelenkt und gepriift. Dies geschieht auch, wenn
der Schiiler, wie wir gesehen haben (hiervor S. 62—65), schon seiner Art
nach, sozusagen von selbst, der Liebe zu einem Scheich verfillt oder der
Schiiler ein enger Angehoriger des Scheichs ist und ihn schon von Kinds-
beinen an kennt. Denn es geht um mehr als das blofe Zusammensein
mit ihm, es geht um das Herausholen eines Hintergrunds aus dem
Scheich durch eine Vertiefung der Liebe zu ihm. Auch die r2bita, obwohl
der einfachste Weg, will gelernt und geiibt sein.

1 Fawa'ip, Einl. 27—-28. Bahii Walad 397. Simnani: Opera minora, 3. Karbala’t: Rawdat
ul-ginan, 2, 343, 8—11. Ahmad-i Mugihid: Magma ‘ai atari farsi-i Abmad- Gazgzili, Tehe-
ran 1358, 106-109.



4. Das Bild des Meisters

Der MEISTER UND SEIN BiLD

Das Haupterfordernis ist fiir den Schiiler der Anblick des Meisters. Er
kann aber nicht immer vor ihm sitzen, ihn begleiten und bei ihm leben,
selbst dann nicht, wenn er dessen Sohn sein sollte. Daraus ergibt sich,
wenn die verlangte Kontinuitit ernst gemeint ist, daff er in der Lage sein
sollte, sich den Scheich auch in seinem Innern zu vergegenwirtigen. Das
setzt ein zwiefaches Betrachten des Scheichs voraus, ein Betrachten des
Scheichs in natura und eine Vergegenwirtigung des Scheichs in der Vor-
stellung. Zu betrachten ist seine si#ra/persisch s#rat. Das Wort kann zu-
nichst einmal ,Gestalt® und ,Gesicht®, auch ,Aufleres, dann aber auch
blof ,Bild“ heiflen. Zwar wird etwa auch klar das ,Gesicht® (wagh) ge-
nannt, aber ich mochte es in der Darstellung bei ,Gestalt“ und ,,Bild“
bewenden lassen. Sitzt der Schiiler konkret vor dem Scheich, so sieht er
dessen ,Gestalt®. Stellt er sich diese blof vor, so ist es sein ,,Bild“. Im
ersten Fall sucht der Schiiler sein Herz mit offenen Augen in Gegenwart
des Scheichs, im zweiten Fall meist wohl mit geschlossenen Augen und
in Abwesenheit an thn zu binden. Beides ist rgbita. Aber lange nicht
immer ist zu erkennen, was gemeint ist. Ein zweifelsfreier Ausdruck fiir
das Vorstellungsbild wire payal/pers. hiyal. Es kommt aber selten vor.
Man wird fragen: Bei welcher der beiden Gelegenheiten findet die gei-
stige Erndhrung, auf die es dem Novizen ankommt, und die Spiegelung
des Scheichs in ihm statt, bei der tatsichlichen Gegenwart des Meisters
oder bei der bloflen Vergegenwirtigung seines Bildes? Ohne Zweifel bei
beiden. Man kénnte sich allerdings auch denken, dafl die konkrete Ge-
genwart des Scheichs nur zur Aufnahme oder jedesmal zur Erneuerung
des Vorstellungsbildes gesucht worden sei. Wie sagte doch der Junge aus
der Umgebung von Taschkent? ,Ich habe keinen andern Wunsch, als
von Zeit zu Zeit das Gesicht Ahrars sehen zu diirfen® (hiervor S. 64)!. Ge-

1 Rasahit 636, 14—15.
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naueres dariiber berichten die Texte nicht. Doch gibt ein Anblick immer
nur eine Momentaufnahme, und wiederholte Anblicke kénnten das Bild
vom Scheich vervollkommnen und vertiefen. Es fehlt auch an Anhalts- -
punkten dafiir, daff sich der Novize bei der reproduktiven rzbita mit
dem Vorstellungsbild des Meisters direkter von Gott angesprochen und
gefiihrt vorgekommen wire als im Sitz vor seiner Gestalt. Man kann sich
aber denken, daf das Vorstellungsbild anderen Erscheinungen und ande-
ren Stimmen im Innern rascher Platz machte als die konkrete Anwesen-
heit des Meisters im AufSeren, denn Vorstellungen bilden doch einen luf-
tigeren Vorhang als die sinnlichen Wahrnehmungen, bieten aber auch
fremden Einfillen weniger Widerstand, wogegen eben die ,,Bindung des
Herzens an den Scheich® helfen soll. Auflerdem sprechen die Biischelung
der rdbita mit dem Gottesgedenken und der Versenkung sowie die Be-
richte iiber das, was sich dabei ereignet oder ereignen kann, deutlich da-
fiir, dafl man einen Ertrag, ja wohl den Hauptertrag von der Konzentra-
tion auf das Vorstellungsbild im eigenen Innern erhoffte und diesem
nicht nur die Rolle eines Richtungsanzeigers zuwies, sondern auch die
Erweckung einer emotionalen Triebkraft auf das eigentliche Ziel hin zu-
traute. Einen Beweis dafiir liefern die Briefzeugnisse, die ja in riumlicher
Entfernung von der vorgestellten Person geschrieben sind. Sirhindi hatte
viele Schiiler, die zwar als Soldaten ihren Dienst taten, aber im Kern
fromme Menschen waren. Sirhindi stand im Briefwechsel mit ihnen,
und manche dieser Briefe in seinen Maktibat antworten auf ihre Fragen.
Aus ihnen geht die Fiille ihrer vollkommenen r#bita, ihrer religiésen
Trunkenheit, ihrer mystischen Erlebnisse (dawg) und ihrer Ausnahmezu-
stinde hervor!. Man wird sagen diirfen: Einwirkungen und Belehrung er-
fuhr der Nag$bandi sowohl unmittelbar, von der ,,Gestalt®, als auch mit-
telbar, vom ,,Bild“ seines Meisters.

Sirhindis dritter Sohn Muhammad Ma‘sim (gest. 1079/1668) stellt
den inneren Besitz des Scheichbildes nicht auf die gleiche Stufe wie den
Umgang mit dem Scheich selbst und erinnert an den Rangunterschied
zwischen den Prophetengenossen und der darauf folgenden Generation
der ,Nachfolger®, also derer, die den Propheten nur vom Horensagen

1 Ki$mi 389, 16—ult.
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kannten. Uways al-Qarani reiche mit seiner blof ,geistigen Entspre-
chung® (mundsabat) zum Propheten nicht an die Menschen heran, die
Mohammed selber erlebt hitten. Er spielt damit nicht nur auf die zu
spit gekommenen Jiinger eines Scheichs, sondern auch auf die an, die
vom Scheich entfernt bleiben. Der noch nicht ausgereifte Schiiler, betont
er mit Recht, brauche den Umgang mit dem Scheich. Das heifit: Es ist
notwendig fiir den Schiiler, den Lehrer nicht nur in der Vorstellung,
sondern auch lebend vor sich zu haben, da das Bild allein nicht geniigt,
wortlich: ,,Das Bild des Pirs ist in Wahrheit eben doch nicht der Pir
selbst und macht den Pir nicht iiberfliissig. Im Pir sind Dinge, die in
seinem Bild nicht sind. Schén sagte einer:

Wenn der Maler das Bild jenes Herzriubers malen will,
nimmt es mich wunder, wie er dessen Liebreiz wiedergeben wird.

«q

Anderwirts wiederholt er: ,,Obwohl der befihigte Novize in Abwesen-
heit des Meisters je nach seiner Liebe und seinem Glauben des Inneren
des Meisters teilhaftig wird und AusgieBungen und Segenswirkungen
empfingt, besteht doch zwischen Zusammensein und Abwesenheit ein
Riesenunterschied.“> Muhammad Ma‘siim legt Wert auf die suhbat im
konkreten Sinn, auf das leibhaftige Zusammensein. Schon die reine
Liebe ziehe zwar die Geistigkeiten an, aber wenn noch das Zusammen-
sein dazukomme, sei das (so kostbar wie) roter Schwefel.? In unserer fari-
qa, schreibt er weiter, geht es um das Zusammensein. Wie sollten Nihe
und Ferne einerlei sein? Uways al-Qarani erreicht den Rang keines Pro-
phetengenossen. Obwohl auch in den anderen fwrug Nihe und Ferne
nicht gleich sind, geht es doch in dieser unserer tariga ganz um das Zu-
sammensein. In den anderen furug steht es nicht in diesem Rang. Gewiss
empfingt der rechtgeleitete Novize gemiR seiner Liebe und geistigen Bin-
dung, die er zu seinem Meister als Vorbild hat, auch in dessen Abwesen-
heit Ausgiefungen und Segenswirkungen aus dem Inneren des Meisters
und zieht durch die innere r4bita dessen verborgene Geistigkeiten an,
aber der Erwerb der Erkenntnis und das Hingelangen auf die Stufen der

1 Muntababat az Maktiabit-i ma ‘simiyya 85, 15-86, 7.
2 Muntababit 266, 9—10.
3 Muntahabat 283, 17-pu.
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Gottesfreundschaft hingt doch vorwiegend vom Zusammensein ab.! Mu-
hammad Ma‘siim definiert die r4bita klipp und klar als ,die Vorstellung
des Pirs im Herzen®, schildert aber den Vorgang so, daff man merkt: Er
hilt die lebende Betrachtung des Scheichs im Umgang mit ihm fiir eine
Quelle, aus der man immer wieder trinken sollte, um das Bild, das man
von ihm hat, zu erneuern und zu erginzen. Er schreibt: ,Der Meister ist
fiir den Novizen der Vermittler des Hingelangens zu Gott. Je mehr also
.der Novize seine Entsprechung (=Angleichung) zum Meister geférdert
hat, um so mehr Ausgiefungen bezieht er aus dessen Innerem und um
so schneller erreicht er das Ziel. Der Novize mufl zuerst im Meister ent-
werden und dann das Entwerden in Gott erreichen.

Da deine Augen schielen (d. h. nicht einzig auf Gott gerichtet sind),
ist der, den du anbetest, zunichst dein Meister.

Die tariqa-i rabita sorgt fiir das Entwerden im Meister. Auch die Liebe
zum Meister, die Beachtung seiner Regeln und Befolgung seiner Ge-
wohnheiten und seiner Anbetung Gottes stirken es und fiihren so die
(gesuchte) Entsprechung und das Entwerden im Meister herbei.“? Bei Er-
miidungserscheinungen soll man die r4bita erneuern, indem man sich,
um frische Kraft zu schépfen, zu einem konkreten Zusammensein mit
dem Scheich begibt.3 Aber auch schon das blofe Vorstellungsbild kénne
helfen, heifit es.* Doch Muhammad $alih b. Ahmad al-Garsi im Vorwort
zu Sahibzadas Bugyat al-wagid 11, 9 begniigt sich mit der einfachen Erkli-
rung, die rdbita sei nichts anderes als ein Zusammensein mit dem Lehrer
in der Vorstellung (subba hayaliyya).

1 Muntahpabit 292, apu.—293, 3.

2 Muntapabait 233, 7-15/arab. 235, 14-ult.

3 Sahibzada: N#r al-hidaya, 43, 2-15. Zitat aus as-Sayyid Musayyih (Vokale?) b. as-Sayyid
Sadiq Ba‘abbiad al-Ba‘alawi (gest. 1170/1756-57): An-nafpa almupammadiyya, 2.
Kapitel.

4 Nizr al-hiddya 52, 1118, aus Ibrahim Fasih al-Haydari: Almagd artalid fi maniqib ba-
drat Mawlana Halid, wo vom Scheich als einer Dachrinne fiir die Ausgiefung in das
Herz des rabita-Machenden (murabit) die Rede ist. ,,Spiirt er eine Miidigkeit bei der 7z-
bita, so betrachte er das Bild seines Scheichs in der Vorstellung (bayal), denn durch die
Bewahrung des Bildes des Scheichs beeigenschaftet er sich mit dessen Eigenschaften
und Zustinden.”
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Einen gewissen Ausgleich gegen fehlendes Zusammensein vermochte,
wenn wir den Meldungen glauben diirfen, die okkulte seelisch-geistige
Wirkungskraft (tasarruf, himma/himmat)' einzelner Meister zu schaffen.
Mirza Gan-i anan, genannt Mazhar (ermordet 1195/1781), in Delhi soll
die Macht gehabt haben, durch seine konzentrierten Hinwendungen aus
der Ferne (tawagguhbit-i g$a’ibina) Schiiler in Kabul auf hohe innere
»Standplitze® und zu erhabenen Erfahrungen zu bringen, und andere,
die ihren augenblicklichen ,Standplatz® noch nicht einmal ganz erreicht
hatten, mit einem Sprung (#4fra) sogar auf einen nichsthoheren zu be-
fordern. Mit solchen magischen Hilfeleistungen griff er jedoch auch de-
nen unter die Arme, die sich nicht auf die rzbita verliefen, sondern sich
mit Gottesgedenken und Versenkung selbst um Fortschritte bemiihten?.

NacuTEILE DER GEWOHNUNG

Bei den Cistiyya war schon vor Nag$band die Ansicht vertreten worden,
dafl der Novize besser tue, nicht zu hiufig vor den Pir zu treten und
dafiir ihn liebend sich zu vergegenwirtigen. Nizam ud-din Awliya (gest.
725/1325) sagte: ,Es ist besser, der Novize sei ferne von seinem Pir und
halte ihn im Gedichtnis, als er befinde sich jeden Tag beim Pir und sei
sich der Liebe zum Pir nicht bewuf3t“. Er faflte das in dem Vierzeilerhalb-
vers zusammen:

Ein Drauflen (=Gesehenes) drinnen ist besser als ein Drinnen (=Gedachtes)
draufen.’

1 S. hiernach die zweite Abhandlung Kraffakt und Faustrecht des Heiligen, und Zum vor-
rang des glaubens und des guten denkens vor dem wahrheitseifer bei den muslimen, Oriens
32, 1990, 45—47. Fawa’ip, Einl.,, Index s.v. himma.

2 Gulam “Ali ‘Abdullih-i Dihlawi: Magamati maghariyya, 43, pu.—44, 7.

3 Fawa’id ulfu’ad 314-315. Siyar ul-awliya 349, apu.—350. Der Halbvers stammt aus einem
Vierzeiler des Nischapurer Gelehrten Muhyi d-din Yahyi b. Muhammad b. Yahyz;
‘Awfi: Lubib ul-albab, ed. E.G. Browne und Muh. Qazwini 1, 230, 3/ed. Sa‘id-i Nafisi
190, ult. Meine Ubersetzung gibt die leichteste Variante. — Die Mitteilung scheint in
einem vorliufig nicht genau aufzuhellenden Zusammenhang zu stehen mit einem al-
ten Bericht, daf die Stufiyya von Cit darum nie Streit miteinander hitten, weil sie
nicht zu viel beieinander seien, gerade zu dem Zweck, einander nicht satt zu bekom-
men. ‘Abdullah-i Harawi-i Ansari: Tabaqat ussifiyya, ed. ‘Abdulhayy-i Habibi, Kabul
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Doch schon Abii Hafs as-Suhrawardi, lange vor unseren Nags$bandiyya,
hatte einen Blick auf den Scheich fiir nutzbringender gehalten als Musik-
héren (sama’). Vielleicht meint er: ganz allgemein, weil man im Scheich
die Gtite Gottes bemerken kann, vielleicht meint er: im Musikvortrag sel-
ber, wo der Anblick der majestitischen Erscheinung des Scheichs den No-
vizen davon zuriickhalten kann, sich bei der Musik in eine Verziickung
gleiten zu lassen.! Hier gingen die Kubrawiyya auseinander. Kubras Ur-
enkelschiiler Abti I-Mafahir Yahya Baharzi (gest. 736/1335—6), der in sei-
ner Lehre von der Novizenerziehung militirischen Drill und steife Dres-
sur forderte, predigte und pries das Zittern und Zagen des Novizen vor
dem Scheich. Der wahre Novize sollte nach seinen Vorstellungen auf eine
Frage nach dem Aussehen seines Meisters keine Auskunft geben kénnen,
weil er sein Bild vor Ehrfurcht gar nicht hitte in sich aufnehmen und be-
halten konnen. Dieses Verhalten lehnt sich an die Legende an, daff
‘Umar und ‘Ali dem Uways al-Qarani auf seine Frage, ob die Brauen des
Propheten zusammengewachsen oder getrennt gewesen seien, keine Ant-
wort wuflten, da sie es sich aus Ehrfurcht vor ihm nicht hatten merken
koénnen? Ein Sams ud-din4 Imamzada habe nie gewagt, seinem Lehrer,
Baharzis Grofvater Sayf ud-din Sa“id, ins Gesicht zu sehen, und sei eines
Tages entsetzt gewesen iiber die Ungezogenheit seines S6hnchens, das
von den schwarzen Augen Sayf ud-dins erzihlt habe. Er, Imamzada, hit-
te das Aussehen des Scheichs nie zu beschreiben gewufit, weil er ihn nie
anzusehen gewagt habe.? Es gehérte nicht zum guten Ton, dem Scheich
lange ins Gesicht zu sehen.* Ganz anders die musikfreudigen Citiyya:
bei ihrem sama‘ diente ihnen zwar nicht der Scheich selber, aber sein

1341, 517. — Die Befiirchtung, ein lingerer Aufenthalt in Mekka und Medina (mugiwa-
ra) konnte die Ehrerbietung vor diesen heiligen Stitten sinken lassen, hat auch War-
nungen vor solchen frommen Plinen zur Folge gehabt; Zum vorrang des glaubens und
des guten denkens vor dem wahbrheitseifer, Oriens 32, 1990, 28—29.

1 ‘Awarif 287/iibers. Gramlich: Die Gaben der Erkenntnisse, S. 356.

2 “Attar: Tadkirat ul-awliya, 1, 18, 23—25.

3 Awriad ul-abbab 2, 86, 3—18.

4 ‘Utman b. Mustafa -‘Mudurnawi: Titellose arabische Risala, Hs. Géttingen 8°
Cod. Ms. Arab., 144, 173, pu. Der Verfasser stellt seine Abhandlung als nxbda li-bayan
maslak assdlikin wa-tubfa li-man kana malga’an lil-ulama’ al-Gmilin wa-nasiran lid-du-
‘afa’ wa-lmubtagin sahib ad-dawla al-‘aliyya al-‘utmaniyya ,Traktat zur Erklirung des
Weges der Pfadbeschreiter unid Geschenk an den, der die Zuflucht der ihre Religion
auch praktisch verwirklichenden Gelehrten und ein Helfer der Schwachen und Bediirf-
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Vorstellungsbild gerade umgekehrt als anerkannte Hilfe, die Schwelle
zum ,Erlebnis“, zur Verziickung, zu iiberschreiten,! also parallel zum
Verfahren der Nagsbandiyya bei ihren Meditationen. Bei Yahya Baharzis
Zeitgenossen und Affiliationsbruder Simnani soll man sich im Gottesge-
denken bei der Dehnung des /7 in /7 ilaha den Scheich als Zeugen dafiir
vergegenwirtigen, dafl man nur Gott im Sinne habe, worauf einem der
Scheich gegen alle Anfechtungen beistehe? In den ersten drei Tagen
einer vierzigtigigen Klausur sah Simnani das Bild des Scheichs neben sei-
nem Herzen. Es zerstreute ihm gewisse Zweifel und deutete ihm sogar
seine Gesichte. Nach dem dritten Tag war das Bild verschwunden und
das Herz agierte selbstindig.? Nag$band muf seiner Novizenerziehung
die Arbeit an seinem Bild bereits eingegliedert haben, wenn nicht durch-
gingig oder systematisch, so doch gelegentlich. Er befahl in der Wiiste
des Higaz seinem Schiiler Muhammad-i Parsa (gest. 822/1420), der ihn
auf der zweiten Higazreise begleitete, die innere Beobachtung (muragqaba)
und auch die Bewahrung seines Bildes (s#raz) in der Schatzkammer seiner
Vorstellung (hazina-i hiyal).*

D1z UBERNAHME DES BILDES
Die letzte Stelle zeigt, dafl der mafigebende Baha’ ud-din-i Nagsband sel-

ber die Ubernahme seines Bildes in die Vorstellung zusammen mit der
inneren Beobachtung oder Konzentration in jedem einzelnen Fall ,be-

tigen ist, den Herrn des hohen osmanischen Staates” vor. Ich bezeichne sie daher abge-
kiirzt als Nubda. Sie ist, nach dieser Einleitung zu schlieffen, Sultan Selim m. (1203
1222/1789-1807) gewidmet, da sie aus der Zeit Halid an-Nag$bandis stammt, bevor die-
ser Nag$bandi wurde, von seinen Ideen unberiihrt, aus dem Jahr 1211/1798. Das Genti-
licium Mudurnawi bezieht sich auf den Ort Mudurnu, der zwischen Goyniik und Bo-
lu an einem rechten Zufluf zum Sakarya liegt. Franz Taeschner: Das anatolische Wege-
neig nach osmanischen Quellen, Tiirkische Bibliothek 22—23, 192426, 1, 193; 1, 42, 56. Vo-
yages d’Ibn Batoutah, ed. C. Defrémery et B.R. Sanguinetti, Paris 1877, 2, 329—
332/iibers. H.A.R. Gibb: The Travels of Ibn Battita, Cambridge 1962, 2, 456—457:
Muturni.

1 Siyar ul-awliyi 156 (Weisung des Nizim ud-din Awliya).

2 Simnani: Opera minora, 123, 17—20.

3 Opera minora 120.

4 Rasabat 102, 3-5.
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fahl® (amr kardan). Manchmal wird gesagt ,anweisen® (#Grat kardan),
spiter sogar ,einpflanzen® (talgin) wie beim Vorsagen der Formel des
Gottesgedenkens, dem sich der Novize hinfort widmen soll, also in ei-
nem Einweihungsakt. Das ist leicht verstindlich, wenn man bedenkt,
daf das Gottesgedenken sehr oft, ja wohl meist, die r@bita begleitet oder
abwechselnd durchsetzt. Uber den Einweihungsakt erfahren wir einiges
bei ‘Abdalmagid al-Hani: Assa@da al-abadiyya, 13. Durch Zufall wissen
wir, wie Muhammad Yahya das Bild seines Vaters Ahrar tatsichlich in
einer eigenen Zeremonie von ihm abnahm. Muhammad Yahya war von
ihm angewiesen worden, den farig-i rabita zu beschreiten. Er saff vor ihm,
und auch andere, wohl schon eingearbeitete Schiiler Ahrars, waren zuge-
gen. Der Sohn, offensichtlich vorher nicht unterrichtet, fragte sich, ob er
seinem Vater ins Gesicht oder in die Augen sehen solle. Ahrar merkte die
Frage und legte sich den Zeigfinger zwischen die Brauen. Dahin also
sollte er den Blick richten. Als dann die andern Schiiler gegangen waren,
bestitigte thm Ahrir, dafl er richtig verstanden habe.! Er verlangte es
auch von den andern Novizen.2 Dies wird dann spiter oft gesagt. Der
Novize seinerseits iibernahm das Bild des Scheichs sich zwischen die eige-
nen Augen?, d. h. prigte es sich geistig ein. Das taten auch die Qadiriyya,
soweit sie so etwas wie die rabita pflegten.* Mit nag$bandischer Praxis

1 Raszhar 587, 3-8.

2 Rasahat 499, ult.~500, 5.

3 Bahga 44, 24. Kumushanali 165, 10-11. Hamid Algar in Nagshbandis 31, 25—26. Algar:
Devotional Practices, 217, unten.

4 Trimingham: The Sufi orders in Islam, 213. Schon lange kennen wir die Vorschrift der
$adiliyya, beim Gottesgedenken folgende Haltung einzunehmen ,Er (der $ufi) legt
sich die Hinde auf die Oberschenkel und schliefft die Augen, wobei er dauernd zwi-
schen seine (eigenen) beiden Augen (bayna ‘aynaph) ausgerichtet bleibt, und wenn er
unter dem Blick eines Scheichs ist, stellt er sich seinen Scheich zwischen den beiden
Augen vor (tabayyala)”; Ibn ‘Ata’allah as-Sikandari (gest. 709/1309): Miftah al-falah, am
Rand von Sa‘ranis Laa’if al-minan, Kairo 1357, 2, 115/selbstindig gedruckt Kairo 1332,
17, unten/Sa‘rant: Alanwar al-qudsiyya fi ma‘rifat qawa'id assafiyya, Kairo 1962, 36 und
37. Aus Sa‘ranis Nafabat qudsiyya zitiert von Halid an-Nag¥bandi: Résalat ar-rabita, Hs.
Staatsbibliothek Berlin Ms. or. oct. 2762, 4a, 8—10/°Abdalmagid al-Hani: AlLpada’iq al-
wardiyya, 296, 23-24. Dawsari 266—267 zitiert aus Ibn ‘Ata’allih und aus Sa‘ranis Ma-
dari§ assalikin. Von den Sadiliyya wanderte die Regel zu den Tiganiyya; Al-Hagg
‘Umar: Rimah hizb arrabim, am Rand von ‘Al Harazim: Gawahir al-ma'ani, 2, 3, aus
einer Schrift des Gibril al-Hurramabadi, den Landolt: Néruddin ‘Abdurrabman, Index,
nennt. Bei Sahibzada: Nir alhiddya, 42, 19, heiflt er falsch Gabra’il al-Hizbabadi. Ein
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iibereinstimmend, forderte der Qadiri Prinz Darasukoh (hingerichtet
1069/1659) vor einer Konzentration auf das Herz einen Blick auf die Ge-
stalt oder das Bild des Scheichs.! Eine nag$bandische Darstellung lautet
so: ,Die rabita mit dem Meister: Bedingung ist, daff der Meister eine
wirksame Hinwendung (fawagfuh) und ein unablissiges yaddast, d.h. ei-
ne dauernde Prisenz bei Gott, entwickelt hat. Befindet sich der Novize
bei ihm, so entleert er (der Novize) sich von allem mit Ausnahme seines
Zusammenseins mit dem Meister (s#bhba) und wartet auf das, was sich aus
dem Meister ergiefit. Er schlieft die Augen, 6ffnet sie und schaut dem
Meister zwischen die Augen. Lifit dieser sich etwas entstrémen, so folge
er dem mit allen Fasern seines Herzens und halte es fest. Ist der Meister
nicht da, so stellt er sich sein Bild mit Liebe und Verehrung vor seinen
beiden Augen vor (tabayyala siratahi bayna ‘aynayh)? Dann hat er vom
Bild des Meisters so viel wie von seiner konkreten Anwesenheit (s#hba).
Ich (Waliyyallah) hérte meinen Vater sagen: Wenn der Novize in einer
bestimmten Haltung ist und ihm solches zuteil wird, darf er die Haltung
nicht verindern. Steht er, so darf er sich nicht setzen. Sitzt er, so darf er
nicht aufstehen“® — was wohl etwas mit der einzunehmenden parallelen
inneren und dufleren Haltung, der Gegeniiberliegung und Entsprechung
zu tun hat (vgl. hiervor S. 47£, 81, u.a.).

Was von diesem Punkt an mit dem Bild geschieht, 1€t sich in zwei
Richtungen verfolgen. Das eine wire die Bahn, auf der der Novize das
Bild seines Meisters von auflen nun nach innen und von oben nach un-
ten bringt. Doch scheint der Novize nicht fest an den Fahrplan oder an
alle Stationen, die dabei beriihrt werden, gebunden gewesen zu sein. Das
andere wire der Weg der inneren Verarbeitung des Bildes.

Scheich Gabra’il (sic, oder dhnlich) als Verfasser einer Risila wird hiufig in Rukn ud-
din b. ‘Imad ud-din-i Dabir-i Ka$ani-i Huldabadis Sama’il ul-atgiya, lith. Hyderabad-
Deccan 1347, genannt. Chodkiewicz in Nagshbandis 71, 75—76. Abu-Manneh in
Nagshbandis 299. Nach brieflicher Mitteilung Bernd Radtkes kommt Hurramabadi in
Hagg ‘Umars Rimdp an fiinf Stellen und auch sonst 6fters vor.

1 Bakrama Jit Hasrat: Three Little Known Works of Dara Shukob, Islamic Culture xxv,
1951, 59, ult—60, 1.

2 Bayna ‘aynayhi s.S. 120, Anm. 1.

3 Aus Schah Waliyyallahs Alqawl al-$amil, zitiert bei Sahibzada: Ni#r al-hidaya, 49,
10-19.
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Auskunft iiber das erste, iiber die Versetzung des Bildes von auflen
nach innen und von oben nach unten ins Herz gibt Muhammad b.
‘Abdallah al-Hani (gest. 1279/1862—63) in Bahga saniyya 40—41:

1. Der Novize stellt sich das Bild des Meisters zwischen den Augen vor
und wendet sich der Geistigkeit oder dem Geistwesen in diesem Bild
zu, bis er in die Absenz gerit oder von einem Raptus fortgerissen wird
(beides heifit etwa dasselbe).

2. Der Novize stellt sich das Bild als in sich, in seinem Innern (bayna
Sanbayh) vor und versucht dort das gleiche wie unter Nr. 1.

3. Der Novize stellt sich das Bild auf der Stirn vor und setzt es sich in
die Mitte der Stirn. Damit ist er noch besser als mit Nr. 1 und 2 gegen
andere, stérende Vorstellungsbilder gewappnet.

4, Der Novize vergegenwirtigt sich das Bild mitten im Herzen. Das
schiitzt ihn besonders vor unpassenden und unerwiinschten Einfillen,
die aus dem Herzen kommen.

5. Der Novize stellt sich das Bild auf seiner Stirn vor und geht damit
herunter bis in die Mitte des Herzens. Er stellt sich das Herz als einen
weiten Gang vor und vernichtet dort die Einfille allesamt. Das ist das
niitzlichste und gleichzeitig unbarmherzigste Vorgehen.

6. Der Novize verneint sich selber und bejaht den Scheich. Das ist das
stirkste Mittel gegen alle Néte.

In ‘Abdalmagids Sz'7da abadiyya 13 steht nur: Der Scheich befiehlt dem Novi-
zen, die Augen zu schliefen und aufs Herz zu sehen in der Vorstellung. Er (der
Scheich) wendet sich ihm (dem Novizen) in der bei ihnen bekannten Weise (der
Konzentration) zu. Nach Abii Hafs as-Suhrawardi stellt man sich beim taszhbud
im Ritualgebet den Propheten naturgemif gleich ,vor den Augen seines Her-
zens“ (bayna ‘aynay qalbih) vor, da man ihn ja nicht zuvor leibhaftig vor sich ge-
habt hat.!

1 ‘Awdrif 222, pu./iibers. Gramlich: Die Gaben der Erkenntnisse, 278. Erwihnt bei Halid:
Risalat arrdbita, Staatsbibl. Ms. or.oct2762, 3b, 1/Gottingen Cod. Arab 259, 53, 2—
3/‘Abdalmagid al-Hani: Hada'ig wardiyya 296, 10. Bayna ‘aynayhi heifit: ,geistig vor
sich®, in einem gewissen Gegensatz zu bayna yadayhi ,konkret vor sich®. R. Gramlich:
Gaben, 278, 31, iibersetzt bayna ‘aynay qalbibi richtig mit ,vor den Augen seines Her-
zens“, gemeint ist ,geistig vor seinem Herzen®. Ein weiteres Beispiel bietet Ahmad
Waliyyallah b. “Abdarrahim ad-Dihlawi: Hugéat allah al-baliga, Kairo o.]., 1, 116, 4—5:
Wenn man sich aus Zorn zurechtweisen und sich das vorstellen will (yubdirahi bayna
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Aus Muhammad al-Hanis Darstellung ergibt sich, daf der Scheich gewis-
sermaflen als Hausherr ins Innere des Novizen einzieht und alles, was
ihm und Gott entgegensteht oder hindernd entgegentritt, beseitigt oder
fernhilt. Die Fixierung auf das Scheichbild ist ein Schutz vor allen Ver-
lockungen, die einen aufhalten oder vom geraden Weg ablenken kénnten
(vgl. hiervor §. 105).

In einer andern, noch jiingeren Zusammenfassung, in Muhammad
Amin al-Kurdis Mawahib sarmadiyya 313—315, wo die hiufige Kombina-
tion der rgbita mit dem Gottesgedenken und der inneren Beobach-
tung (muriqaba) behandelt wird, ist auch der Vorgang der Verinnerli-
chung des Bildes, also immer noch der ersten der genannten Richtungen,
genau festgelegt. Zuerst verrichtet der Novize zwei Gebetseinheiten, setzt
sich mit untergeschlagenen Beinen in Mekkarichtung, die Augen ge-
schlossen, auch die iibrigen Sinne mdoglichst ausgeschaltet, mit der Vor-
stellung, daff Gott ihn beobachtet, hért und sieht usw. Er bittet Gott
25mal um Vergebung der Siinden, spricht einmal Sure 1, dreimal Sure 112
und schenkt den Lohn dafiir dem Propheten und sdmtlichen Scheichen
der Orden, besonders der Nag$bandiyya,! vergegenwirtigt sich seinen
Tod und das Grab und redet sich ein, das letzte Stiindlein sei gekommen
(wie bei einer gewohnlichen vierzigtigigen Klausur). Dann stellt man
sich das Bild des Scheichs vor und bewahrt es, ob er anwesend oder abwe-
send ist. Man versenkt (in der Vorstellung) den Blick von der eigenen
Stirnlocke (ndsiya) bis zur Stirnlocke des Scheichs und bittet ihn im Her-
zen um Segen. Dann wirft man sich das Bild in der Vorstellung mitten
ins Herz, wodurch man die gesuchte innere Gesammeltheit erhilt. Die
Erquickung (rawh) des Zusammensitzens ist die Verbundenheit (7rtibat)
des Herzens mit dem andern und die Abzeichnung (irtisam) des Bildes
des Scheichs in seiner Seele. Man nimmt so die Eigenschaften des
Scheichs an. Das Bild des Scheichs wirkt aber auch als Dachrinne, durch
die einem die gottliche AusgiefRung iiber den Scheich zuflieft (hiervor
S. 49). Man spricht dann das Gottesgedenken und iibt spiter die innere

‘@ynayhi), denkt man (yatapayyalu) an die Beschimpfungen, die ein-Mensch, iiber den .
man zornig ist, von sich gibt, und an die Schande, die einen dabei trifft. Ein drittes
Beispiel bei Muhammad b. “Ali as-Santisi: Al-mankal arrawi ar1@’iq fi asanid al-‘ulim
wa-usil at-tard’iq, Beirut 1968, 50, 5: bayna ‘aynay basiratihi ,vor den Augen seines in-
neren Blicks®.

1 Vgl. hiernach S. 142-143.
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Beobachtung oder Versenkung. Hier ist also wenigstens von einer einstu-
figen Vertiefung des Bildes aus dem Kopf ins Herz die Rede! In einer
ausfiihrlicheren Darstellung des gleichen Vorgangs numeriert Muham-
mad Amin die einzelnen Vorschriften von 1 bis 11 und nennt die Verge-
genwirtigung des eigenen Todes und Begrabenwerdens rzbitat al-qabr
»Bindung ans Grab“ und die Vergegenwartlgung des Scheichbildes rzbi-
tat al-mursid ,Bindung an den Erzieher*?

Die VERARBEITUNG DES BIiLDES

Was nun die zweite der genannten Richtungen der Assimilation oder
Vertiefung, also die Verarbeitung des Scheichbildes, betrifft, so gibt Hani
zu Punkt 1 und 2 seiner Stationenliste einige Hinweise. Danach kann
und will der Novize bei seiner Konzentration auf den Geist des Scheich-
bildes ,zwischen beiden Augen® oder in seinem Innern in eine Absenz
geraten, in der er von nichts mehr abgelenkt wird. Wirkt der Schub der
rabita dann nicht mehr, so weicht man etwas aus der Absenz zuriick, um
sich in einem neuen Anlauf wieder durch 74bita in die Absenz vorwirts
zu stoflen, bis man dann endlich in dem Bild entwird und die Geistig-
keit des Scheichs schaut, auch wenn dieser in einem andern Teil der Welt
wohnen oder gar schon tot sein sollte3 Der Plan der Arbeit mit dem
Scheichbild, der rabita, ist im Grunde der gleiche wie der Arbeitsplan mit
dem Wort des Gottesgedenkens, des dikr. Nur ist die Methode mit dem
Gottesgedenken unanschaulich und dringt unmittelbar zu Gott, wih-
rend die Methode mit dem Bild anschaulich ist und in der gleichen
Richtung zunichst nur zum Scheich treibt. Das Gottesgedenken kann
selbstindig daher auch gleich gehandhabt werden wie die r@bita. Wir er-
fahren das sehr deutlich etwa von dem Nag$bandi Gan-i anan (Mazhar,
gest. 1195/1781), der schreibt: ,Wenn sich beim Gottesgedenken ein Aus-
nahmezustand (kayfiyyat) und ein Ohnesichsein (behwadi) einstellt, mufl
man danach trachten, diese Zustinde festzuhalten. Wollen sie wieder ver-
schwinden, so muff man wieder voller Demut und Hilfsbediirftigkeit

1 Vgl. Chodkiewicz in Nagshbandis 77.
2 Tanwir al-qulib 511—513. Hiervor S. 49, Anm. 2.
3 Bahga 41.
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Gottesgedenken iiben, und so mufl es fortgehen, bis der Ausnahmezu-
stand Dauer gewinnt“! Das Gottesgedenken wurde also genau so zu
Schiiben eingesetzt wie die Vergegenwirtigung des Scheichbildes. Die bei-
den Methoden koénnen sogar miteinander verbunden und abwechselnd
eingesetzt werden, wie uns Muhammad Amin vorfiihrt. Zunichst einmal
sagt er zum rechtzeitigen Loslassen des Bildes bei Eintreten des Ausnah-
mezustandes: ,Wer im Zustand der Vergegenwirtigung des Bildes einer
Trunkenheit oder Absenz verfillt, lasse die Hinwendung zum Bild und
kehre sich diesem Zustand zu®“2? Dann zum Wechsel vom Gottesgeden-
ken zur rabita: ,Widerfihrt dem Gottesgedenkenden beim Gottesgeden-
ken eine Beklommenbheit (gabd) oder dringen sich Einfille (batarat) ein
und verkiimmert in der Folge die Gesammeltheit seines Herzens, so off-
ne er die Augen, dann verschwindet das. Verschwindet es nicht, so sage er
dreimal laut ,Gott sieht mich, Gott ist mir gegenwirtig’. Dauert es trotz-
dem weiter, so lasse er das Gottesgedenken und betrachte innerlich das
Bild des Erziehers. Geht es auch dann noch nicht fort, so verrichte er die
kleine Waschung oder die Vollwaschung, bete hernach zwei Gebetseinhei-
ten, bitte Gott um Vergebung und rufe ihn mit folgendem Gebet an: ,O
der du alle Triibsal wegnimmst‘, usw. Dann sollten ihn die fremden Ge-
danken verlassen3. Gottesgedenken und rzbita sind beide nur die Mit-
tel, das Ziel ist die Absenz und das Entwerden, zunichst im Meister und
dann in Gott. Kronzeuge dafiir ist hochstpersénlich Nag$band. Er be-
fahl einem, der sein Bild hatte festhalten wollen und sich nicht auf die
Absenz hatte einlassen wollen: ,Lafl mich fahren und ergib dich diesem
Ohnedichsein!“4

Weder dieses Janusgesicht der r@bita als Stof und als Zug noch die
Doppelspurigkeit des Weges iiber rabita und Gottesgedenken noch die
Zweistufigkeit des Entwerdens im Meister und in Gott machte den Seins-
monisten unter den Naqgsbandiyya die geringste Schwierigkeit. Nur hért
man, wenn sie sich duflern, durch, daf sie das Erlebnis des Seins und die
Aufhebung der Differenzierung in Einzelwesen suchen. Hasan b. ‘Ala’
ud-din-i “Attar (gest. 826/1423), Seinsmonist wie sein Vater, nach dem

1 Dihlawi: Magamati mazhariyya, 51, 9—11.

2 Tanwir al-gulib 512, ult—513, 1.

3 Tanwir 513, 9—apu.

4 Rasahat 162, 3—4. Hadiqa nadiyya 88, 1. Bahga 40, 16.
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seine Gruppe ‘Ala’iyya hieff, vermochte durch seine Strahlkraft manche
in seinen Bann zu ziehen und in weltvergessene, verinnerlichte Mystiker
zu verwandeln.! Er erklirte die 7abita so: ,,Wisse, die Methode des mysti-
schen Schreitens der hohen Gruppierung des ‘Ala’ ud-din-i ‘Attar? ist
die héchste Art des Schreitens simtlicher Scheiche und der kiirzeste Weg
zum hochsten Wunsch und erhabensten Strebensziel. ,Und das ist Gott,
denn er liiftet die Schleier der Individualisierungen {iber dem Antlitz des
einen Wesens, das sich durch alles hindurchzieht, mittels der Tilgung
und des Entwerdens in der Einheit, so daff die Glanzlichter seiner Erha-
benheit aufleuchten und alles, was nicht er ist, verbrennen.’ In Wirklich- .
keit ist das Ende der Reise der (anderen) Scheiche der Anfang des Weges
der Nag$bandiyya (&52%), denn bei letzteren kommt zuerst der Eintritt in
das Gebiet des Entwerdens, und ihr Schreiten kommt nach ihrem Hinan-
gezogenwerden (s. hiervor S. 82), d.h. die Differenzierung des globalen
Glaubens an die Einheit Gottes, denn das Ziel der Schopfung der Welt
und des Menschen ist eben das. ,Und ich habe die ginz und die Men-
schen zu nichts anderem erschaffen, als da sie mich verehren® (Sure 51,
56), d.h. ;mich erkennen‘. Wenn sie sich aber mit diesem edlen héheren
Bezug (oder dieser edlen Filiation? nishati Sarifa) beschiftigen wollen,
haben sie als erstes das Bild dessen, von dem sie diese Filiation (nisbat)
erhalten haben, im Geiste sich vorzustellen, damit der hohere Bezug (7is-
bat) des Ohnesichseins entsteht. Dann haben sie dauernd hinter diesem
Ohnesichsein her® sich mit diesem Bild und der Vorstellungsfigur, die
der Spiegel des absoluten Geistes ist (also des Meisters), dem Herzens-
punkt (nugta-i qalbi) zuzuwenden und sich dem Ohnesichsein ganz zu er-
geben. Je mehr sich der héhere Bezug verstirkt, um so mehr nimmt das
Bewufitsein von dieser Welt ab. Das nennt man Nichtsein und Absenz
(‘adam u gaybat). Darum der Vers:

Erst wenn du zu den Nichtseinszustinden (@ ‘dam) gelangen kannst,
kannst du die Taten minnlicher Minner* tun.

1 S. hiernach die zweite Abhandlung Kraffakt S. 250~251.
2 Lies ‘ald’iyya.

3 Text nicht in Ordnung.

4 Lies kari mardin-i mard.
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Wenn dann dieses Ohnesichsein und der edle hohere Bezug (nisbat-i Sarr-
fa) einen Grad erreicht, dafl absolut kein Bewuftsein mehr vom Sein ei-
nes andern vorhanden ist, nennt man es Entwerden®.!

Ein geistiger Bruder dieses Hasan, auch Schiiler von dessen Vater, mit
Namen ‘Abdullah-i Imami-i Isfahani, 138t kaum einen Zweifel, da diese
Lehre schon ihr gemeinsamer Meister vertreten hat. Wir begegnen wiede-
rum dem konzentrierten Bohren im Herzen, wobei das Hauptinstru-
ment die 7@bita mit dem Bild des Meisters ist, aber auch das Gottesge-
denken eingesetzt wird, damit das gesuchte Entwerden, hier in Gott, zu-
stande kommt. ‘Abdullah-i Imami beschreibt in einer kurzen Abhand-
lung das Geschehen folgendermaflen: ,,Die tariga der Hinwendung (ta-
waggub, zum Bild) in dieser Gruppe des ‘Ala’ ud-din-i “Attar (24 ’ifa-i ‘ala-
’iypa) und die Erziehung ihres inneren héheren Bezugs (nishat) ist diese:
Wenn man sich mit ihr beschiftigen will, bringt man sich zuerst das Bild
der Person, von der man diesen hoheren Bezug (oder diese Filiation) be-
zogen hat, in die Vorstellung, bis sich die Wirkung der von dieser Grup-
pe gewohnten Hitze und Exaltation (kayfiyyat) bemerkbar macht. Man
unterdriickt dann aber dieses Vorstellungsbild nicht, sondern bewahrt es
und wendet die Augen, Ohren und alle Krifte mit dem Vorstellungsbild
dem (eigenen geistigen) Herzen zu, das nichts anderes ist als die umfas-
sende menschliche Wirklichkeit (d.h. die metaphysische Idee des Men-
schen), deren Einzelheiten die Gesamtheit der translunaren und subluna-
ren Daseinsdinge sind, obwohl es (oder sie) selbst der Einwohnung in
Korpern entriickt ist. Da aber eine Beziehung (nisbat) zwischen diesem
Herzen und unserem pinienzapfenférmigen Stiick Fleisch besteht, muf
man sich eben diesem Stiick Fleisch zuwenden und Auge, Gedanken,
Vorstellung und alle Krifte auf es richten, bei ihm prisent sein und sich
an die Tiir des Herzens setzen. Wir zweifeln nicht, daf dann der Ausnah-
mezustand der Absenz und des Ohnesichseins sich einzustellen beginnt.
Man muf diesem Ausnahmezustand aber einen Zugang vorstellen, ihm
nachgehen und einen (allenfalls) eintretenden Gedanken, der (hdheren)
Wirklichkeit seines Herzens zugewandt, verjagen, darf sich nicht auf das
Partikulare einlassen, sondern muf dort zum Universalen flichen, damit
der Gedanke verschwindet. Verschwindet er nicht, so muff man wieder
auf das Bild der betreffenden Person (sc. des Scheichs) zuriickgreifen und

1 Rasapat 161, 1—16.
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es einen Augenblick festhalten, damit sich der héhere Bezug wieder ein-
stellt. Dann verschwindet das Bild (des Scheichs) von selbst. Das ihm zu-
gewandte Subjekt darf es nicht selbst vertreiben.! Sollten die Einfliiste-
rungen sich durch das Bild nicht beseitigen lassen, so beschiftige man
sich im Herzen einige Male dem Sinn nach mit dem Namen ,o Alltiter".
Gehen sie auch dann noch nicht, so iiberlege man sich im Herzen einige
Male den Satz ,es gibt keinen Gott aufler Gott® in der Weise, dafl man
sich darunter ,es gibt kein Seiendes aufler Gott® vorstellt“2. Man sieht,
Imami ist Seinsmonist wie Hasan, und man erkennt die Parallelen zum
vorigen Text? Die Abhandlung geht dann auf weitere Einzelheiten ein,
die zeigen, dafl noch das Gottesgedenken zu Hilfe kommen muf, damit
man vor Nebengedanken, zu denen sogar Gedanken iiber den Gottesbe-
griff gehoren, geschiitzt bleibt und sich in Gott verlieren kann.

Der schon erwihnte Tag ad-din al-‘Utmani al-Hanafi an-Naqg$bandi
(gest. 1050/1640)*, ein Jiinger Muhammad al-Baqis, in Delhi schrieb in
einer arabischen Abhandlung iiber das Gottesgedenken, zur Erklirung
Imamis, man miisse sich das Bild des Scheichs in der Vorstellung auf die
rechte Schulter setzen, sich von dort ein langgezogenes Ding bis ins Herz
denken, den Scheich auf diesem langgestreckten Ding zu sich ins Herz
~ rutschen lassen, wodurch das Entstehen der Absenz zu erhoffen sei.’ Das
erinnert einerseits an Simnani, der in einer Klausur das Bild seines

1 Hier endet der Text bei Gami 407. Die Fehler der Drucke kénnen wir hier nicht ver-
bessern.

2 Rasabat 169—170/Gami: Nafahat, 407.

3 Die Parallele zerbricht beim ,Herzenspunkt® Hasans und dem metaphysischen Her-
zen Imamis. Bei Hasan ist das Bild des Scheichs im Herzen der Spiegel des absoluten
Geistes, bei Imami ist das geistige Herz, das Uber-Herz des Menschen, der metaphysi-
sche Punkt, aus dem alle Daseinsdinge entlassen sind. Das wird kein Uberlieferungs-
fehler, sondern eine Lehrdifferenz sein.

4 Hiervor S. 38. Tag ad-din iibersetzte Gamis Nafabat und Kasifis Radzhat ins Arabische.
Muhibbi 1, 464, 16-17. Ki$mi 76, 12. Sihibzada: Nar al-hidiya, 48, apu.

5 Ki$mi 78, 1—4/Dawsari 268. Halid: Risalat ar-rabita, Hs. Staatsbibl. 2762, 4b/Hs. Got-
tingen 259, 7a. Sahibzada: Ni#r al-hidaya, 55, 11-19. Hadd’iq wardiyya 296, unten. Mu-
hammad b. ‘Ali as-Santst: Assalsabil al-matn fi t-tard’iq al-arba‘in, 74, ult—7s, 3, in: A-
magmi‘a al-mubtara min mu’allafat ... Sayyidi Mubammad b. ‘Alf as-Saniist, Beirut 1968.
Ubers. in Trimingham: The Sufi orders in Islam, 212—213. Auch A. Le Chitelier: Les con-
fréries musulmanes du Hedjaz, Paris 1887, 131. Louis Rinn: Marabouts et Khonan. Etude
sur UIslam en Algérie, Algier 1884, 286. Abu-Manneh in Nagshbandis 294—295. Chodkie-
wicz ib. 78.
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Scheichs neben dem Herzen erblickte,! anderseits an die Legende von
dem Kalifen ‘Umar m. (reg. 99—101/717—720), der in einem Traum den Sa-
tan in Gestalt eines Frosches auf der linken Schulter des Menschen zwi-
schen Schulter und Ohz, sitzen sah und wahrnahm, daf er seine Einflii-
sterungen mit einem feinen Riissel ins Herz des Menschen senkte.? Der
Scheich oder sein Bild sitzt also dem Menschen auf der rechten, der Sa-
tan auf der linken Schulter. Der Kampf zwischen beiden um die Indok-
trinierung des Novizen wire einer Tenzone wiirdig. Ich weiff aber nicht,
ob es den Wettstreit zwischen diesen beiden Gegnern um die Seele oder
das Herz des Menschen bei einem Schriftsteller gibt.?

EiNE TURKISCHE AUFGLIEDERUNG DER 72bifa IN VIER ARTEN

Ein spiter, tiirkischer Nag$bandi, wohl aus dem 13./19. Jh., namens Mu-
hammad Baha’iiddin, der die 7@bita als Grundpfeiler (7ikiin) aller Orden
ansieht, glaubte, folgende detaillierte vier Arten des Vorgehens bei der
naqgs$bandischen r@bita-i mubabbet unterscheiden zu kdnnen:

1. Der Novize nimmt sich das Bild des Scheichs ins Herz und bringt sich
in dieser Vorstellung zum Entwerden, wie der Verliebte es in der Vor-
stellung mit dem Geliebten macht. Der Geist (r#haniyyet) des Scheichs
befindet sich dabei-im Inneren des Novizen, erleuchtet diesen mit sei-
nen Lichtern und gibt auch einige seiner Vollkommenheiten durch
Abfirbung (insibdg) an ihn ab. Durch andauernde r@bita dieser Art
wird der Novize wie der Scheich vollkommen und erhilt die Eigen-
schaften des Scheichs.

1 Hiervor S. 117, 121.

2 Fawd’ih, Einl. 105. Weniger iiberzeugend ist das aus einem Korankommentar stam-
mende Bild vom Teufel (hanndis) als einem Elefanten, der dem Menschen auf dem
Nacken sitze und mit dem Riissel am Herzen sauge (sic), wodurch die ungéttlichen
Gedanken und Einfliisterungen entstiinden, die durch die Rezitation von Sure 113 und
114 vertrieben werden miifiten. Rukn ud-din b. ‘Imid ud-din Dabir-i Ka$ani-i Hulda-
badi (8./14. Jh.): Sama’il ul-atqiya, lith. Hyderabad-Deccan 1347, 152, 8—10.

3 Zur Thematik vgl. Ewald Wagner: Die arabische Rangstreitdichtung und ihre Einordnung
in die allgemeine Literaturgeschichte. Ak. Wiss. Lit. Mainz. Abh. der geistes- und sozialwis-
senschaftl. K1. 1962, Nr. 8.
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2. Der Novize wendet sich voller Liebe dem Geist des Scheichs zu (tevec
cith) und verliert in der Versenkung seine Menschhaftigkeit (Zegeriyyet),
indem der Geist des Scheichs in ihm wirkt (fzsarruf) und seine Eigen-
schaften beseitigt, bis der Novize mit den Eigenschaften des Scheichs
ausgestattet ist. Durch dauernde rab:a dieser Art wird der Novize vom
Scheich verwandelt und vervollkommnet. '

3. Der Novize sieht des Scheichs Geist in Form eines Lichtkreises, sieht
sich in dessen Mittelpunkt und versenkt sich so in diese Schau, daf er
ginzlich von sich absent wird. In dieser Absenz driickt und bildet sich
das Licht des Geistes des Scheichs durch Spiegelung (7z 7k4s) im Inne-
ren des Novizen ab (inf1ba intikis). Das Herz des Novizen erhilt da-
durch vom Licht des Scheichs ein abgeleitetes (fer%yye) Licht, und die-
ses wird allmihlich ein echtes (asliyye, selbstindiges) Licht, wodurch
der Novize zur Vollkommenheit und ans Ziel gelangt.

4. Der Novize sieht das Bild des Scheichs zusammen mit dessen Geist
sich gegeniiber und erweist dieser blof8 gedachten (hypothetischen, fer-
ziyye) Gestalt vor sich genau die gleiche Héflichkeit wie dem wirkli-
chen Scheich. Er wendet sich diesem Bild zu und verharrt in dieser
Hinwendung, bis ihm von diesem hypothetischen (mefrizze) Bild eine
Ausgiefung des Geistes zuteil wird.

Der Novize, so fihrt dieser Muhammed Baha’iiddin fort, erwirbt sich
mit der r@bita den gleichen Nutzen, wie wenn er in Anwesenheit des
Scheichs wire. Aber im Novizen darf die feste Uberzeugung (lies 7 tikad
statt 7tikdada) nicht fehlen, dafl sich des Scheichs Geist von dem Bild
nicht trennt und jederzeit (lies her vaktinde), wenn er vorgestellt wird,
sein Geist mit seinem Bild vereint ist und Hilfe und Beistand spendet.
Im Scheich seinerseits muf} die Fihigkeit zur geistigen Wirkung (tasarruf)
vorhanden sein, so daf er auch in Abwesenheit seinen Novizen erziehen
und beeinflussen (tasarruf) kann. Wenn der Novize in Anwesenheit des
Scheichs 7dbita macht, muf er sich im Scheich zum Entwerden bringen.
Macht der Novize in Anwesenheit des Scheichs solche 77b:ta, so kann der
Scheich ihn in einem Augenblick auf den Standplatz der Schau (miigahe-
de) bringen.

Weiter, so schlieflt der Verfasser diesen Abschnitt, muf klar sein, daff
diese rdbitalar dem Novizen nur dann Gewinn bringen, wenn sie mit
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Liebe gepaart sind. Wenn sie das nicht sind, kdnnen sie keinen Nutzen
abwerfen, sondern nur Schaden stiften. Die Liebe selbst aber ist eine Ga-
be Gottes, nicht aus eigener Kraft zu erwerben. Erkiinstelte Liebe ist eine
Art dualistische Ketzerei.!

ALLGEGENWART DES MEISTERS

Die Fihigkeit des Scheichs, sich iiberallhin zu begeben und allgegen-
wirtig zu sein, schien dem Naqs$bandi zwiefach gewihrleistet, weil man
sowohl vom Original, von der ,Gestalt“ des Scheichs, als auch von sei-
nem ,Bild“ ausgehen konnte. Wir haben schon gehort (S. 122), daf der
Nagibandi hinter dem Bild, das er sich von seinem Scheich machte, des-
sen Geistigkeit oder Geistwesen (r#haniyyat) genau so suchte wie hinter
seiner wirklichen Gestalt. So viel Menschen sich also Bilder von ihm
machten, so vielfach konnte sein Geist anwesend sein. ,Durch die rzbita
wird der Novize vom Scheich erzogen, und wenn der eine im Osten und

1 Sammelhs. der Basler Universititsbibliothek M v1 102, 57a—59b. Die Sammelhs. besteht
aus 4 Werken: 1: Hoca Muhammed Baha’tiddin Nakgibendt: Rés@lei baha’iyye, Bl. 1b—
94b. Anfang: Besmele. Hamd-i bi nibayet ve siikr-i b7 gayet ol mughir-i mikevvenat ve ma-
cidi makdirat olan mukaddiri akdar ve palik-i muptar hagretlerine olsun ki ... Schlufl
94b: ... altince nev's makalat dir ve bunlar dabr canibinden kalba dupal eder. Tiirkisch.

: Seyhina ve Mevlana $irvani en-Naksibendi (dariiber am Rand el-Hic Ahmed Efendi
— kuddisa sirruhit — sakin-i kasaba-i Denizli, was wohl den Verfasser meint): Risale,
95a—102a. Anfang: ALhamdy lillah allads §a‘ala Lqalb wa-rrih ba'd attabliya (?) maghar
tagalliyat sifatibi ... Wa-ba'd: Fa-inna Fgawahir al-bams (sic) ... Schlieft mit korrupten
persischen Versen und 102a-b einem Kolophon, worin als Schreiber ein Hafiz Mustafa
b. as-sayyid a$-$ayh Ahmad ... al-Hanafi ... al-Maturidi ... an-Nag$bandi, wohnhaft in
Kurk Kilise und die Jahreszahl 1256/1840 vorkommt. Arabisch.

m: An-Nu‘man b. Tabit, Abt Hanifa: Wasiyat alImim al-a’zam li-bnihi Hammad.
103a—-107b. Geistliches Vermichtnis Ab@i Hanifas an seinen Sohn Hammad. Sezgin
GAS 1, 417. Arabisch.

wv: Eine risala des Galal ad-din ad-Dawwani (gest. 9o7/1501) iiber die Zusammenset-
zung des Menschen aus einem dichten und einem feinen Kérper sowie aus einem
Geist und iiber die Notwendigkeit ihrer Bewahrung. 108a—115a. Anfang: Alhamdu lil-
13h alladi balaqa Adam ‘ali siratibi ... Wa-ba'd: Fa-hadibi risala fi haqiqat alinsan ...
SchluR: Wa-man kana di dibn wa-daka’ yatafattan labhi bima gurrira kama i hadibi r-ri-
s@la. Arabisch.

Alle 4 Werke sind von einer Hand geschrieben. Das Datum im Kolophon des 2.
Werks kann fiir alle 4 Werke gelten, falls es nicht aus einer Vorlage abgeschrieben ist.
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der andere im Westen wire“.! Ein Ibrahim b. ‘Umar al-Mulla -Ahsa’1
schrieb: ,Wenn einem die Schiilerschaft bei einem Scheich nicht moglich
ist, weil er zu weit entfernt ist, so hole man ihn in seine Vorstellung, sei
iiberzeugt, dafl man sich in seiner Gegenwart und Schiilerschaft befindet,
stelle sich vor, da man vor ihm sei, bewahre sich dieses Vorstellungs-
bild in der Vorstellungskraft und entwerde vollstindig im Sein des
Scheichs.“? Schon Ibrahim ad-Dastqi (gest. 676/1277) soll gesagt haben:
»lhr meine Zéglinge, wenn euer Pakt mit mir in Ordnung ist, bin ich
euch nahe. Wenn ihr meinen Pakt annehmt, mein Vermichtnis haltet
und mein Wort hort, sollte einer von euch im Osten und ich im Westen
sein, so erblickt ihr die Figur (§2ba}) meiner Person (oder meines Kér-
pers). Wo immer euch eine Schwierigkeit im Innersten auftaucht oder et-
was, woriiber ihr Gottes Rat braucht, wendet das Gesicht her, schliefit
euer sinnliches Auge und 6ffnet das Auge des Herzens, so werdet ihr
mich in aller Offentlichkeit sehen und kénnt mich in allen euern Angele-
"genheiten um Rat fragen. Was ich euch dann sage, nehmt es an und be-
folgt es! Das ist nicht nur mir eigen, sondern gilt allgemein fiir alle
Scheiche, die ihr ehrlich liebt“.* Der Geist des Scheichs steckt also, wie ge-
sagt, auch in oder hinter seinem ,,Bild“, nicht nur in seiner ,Gestalt®.
Auf der andern Seite dachte man sich die Geistigkeit eines Scheichs auch
von seiner einmaligen ,,Gestalt® her gesehen als allgegenwirtig. Aus einer
Risala makkiyya von al-Muhaqqiq al-Ardabili* wird zitiert: ,,Der Novize
muf die Gewilheit haben, daf die Geistigkeit des Scheichs nicht an ei-
nen Ort gebunden ist ohne einen andern und daf fiir alles, was nicht
an einen Ort gebunden ist, alle Orte gleich sind. Wo immer also der No-
vize ist, die Geistigkeit des Scheichs trennt sich nicht von ihm, auch
wenn dessen Person (oder Korperlichkeit, szpsiyya) nicht da ist. Die Ent-
fernung hingt allein am Novizen. Denkt der Novize im Herzen an den
Scheich, so ist dieser thm nah. Das Herz des Novizen hingt sich an ihn

1 Bahga 41, 6-7.

2 Dawsari 268. ) .

3 Dawsarl 264. Daraus Sahibzada: Nar al-hidiya, 38.

4 Mugaddas-i Ardabili/alias Muhaqqiq-i Ardabili, gest. 993/1585. ‘Abbas al-Qummi: A
kunad wa-lalqgib, Nagaf 1956, 3, 173-175. Raybanat ul-adab s.n. Mugaddas-i Ardabili, 3,
62—64. Zahlreiche Zitate aus Ardabilis Hadigat assi‘a bei Gramlich: Die Wunder der
Freunde Gottes, Index Mugaddas-i Ardabili.

5 Die Negation fehlt im Druck.
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und wird von ihm belehrt. Braucht der Novize den Scheich, damit er
ithm die Vision aufl6se, so vergegenwirtigt er sich ithn im Herzen und
fragt ihn nach dem, was er schaut, nicht mit der 4ufleren Zunge, sondern
mit der Zunge des Herzens, und der Geist des Scheichs gibt thm den
Sinn der Vision gleich nach der Frage ein. Das ist ihm aber nur mdglich
bei Verkniipfung seines Herzens (rabt qalbih) mit dem Scheich. In diesem
Sinn wird ihm die Zunge des Herzens beredt und &ffnet sich ihm der
Weg des Herzens zu Gott, und Gott macht ihn zu einem von ihm Ange-
sprochenen (mubaddat).! Umgekehrt sollte der Geist (rahaniyya) eines
rechten Scheichs stets bei jedem seiner Jiinger sein, auch wenn es Tausen-
de wiren.?

Nach der gewohnlichen Auffassung des Nagsbandis iiberlebt das
Geistwesen oder die Geistigkeit den Tod des Menschen und kann sich als
ubiquitirer Geist weiter bemerkbar machen oder kann durch das Bild,
das die Zuriickgebliebenen von ihm haben, gegenwirtig werden. Meldet
sich der Geist von selbst iiber Generationen hinweg, um jemand unter
seine Fittiche zu nehmen und zu belehren, so ist der Empfinger des Un-
terrichts nach stfischem Sprachgebrauch ein wways7, in Erinnerung an
den frommen Uways al-Qarani, ,den die Prophetenschaft an ihrem eige-
nen Busen, ohne Vermittlung eines Scheichs, nihrte“?, iibertragen auf
den Geist eines Mystikers, der iiber den Tod hinaus andere erzieht, wie
es der oder jener aus der nag$bandischen Ahnenlinie von ilteren erfah-
ren haben soll.* Will man aber sonst etwa mit dem verstorbenen Meister
in Verbindung treten, so vergegenwirtigt man sich auch die Geistigkeit
des Meisters als Licht, das aller sinnenhaften Beschaffenheiten bar sein
soll, und bewahrt dieses Licht im Herzen, bis einem die Geistigkeit des
Meisters eine Ausgiefung beschert oder einer der ,Zustinde“ des
Scheichs auf einen iibergeht. Wer sich diese Quelle ins Herz einverleibt,
sichert sich diese Ausgiefung.® Hat man den Verstorbenen im Leben ge-
kannt, so wird man sich dessen Bild in Erinnerung rufen, so genau wie
bei einer Abwesenheit des Scheichs zu Lebzeiten. Das geschieht vor allem

1 Dawsari 262—264. Daraus Sahibzada: N#r al-hidaya, 50, 4—16.

2 Zayn ad-din al-H(a)wafi (gest. 838/1435), in Nir al-hidiya 44, 23—24.
3 ‘Attar: Tadkira, 1, 24, 7-12.

4 Qudsiyya, ed. Tahiri, matn 10-16/ed. Iqbal, 125-132.

5 Babhga 41, 17—21.
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beim Besuch seines Grabes. Nach dem Ciétischeich Gésidariz in Gulbar-
ga richtet man dabei die Augen auf das Grab oder schliefit sie und stellt
sich das Bild des Scheichs vor.! Nach Bakga 41, 24—25 konzentriert man
sich auf die Geistigkeit des Toten im Grab, um die Ausgiefung zu erhal-
ten. Dazu, sagt Muhammad b. ‘Abdallah al-Hini, der Verfasser, geniige
sogar schon eine r@bita ohne Konzentration (tawagfuh), was wohl das
Gefiihl als solches bedeutet, doch lasse sich mit Konzentration mehr er-
reichen (Bahga 41, 28—30). Der Grabbesucher nimmt sich in dieser Dar-
stellung wie ein blutsaugender Vampir aus, kann aber mit diesem Blut-
saugen die Geistigkeit des Verstorbenen natiirlich nie auslaugen; sie ist,
nicht anders als im Leben, nach nag$bandischer Vorstellung mit Gott
verbunden, also unendlich. Es gab sogar Scheiche, die eine solche Hin-
wendung zu sich nach dem Tod eigens angeordnet haben sollen (dariiber
hiernach im 6. Kapitel).

Geradezu ein Akt der Héflichkeit und der Verehrung sind diese An-
zapfungen am Bild Mohammeds, sei es auf der Wallfahrt im Nebenzen-
trum des Ringes aller Gliubigen, in Medina, sei es an den duflersten Rin-
dern des islamischen Magnetfeldes.? Das Wirklichkeitsbild, das man sich
vom Propheten zu machen hat, ist in den Portrits, die die alten Uberlie-
ferungen und die Theologie sowie die Lobgedichte auf ihn bis hin zu
den Schmucktafeln der pilyas an den Zimmerwinden oder in Buchform
von ihm geben, so genau beschrieben, daff man sich ihn schon vorstellen
kann.? Trotzdem bleibt es ein verinderliches und lebendiges Bild, denn
die ungebrochenste Tradition iiber das Aussehen des Propheten liuft
durch die Triume der Gliubigen, die einander nicht gleichen und sich
auch von der Literatur entfernen kénnen. Ein Aleppiner Ahmad b.

1 Hatima 107, 4-5.

2 Bahga 41, 26—27.

3 Das tiirkische Lehrbiichlein iiber die nag$bandischen Ordensregeln Hasbipal as-salik fi
. aqwam al-masalik, verfaft von Hiiseyin- Hamdi b. Hiiseyin, 6061, enthilt am Schlufl
eine solche Personalbeschreibung Mohammeds unter dem Titel Sama’il an-nabi mit
tiirkischer Interlineariibersetzung. Der Isma‘ilit Abt Hatim Ahmad b. Hamdan ar-Ri-
71 (gest. 322/933): A lam an-nubuwwa, ed. Salih as-Sawi und Gulamridi A‘wani, Tehe-
ran 1977, 85, 7-86, 17. verbindet seine ausfiihrliche pilya Mohammeds mit der Auffor-
derung an die Philosophen, die er bekimpft, mit ihren physiognomischen Kenntnis-
sen den wahren idealen Charakter des Propheten nachzupriifen.
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‘Abdalhayy (gest. 1120/1708)! rit dem Frommen, sich bei der
Segenssprechung iiber den Propheten dessen Bild (s#ra) vorzustellen,
und sieht den Nutzen der Segenssprechung darin, dafl sich einem das
Bild Mohammeds fester einprige.? Das Bild des Propheten aber, ,das
heifdt, seine Geistigkeit wie seine Kérperlichkeit®, helfe so gut wie das
Bild des Scheichs, die Steine aus dem Wege zu riumen, liest man in ei-
nem Zitat bei Kumu$hanali3

KENNTNIS DER INNEREN EIGENSCHAFTEN DES SCHEICHS

Im iibrigen maflen einige der Nag$bandiyya der Genauigkeit des duferen
Bildes des Scheichs weniger Bedeutung bei als der Kenntnis seiner inne-
ren Eigenschaften. Es ist wieder der selbstindig denkende ‘Ala’ ud-din-i
‘Attar (gest. 802/1400), der dies hervorhebt und damit die Ansicht
verrit, daff man auch mit einem blof moralischen Bild des Scheichs oder
Heiligen rdbita treiben kénne oder sogar sollte. Darin liegt allerdings die
Gefahr, dafl man einem Ruf, in dem der Heilige steht, auf den Leim geht

und das duflere falsche Bild mit einem verzerrten inneren Bild ver-
~ tauscht. Aber das braucht fiir den Erfolg nicht unbedingt viel zu besagen,
da ja das Entscheidende nicht die Wirklichkeit, sondern der Glaube ist.
Die erleuchtende Auflerung ‘Ala’ ud-dins lautet so: ,Von den Gribern
der groflen Scheiche kann der Besucher in dem Mafle Ausgiefungen
empfangen, wie er die Eigenschaft des betreffenden Grofien gekannt und
wie er sich dieser Eigenschaft konzentriert zugewandt hat und in die Ei-
genschaft eingedrungen ist. Obwohl die rein korperliche Nihe beim Be-
such von Heiligengribern viel Wirkung hat, so beeintrichtigt doch die
koérperliche Ferne die konzentrierte Hinwendung zum Geist der dort Be-
grabenen nicht, und in dem Satz des Propheten ,sprecht den Segen iiber
mich, wo immer ihr seid!‘ steckt die Erklirung und der Beweis dafiir.
Die Schau der Traum-"oder Gespenstergestalten (suwar-i mitiliyya) von

1 Nachzutragen ist bei Brockelmann GAL S 2, 684 am Schluf des obersten Abschnittes,
als Nr. 3: Adab agsalah ‘ald n-nabi, das bei Dawsari 257 erwihnt wird, falls es sich nicht
um einen Abschnitt in seinen Hulal sundusiypa handelt.

2 Dawsari 257, 261.

3 Gami* al-usil 242, 7-9.
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Begrabenen hat jedenfalls wenig zu sagen neben der Kenntnis ihrer Ei-
genschaft bei der konzentrierten Hinwendung beim Grabbesuch. Nags-
band sagte: Der fromme Aufenthalt bei Gott ist wiirdiger und besser als
der fromme Aufenthalt bei Gottes (verstorbenen) Geschépfen. Nag$band
zitierte oft den Vers:

Wie lange noch betest du die Griber der Menschen an?
Mach dich an das Werk der Minner, dann bist du gerettet!

Das wahre Ziel beim Besuch von Gribern Grofler der Religion ist das,
dafl man sich konzentriert Gott zuwendet und den Geist des betreffen-
den Erwihlten Gottes zum Mittel (wasila) der vollkommenen konzen-
trierten Hinwendung zu Gott macht. In der Demut vor Menschen muf
die Demut, wenn sie auch duflerlich vor Menschen ist, in Wirklichkeit
auf Gott gehen, denn Demut vor Menschen ist nur wohlgefillig, wenn
sie im Kern Gott gilt, in dem Sinn, dafl man in ihnen die Spuren der
Macht und Weisheit (Gottes) sieht. Sonst ist es Niedrigkeit (4 ‘t), keine
Demut.“

Spiter hat man auch das bloRe Wissen der Namen fiir ungeniigend ge-
halten zu einer wahren Beziehung zu den alten Meistern und die Wich-
tigkeit einer Kenntnis ihrer inneren Vorziige in den Vordergrund ge-
riickt. So heiflt es bei Muhammad Amin al-Kurdi: ,Die Erkenner sind
sich einig, dafl wer keine rechte Zugeschriebenheit (zasab) zu den Stfiyya
hat, ein Findelkind der Mystik ist. Wie aber kann die Beziehung (#isba)
eines Menschen richtig sein zu jemand, den er nicht kennt, denn diese
geistige Verwandtschaft (lubma), innere Beziehung (nisba), geisthafte
(ma‘nawiyya) ribita zwischen einem Menschen und seinen siifischen Alt-
vorderen ist nicht wirklich, bis er ihre Werke tut, ihre Lebensart fortsetzt
und sich durch ihre Leitung fiihren 1ift. Wie soll jemand dieses Leben
fiihren, das er gar nicht kennt? Oder wie kann er sich die Moralqualiti-
ten aneignen, die ihm unbekannt sind? Darum ist es fiir den ehrlichen
Novizen nicht richtig, nur die Namen seiner Scheiche zu kennen, er muf§
auch ihre Geistigkeit (ma ‘anibim) kennen, die ihnen als Reittier diente,

1 Gami: Nafabat, 396/Rasahat 150-151. Qudsiyya, ed. Iqbal, 209—210, angeblich aus Mu-
hammad-i Parsa (sic): Anis ut-talibin.
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sie zu Gott hinzutragen®’. Zur Behebung dieses Mangels weist er auf die
idealen Darstellungen in den von ihm und zum Teil auch von uns be-
nutzten Nag$bandischriften hin: Hada ig wardiyya, Hadiqa nadiyya, Bab-
Sa saniyya, Rasabat, Sirhindis Maktibat, Mifiah al-ma ‘iyya, Kitab al-Hadi-
mi und anderen.?

Der Gedanke, daff der Glaube oder die Vorstellung den Vorrang und die ent-
scheidende Bedeutung vor der Wirklichkeit haben kann, kommt auch in der
esoterischen Einweihung der tayyibitischen Isma‘iliyya zum Ausdruck. Dort
wird, wie wir schon angedeutet haben (S. 91), zugegeben, daff auch ein iiberge-
ordneter Wiirdentriger (hadd) sich vergehen kénne und es daher notwendig sei,
daf der Zégling dann abspringen und den richtigen Weg trotzdem fortsetzen
kénne, obwohl er eigentlich mit seinem Vorgesetzten auf Gedeih und Verderb
verbunden bleiben sollte. Das geschehe dadurch, daf ihn bei dessen Fall das gu-
te Bild, das er sich von ihm gemacht habe, in Obhut nehme und ihm die un-
brauchbar gewordene Wirklichkeit ersetze. Die fragliche Stelle in Ibn al-Walids
(gest. 667/1268) Risilat al-mabda’ wa-l-ma‘ad lautet: ,Der Adept gesellt sich zur
Seele dessen, dem er sich angeschlossen hat, vermischt sich aber nicht ganz mit
ihr dank einer Weisheit und Gerechtigkeit Gottes, denn wenn ungliicklicherwei-
se der Wiirdentriger einen Fehltritt beginge oder in Zweifel geriete, abtriinnig
* wiirde und so umkime, stiege die Seele des Adepten vermdge des Bildes, das sie
sich von ihr gemacht hat (kanat tusawwirahi/tasawwaruhi [=tatasawwarnbil)
und das ihm jetzt zugute kommt, trotzdem zu dem Wiirdentriger auf, der ho-
her ist als sie beide, wihrend die Seele des Abtriinnigen abwirts gestiirzt wiirde.
Ihr gutes Bild ist ihr genommen und ein schwarzes dafiir entstanden durch ihre
letzte Ubeltat, denn bei Werken kommt es auf die letzten an“3. Henry Corbin,
der Herausgeber des Textes, hat in seiner Ubersetzung das ,,Bild, das sie sich
von ihr gemacht hat filschlich auf das Bild bezogen, das sich der Zégling von
seiner eigenen Seele gemacht hat.# Es handelt sich aber um das gute Denken
vom Lehrer, ohne das einem Schiiler nie recht geholfen werden kann und das
sogar dann weiterhilft, wenn es aufrechterhalten wird und der Lehrer versagt.’

1 Mawahib sarmadiyya 3, 10-17.

2 Mawahib sarmadiyya 4, 5—7.

3 Corbin: Trilogie ismaélienne, arab. 117, 12-16.

4 Trilogie, franz. 11, 174, 44.

5 Zum vorrang des glaubens und des guten denkens vor dem wahrheitseifer bei den muslimen.
Oriens 32, 1990, 31—36.
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Dik ,,uNDANKBARE" RoLLE DES ScHEICHS

Es versteht sich, daff Muhammad Amin mit seinen vorhin zitierten Sit-
zen (S. 134) den Blick seines Lehrers auf die Bedeutung seines Buches len-
ken will. Aber die ganze Erorterung bringt uns deutlich zum Bewufit-
sein, daf die stets iiber alles hochgelobte Stellung des Scheichs im Grun-
de recht mifllich und zwitterhaft ist. Der Scheich, den man so iiberaus
lieben soll, steht in der Mitte zwischen dem Novizen und Gott, verdeckt
dem Novizen die Sicht auf Gott und soll ihn doch zu Gott fiihren, soll
alle Liebe des Novizen auf sich ziehen und doch nicht fiir sich selbst be-
halten, sondern sofort an Gott weitergeben, wie er umgekehrt, als durch-
lissiges Medium oder als Spiegel die Ausgiefungen und Weisheiten Got-
tes an ihn, den Novizen, weiterleiten soll. Auflerdem muf er, sobald der
Zogling seinen Rang erreicht und sich an seinem Lebensblut sattgesogen
hat, abtreten. Denn er ist nur Zwischeninstanz oder Mittel (wasila nach
oben, wdsita nach unten und oben) und sollte gar nicht um seinetwillen
geliebt, sondern nur immer als Helfer, als Mittel zum Zweck geschitzt
werden. Thn um Hilfe zu bitten (istimdad, isti‘ana) ist einer der Hauptin-
halte der rabita! Manchmal werden zwischen dem Scheich und Gott
noch die Lehrer des Scheichs bis zuriick auf den Propheten oder einfach
der Prophet eingeschoben.? Aber die Hauptsache bleibt der Scheich, da
man zunichst einmal offensichtlich durch ihn den Weg gefunden hat.
Eine Geschichte bei Sams-i Tabrézi lautet: Frage: Ist dein Scheich besser
oder Abii Yazid-i Bastami (der Heros insbesondere der persischen Stfik)?
Antwort: Der Scheich. Frage: Dein Scheich oder der Prophet? Antwort:
Der Scheich. Frage: Dein Scheich oder Gott? Antwort: Ich habe die Ein-
heit (yaganagi) und den wahren Einheitsglauben (fawhid) dort (sc. beim

1 Bahga 44, 22; 45, 19. ‘Iwad-i Buhari, ed. Molé, 42, 4.

2 Bahga 44, 23. A-HaEE ‘Umar: Rimdp hizh ar-rabim, 2, 2—3, mit Zitat aus Gibsil al-Hur-
ramibadi. Der Schiiler wird dann etwa angewiesen, zwei Bilder, das seines Scheichs
und das des Propheten im Kopf zu behalten und zu begreifen, daf die Hilfe des
Scheichs auch die Hilfe des dahinterstehenden Propheten ist, vornehmlich in der Pha-
se oder Abart der sog. Mohammedmystik; vgl. R.S. O’Fahey: Enigmatic Saint: Abmad
Ibn Idris and the Idrisi Tradition, London 1990, 202.
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Scheich) gefunden. Aufler dieser Einheit weifl ich nichts.! Damit ist ge-
sagt, daf} die r4bita im Gegensatz zum Gottesgedenken, das sich an Gott
und nicht an den Scheich hingt, einmal ein Ende nehmen muf, nimlich
dann, wenn der Schiiler fertig erzogen ist und den Lehrer erreicht hat.
»Wisse, der Novize bedarf der rabita nur so lange, als er die Ausgiefung
von Gott nicht ohne Zwischeninstanz erhalten kann. Kann er das nim-
lich, so muf er die rzbita aufgeben, weil ein Verharren in der 74bita dann
so viel wire wie ein Verzicht auf den Aufstieg und wie eine Bevorzugung
der Stufe der Abgesperrtheit vor dem Standplatz der Gegenwart (oder
Schau) Gottes, und das wire eine Abwendung von Gott“2. Der Text fiigt
dankenswerterweise hinzu, daf man aber die Liebe und die Beziehung
zum Scheich nicht auch aufgeben diirfe, weil diese Liebe die Schau und
die Nihe zu Gott steigere’, womit abermals die Liebe zum Scheich auf
ein Mittel zum Zweck herabgedriickt wird. Auch ‘Abdalgani an-Nabulusi
sieht, dafl das Bild des Meisters nur Hilfsdienst leistet und dann wieder
fallengelassen wird.* Und Dawsari riumt ein, dafl die 74bifa zuerst ein-
mal jedem freigestellt sei — was nur bedingt richtig ist, da der Lehrer
sagt, was der Schiiler zu tun hat — und zuletzt der Versunkenheit in
Gott selber weiche. Muhammad Sa‘id, der zweite Sohn Sirhindis, hilt
sie dagegen fiir einen notwendigen Bestandteil und einen ,Zweig® des
Noviziats, nachher aber fiir iberfliissigé und fiigt bei: ,Wer sich einem
Scheich zuschreibt, bleibt so lange in der Fessel des Noviziats, erreicht
nicht das Scheichtum und braucht noch die r#bita des Bildes des
Scheichs“?. Er vergleicht den Scheich mit einer Mutter oder einer Amme,
die der Siugling mit der Entwéhnung dann nicht mehr in der gleichen
Weise benétigt wie vorher. Erreiche der Novize den Stand seines
Scheichs, so werde er von ihm getrennt (%frida) und Gott iibernehme
1hn.8 Der Scheich kdnnte sich fiir die Rolle des Liickenbiifiers, in die ithn

1 Magilati Sams-i Tabrizi 2, 87, 19—21. Vgl. Abi Sa‘id-i Abi LHayr 15, Anm. 104. In dhnli-
chem Ansehen steht der indische Guru.

2 Bahga 42, 1-4.

3 Babga 42, 4-5.

4 Bahga 44, 2725, 6. Sahibzada: N7r al-hidaya, 41, 1-17.

5 Dawsari 226. Sahibzada: N#r al-hidiya, 65—66.

6 Maktabati sa‘idiyya 10, pu—ult.

7 Maktibati sa‘idiyya 11, 13—14.

8 Maktibat-i sa‘idiyya 5, unten.
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die Verpflichtung gegen seine Zéglinge zwingt, und fiir die lieblose Lie-
be, die sie ihm in der r@bita entgegenbringen oder entgegenbringen miis-
sen, bedanken. Aber diese Behandlung ist in vermindertem Mafle das
Schicksal eines Lehrers allgemein, und der Sifischeich, mit dem man 74
bita treiben soll, muf ein ,Vollkommener®“ sein, der so rein ist, daff sich
Gott in ihm spiegelt. ,Wisse, die 7dbita niitzt nur etwas, wenn sie mit
einem vollkommenen Menschen gemacht wird, der iiber die Kraft der
Heiligenschaft verfiigt, denn der vollkommene Mensch ist der Spiegel
Gottes, und wer mit dem inneren Auge seine Geistigkeit sieht, schaut da-
rin Gott“l. Diese Forderung stellte schon Ahrar, als er die rdbita als die
Liebesbeziehung zu einem Ausgezeichneten (s@hib dawlat) definierte, der
der Verehrung als Mittler (7 tiqad-i wasitagi) wiirdig sei?, in der Fassung
Muhammad Amin al-Kurdis: Rabita ist die Liebe zu dem Scheich, der
das Scheichtum verdient.? Die rabita-Wiirdigkeit erwirbt sich der Scheich
also durch fachliche Zustindigkeit, und die Liebe ist ein Unterrichtsfach,
das die Schiiler am Lehrer nicht nur iiben, sondern auch verwirklichen
sollen. Er ist der Prosektor und die Leiche. Man erwartet bei ihm Voll-
kommenheit und durch ihn Vervollkommnung. Man sucht einen
Scheich, der den Weg kennt und einen fithren kann, dessen Blick die
Herzenskrankheiten heilt und dessen Zuwendung die schlechten inneren
Eigenschaften im Schiiler vertilgt. Erst wenn er diese Forderungen alle
zu erfiillen vermag, ist er rzbitafihig, sonst verdient er die Liebe nicht.
Warum? Weil die Liebe auf Gott gehen soll und der dazwischenstehende
Meister seine Aufgabe nur dann richtig erfiillt, wenn er durchlissig, ein
Nichts, geworden ist.

Dawsari hat sich ein mérderisches Gleichnis ausgedacht fiir das Ver-
fahren mit dem Vorstellungsbild vom Meister: Ein Mensch (der Novize)
hat Feinde um sich (die Gedanken an die Dinge der Welt und seine welt-
lichen Interessen). Er macht sich einen davon zum Freund (das Bild des
Scheichs) und ernennt ihn zum Herrscher iiber sie. Dieser Herrscher
bringt sie alle um (da das Vorstellungsbild des Meisters dem Novizen ja
alles Nichtgdttliche aus dem Sinn vertreiben soll) und bleibt noch allein

1 Bahga 41, 11~13.

2 Rasahat 442, 9—10.

3 Mawdihib sarmadiyya 165, 10-11.

4 Sirhindi: Maktabat, Brief 1, 286, pers. 1, 546, ult.—547, 2/arab. 1, 313, 25—27.
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iibrig. Jetzt kann der Mensch auch ihn (als das letzte Nichtgottliche) erle-
digen und tut es.! Das geht gewif nur auf das, was mit dem Vorstellungs-
bild des Meisters in jeder einzelnen rdbita geschieht. Aber es ist zugleich
das Modell, nach dem, vergréfert, die ganze Erziehung des Mystikers
verliuft. Der Meister ist fiir den Jiinger zunichst unentbehrlich und
steht fiir Gott, ohne es zu sein, und hat dann sang- und klanglos abzu-
treten.

Nasrullah-i Pargawadi hat in einem erhellenden Aufsatz Sayr-i
tahawwuliti ma‘niyi 154 ,Bedeutungswandel des Wortes Liebe bei den
Safiyya eine natiirliche (naturhafte) und eine gottliche, eine uneigentli-
che (magazi) und eine eigentliche (haqigi) Liebe unterschieden.? Unter
dem Einfluf des Platonismus bedeutet ,wirklich, eigentlich® (haqiqi) im
Persischen (und Arabischen) oft das Geistige (als einzig wirklich) und
suneigentlich, iibertragen® (magazi) das Sinnliche. In vielen Fillen ist im
persischen (und arabischen) Gesprich das Wort pagigi nicht auf Anhieb
eindeutig das Hohere, aber bei ,Liebe” in erster Linie die ,,wahre®, die
Liebe zu Gott. In unserem Zusammenhang erhebt sich die Frage, wohin
denn nun die Liebe zum Meister gehért, die die nagsbandische ribita
kennzeichnet. Pirgawadi hat nicht verfehlt, auf eine Sonderform der na-
tirlichen oder uneigentlichen Liebe hinzuweisen, die als Vorbereitung,
Leiter (narduban/nardabian/nardibin) oder Briicke (pul) zur eigentlichen
Liebe dient. Dafiir kommt zunichst die gew6hnliche Liebe in Betracht,
deren Erlebnis dem Liebenden einen Vorgeschmack der Gottesliebe und
eine Gelegenheit zur Einiibung in sie gewihren kann.? Pargawadi nennt
sie die ,bedingte® ($zr¢7) natiirliche Liebe?, weil sie eben nur unter der Be-
dingung, eine Briicke zur Gottesliebe zu sein, die Anerkennung der
Frommen fand. Der Gedanke sei bei den Siifiyya erst in der zweiten
Hilfte des 7./13. Jh. so richtig in Schwang gekommen. Er verweist auf
den persischen Dichter Fahr ud-din-i ‘Iraqi (gest. 688/1289) und dann auf
Gami (gest. 898/1492) mit Stellen aus dessen Kommentar zu Ibn al-Fa-

1 Dawsari 221. Sahibzada: Nar al-hidaya, 29, 2—5.
2 Nas$r- danis 12, 2, 1370/1992, 90—99.

3 Hellmut Ritter: Meer der seele, 434—503.

4 Nasr-i dinis 12, 91b, 19; 95a—97a.
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rids Hamriyya (also den Lawami‘), und aus seiner Silsilat ud-dabhab'. Wir
sind damit bei den Naq$bandiyya, deren r4bita Purgawadi aber nicht er-
wihnt. Folgen wir jedoch seiner Einteilung der Liebe in die genannten
Arten und denken wir daran, daf} der Scheich bei den Nag$bandiyya, wie
auch sonst, eine Briicke oder Leiter des Novizen zu Gott darstellt, die ei-
nes vorauszusehenden Tages ihren Dienst geleistet haben wird, so bleibt
uns kaum etwas anderes iibrig, als die Liebe zu ihm in der 7bita unter
die ,Liebe als Leiter zur wirklichen Liebe® (ba-unwin-i narduban-i ‘isg-i
bagqiqi) und unter den Begriff der ,,Uneigentlichkeit als Briicke zur Ei-
gentlichkeit® (@l-magaz qantarat al-haqiqa) einzuordnen.

Man kann die eigenartige, widerspruchsvolle Stellung des Scheichs in
einer seiner Bezeichnungen ausgedriickt finden und durch Umundum-
drehen dieser Bezeichnung in verschiedenen Beleuchtungen sichtbar ma-
chen. Ein hoflicher Ersatz fiir den Eigennamen des Sifischeichs oder
Heiligen ist persisch &4dn/#4n (tadschikisch &o#) ,sie® (3. PL.). “Ali-i Kasi-
fi nennt seinen verehrten Hwaga-i Ahrar, wie er am Anfang seiner Rasa-
bat ausdriicklich sagt, nie beim Namen, sondern nur bei seinem Titel
slhre Ehrwiirden® (badrati &an)?. Eson/#an ist in Mittelasien noch heu-
te die gebriuchliche Umschreibung fiir den Stufimeister oder Heiligen?,
bedeutet also eine geistige und geistliche Persdnlichkeit, die Novizen er-
zieht oder erzogen hat. Man nennt dieses Verhiltnis ,Ischanismus®.

1 Nasr-i dani$ 96a~b. Die Lawami‘ sind ein Kommentar nicht zur 72’fyya, sondern zur
Hamriyya Ibn al-Farids.

2 Rasahit 9, 9—10.

3 Hermann Vambéry: Reise in Mittelasien®, Leipzig 1873, 161, 201, 218. Derselbe: Skizzen
aus Mittelasien, Leipzig 1868, 27, 11, 25, 137, 153, 156, 268, 316, 320, 321. Martin Hart-
mann: Der islamische Orient. Berichte und Forschungen, Bd. 1, v: Mesreb der weise Narr, Ber-
lin 1902, 158, Anm. 1. Olufsen: The Emir of Bokhara and his country, Kopenhagen 1911,
394. Alexandre Bennigsen and S. Enders Wimbush: Muslims of the Soviet Empire. A
Guide. London 1985, 102~103; 249. Bennigsen and Wimbush: Mystics and Commissars.
Sufism in the Soviet Union. London 1985, 2, 17, 32, 36, 51, 65, 99, 135, 136, 152, 153, 181. An-
nemarie Schimmel: Sufismus und Volksfrimmigkeit, in: Die Religionen der Menschheit 25,
3 Der Islam, m Islamische Kultur, 1990, 180, pu. Diese Bedeutung fehlt in Dihhudas
Lygatnama s.v. 1§an. Der Plural lautet &onon/&Banan/fanan; Qandiyya 16, 10 und
sonst. Nach Wilhelm Barthold: Ulug Beg und seine Zeit, deutsch von Walther Hinz,
AKM xx, Nr. 1, Leipzig 1935, 208, war Hwaga-i Ahrar ,schwerlich der erste der turke-

stanischen Sifi, dem diese Bezeichnung [,,ischin®] beigelegt wurde®.
4 Mpystics and Commissars 58, 64, 76.
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Uberdies kann padrat-i i5an auch das Grab eines 77 bezeichnen,! genau
wie die Begriffe murabit und sayyid im Westen der arabischen Welt? und
imamzida in Persien auch die Grabstitte so bezeichneter Personen sein
kann. Auf der andern Seite hatte Abli Sa“id-i Abi I-Hayr (gest. 440/1049)
ausgerechnet mit diesem &4z sich selbst benannt, um nicht ,ich® oder
»WIr" sagen zu miissen, wenn er etwas von sich erzihlte, sondern seine
Person zu verhiillen.? Er hielt also die 3. PL, die man im Persischen auch
fiir ,man“ braucht, fiir eine geeignete Ausweichform, gerade die Nichtig-
keit und Wertlosigkeit, sein Unbekanntbleibenwollen anzudeuten. Er
_verrit aber an anderer Stelle, dafl auch ein ,sie” noch zu viel sei, das
Nichts, das die wahren Derwische darstellen sollten, auszudriicken. Ge-
meint ist, Derwische diirften auch kein ,sie“ mehr sein, wobei ,sie“ hier
iibrigens noch keinen Singular, sondern eine Mehrzahl von Derwischen
umschreibt. Abu Sa‘id sagte das mit einem Wortspiel: ,Die darwésan
sind keine &4n (sie). Wiren sie &4n, so wiren sie keine darwesan. IThr Na-
me (Derwische) ist vielmehr ihre Eigenschaft: Wer den Weg zu Gott
sucht, mufl nimlich {iber die Derwische gehen, denn ,die Tiir zu ihm
sind sie’, persisch dari way &an®t. Dieses Ideal, den Vorzug, eine offene
Tiir zu Gott zu sein, hat der Meister schon erreicht, und die Schiiler miis-
sen es dem Meister nachmachen, um zu Gott zu gelangen. Einer 16st den
andern ab wie auf einem fortlaufenden Band ins Nichts. Wenn auch Ya-
sufi Hamadani (gest. 535/1141) nie ,ich® (man) gesagt haben sollte,’ so
kann das, wenn wir es genau nehmen, eine Nachahmung Abu Sa‘ids ge-
wesen sein, kdnnte aber auch einfach heiflen, daf er das isolierte Fiirwort
»ich“ nie gebraucht habe, sondern es jeweils bei der Verbalendung habe
bewenden lassen. Es gab auch Siufiyya, die bescheiden einfach von ,einem
Derwisch® sprachen, wenn sie etwas von sich selber erzihlten.

1 Rizvi: Hist. of Sufism in India, 1, 122, 15.

2 Almoraviden und marabute, W1 NS 21, 1983, 103—104.

3 Asrar ut-tawhid, ed. Kadkani, 15, 1—3. Abi Sa‘id-i Aba I-Hayr 88-89.
4 Asrar ut-tawhid 295, 6-8. Abit Sa‘td-i Abi FHayr 83, 2—s.

5 Risila-i Sahibiyya, ed. Nafisi, 88, 5.

6 Fawd’id ulfu’ad 140, 1—3.
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DREI RURZE BESCHREIBUNGEN DER 7dbita

Wir geben nun drei kurze Zusammenfassungen von Nag$bandiyya iiber
die rabita in Ubersetzung. Drei vier Schiilergenerationen nach Ahrir,
also im 10./16. Jh., nimmt sich die r@bita im Verband der andern naqs-
bandischen Schulungsficher beispielsweise so aus:

»Ein weiterer farig ist die rabita. Rabita heiflt: Du hiltst dir stets das Bild
(s#rat) und die Lebensfiithrung (sirat) des Pirs vor Augen, zu allen Zeiten
und in allen Lagen, so daff Wirkungsvermégen (himmat) und Grofle des
Pirs ganz iiber dich verfiigen und alles, was zur Anwesenheit des Pirs nicht
pafit, in deinem Innern das Feld riumt, bis du durch Befolgung dieses
Punktes dahin gelangst, da sich der Schleier zwischen ihm und dir auf-
hebt und dir alles, was der Pir will und beabsichtigt, ja seine Zustinde und
Verziickungen sichtbar und anschaubar werden!“!

Aus dem Jahr 1211/1798 stammt folgender Text des ‘Utman b. Mustafa
-Mudurnawi, den ich gekiirzt wiedergebe:

Unter rabita versteht man bei den Nagibandiyya zweierlei: Entweder wen-
det sich der Novize in spontaner Liebe (mapabba ditiyya)* konzentriert
dem Herzen seines Meisters zu und sucht in ihm unterzugehen. Oder er
stellt sich in Abwesenheit des Meisters dessen Bild (5#ra) zwischen den Au-
gen vor und wendet sich konzentriert der Geistigkeit (rZbaniyya) in diesem
Bild zu. Beides niitzt ihm aber nur etwas, wenn der Meister vollkommen
ist und die Kraft der Heiligkeit besitzt. Auch die 7zbita mit einem Toten
vollzieht sich auf zweierlei Art: Entweder man stellt sich die Geistigkeit des
Toten als ein von allem Sinnlichen freies Licht® vor und bewahrt es so
lange im Herzen, bis sich eine AusgieBung oder ein Ausnahmezustand
daraus ergibt. Das gilt auch, wenn der Tote der Prophet ist. Oder man be-
sucht das Grab des Verstorbenen, griiflt ihn, stellt sich rechts neben seine
Fiife, legt sich vor dem Nabel die rechte Hand auf die linke, spricht mit ge-
senktem Kopf je einmal Sure 1 und Sure 2, 255, elfmal Sure 112, spendet
den Lohn dafiir dem Verstorbenen und wendet sich dann konzentriert des-

1 Qasim-i Katib: Titellose persische Schrift, Hs. Ms. 0. 62, 11b, ult—12a, 5 der Genfer Uni-
versititsbibliothek.

2 Erklirt in Rasapat 635, 2—5. Hiervor S. 62.

3 Vgl. hiervor S. 131f.
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sen Geistigkeit zu in Erwartung einer Ausgiefung! In allen Fillen darf
man die 74bita nie vorzeitig aufgeben und immer erst dann unterbrechen,
wenn sich der (gesuchte) Ausnahmezustand in einem festgesetzt hat. Ganz
aufgeben soll man die r#bifa iiberhaupt erst, wenn man den Meister als
Zwischeninstanz nicht mehr braucht und die Ausgiefung unmittelbar von
Gott zu empfangen vermag. Man darf aber der festen Uberzeugung sein,
daf die Machtausiibungen des Meisters von Gott kommen und die Voll-
kommenheiten, die der Meister besitzt, diesen nicht verlassen.?

Zum Schluf in extenso das entsprechende Stiick aus As-sa ‘@da al-abadiyya
frma g@’a bibi n-naqsbandiyya des ‘Abdalmagid b. Muhammad b. Mu-
hammad al-Hani, verfafit 1313/1896 in Damaskus:

»Rabita heiflt Bindung des Herzens an den vollkommenen Meister, der auf
den Standplatz der Gottesschau gelangt ist und iiber die Kraft der Heili-
genschaft verfiigt und dem die Vollkommenheit bezeugt ist seitens der
vollkommenen Minner, sowie die Bewahrung seines Bildes in der Vorstel-
lung, auch in seiner Abwesenheit und nach seinem Tod. Die 74bifa nimmt
verschiedene Formen an. Die bequemste besteht darin, daf der Novize sich
das Bild seines vollkommenen Meisters zwischen den Augen vorstellt,
dann sich dessen Geist in diesem Bild konzentriert zuwendet und ihm vol-
lig zugewandt bleibt, bis er (der Novize) der Absenz oder der Wirkung des
Raptus anheimfillt. Sei es das eine oder andere, in diesem Augenblick 14ft
er die rabita (d.h. die Vergegenwirtigung des Bildes) fahren und lift sich
einnehmen von dem, was Raptus oder Absenz mit sich bringen. Jedesmal
wenn dieser Zustand schwindet, kehrt er zur ribita zuriick, bis ihn der Zu-
stand abermals {iberkommt. So widmet er sich fortdauernd der r@bita, bis
er seinem eigenen Wesen und seinen eigenen Eigenschaften im Bild des
Meisters entwird. Jetzt schaut er den Geist des Meisters samt dessen Voll-
kommenheiten im Bild seiner selbst, da die Vollkommenheiten sich vom
Geist nicht trennen. Danach erzieht ihn der Geist des Meisters, bis er ihn
zu Gott gebracht hat, auch wenn der eine der beiden im Osten und der an-
dere im Westen sein sollte. Durch die 74bifa erhalten die Lebenden Ausgie-
Rungen von den wirkungsmichtigen Toten und die Alten von den zur
Vollkommenheit gelangten Jungen.“3

1 Vgl. hiervor S. 121.
2 Mudurnawi: Nubda, Hs. Gottingen 144, 18a—19a.
3 Sa‘dda abadiyya 22,10-23, 11.
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Nach dieser Darstellung tibernimmt der Novize den Geist seines Lehrers
aus dessen Bild, in das er sich in seiner Seele versenkt. ,Ausgiefung er-
halten® kann auch einfach mit ,,Unterricht erhalten® iibersetzt werden
(istafada=istafada).

Die GRENZE zUM BILDERDIENST

Zu einer Zeit, als die Englinder in Indien Fufl gefafit hatten, lag es fiir
einen indischen Muslim nahe, bald einen Blick auf die Christen, bald
auf die landeseigenen nichtmuslimischen Religionen zu werfen. Einen
solchen Vergleich hat der Nag$bandi Gan-i $inin, genannt Mazhar, in
einem Brief vom Jahr 1180/1766—67 angestellt. Er entschuldigt den ,Gé6t-
zendienst® der Hindus mit der Uberlegung, da diese G6tzen Engel oder
Geister von Weisen, die im Auftrag Gottes hienieden Macht ausiibten,
oder ewiglebende Gestalten wie Hidr darstellten. Die Hindus, schreibt er,
wendeten diesen Abbildern ihre Inbrunst zu, um sich deren Geist mog-
lichst anzugleichen und iiber das Bild eine Entsprechung zwischen sich
und ihnen herzustellen, die ihnen erlauben sollte, dhnlich wie jene ihre
diesseitigen und jenseitigen Hoffnungen zu erlangen. Sie erwarteten also
von ihrer Hinwendung zu ihnen das gleiche wie die Stfiyya durch ihren
dikri rabita vom Bild ihres Scheichs, das ihnen AusgieRungen dieses
Scheichs verheifle. Der Unterschied bestehe nur darin, dafl die Stfiyya
ihre Scheichbilder nicht auch noch schnitzten. Ganz anders die Gotzen-
bilder der alten Araber. Die seien als Gotter auf Erden betrachtet und ne-
ben dem Gott des Himmels angebetet worden. Der Fufifall der Hindus
vor ihren Bildern sei aber ein Fufifall nicht der Anbetung (‘wbadiyyas),
sondern der Begriiflung (tabiyyat), wie er bei ihnen auch vor Vater und
Mutter, Scheich und Lehrer gang und gébe sei und der (auf hindi/urdi)
dand*vat/dandavat/dandvat ,,Grufprostration® heifle.!

Mit diesem Vergleich will Gan- ganan das hinduistische ,Heiden-
tum® beschénigen, um die nag$bandische 72bita zu verteidigen und als
ungefihrlich hinzustellen. Die Zweiteilung des Fuflfalls in diese zwei

1 Magiamati maghariyya 129. Rizvi: Hist. of Sufism in India, 2, 402. Uber den umstritte-
nen Fuffall vor dem Scheich bei den Siifiyya s. Rizvi 1, 218—220, und Rizvi: Shah Wali-
Allah and His Times, Canberra 1980, 334.



4, Das Bild des Meisters 145

Arten ist im Islam aber schon linger heimisch und scheint zumal am
Kommentar zum Fuffall der Engel vor Adam, wie er zum Beispiel in
Sure 2, 34 erzdhlt wird, entwickelt worden zu sein. Schon Tabari (gest.
310/923), zu Sure 2, 34, schreibt, Gott habe den Juden mitgeteilt: ,Als ich
zu den Engeln sagte: Ich werde auf Erden einen Stellvertreter einsetzen,
ehrte ich euren Vater Adam mit meinem Wissen, meiner Giite und mei-
ner Hochachtung, und als ich meine Engel vor Adam niederfallen lief,
fielen sie vor ihm nieder. Der Fuffall der Engel vor Adam geschah zur
Ehrung (takrimatan) Adams und im Gehorsam gegen Gott, nicht im
Sinn einer Anbetung (‘tbadatan) Adams®. Qatada (gest. 117/735) habe er-
klirt: ,Der Gehorsam galt Gott und der Fuffall Adam. Gott ehrte (zkra-
ma) Adam damit, daf er die Engel vor ihm niederfallen lieB%. Von Za-
mahSari (Kas$af, zu Sure 2, 34) kurz und biindig zusammengefaft: ,,Der
Fuf¥fall vor Gott geschieht zur Anbetung (‘7dda), vor jemand anders aus
Ehrerbietung (takrima), wie die Engel vor Adam niedergefallen sind.
Zwei seiner Zeitgenossen, Ra$id ud-din-i Maybudji, der seinen persischen
Korankommentar 520/1126 begann, und Abt [-Futith-i Razi, hielten an
- dieser Zweiteilung fest. Abu I-Futih schrieb: ,Richtig ist (unter den ver-
schiedenen Deutungen), daff der Fuffall (der Engel vor Adam) ein Fuf-
fall der Hochachtung und Verehrung (taZzim u iglal) war®.! Maybudi
riickt schon naher an Gan- $anan heran, wenn er den einen Fuffall als
Fuffall der Hochachtung und des Grufles (?2 Zim u tabiyyat), den andern
als Fuffall des Gehorsams und der Anbetung (2 ‘et # ‘ibidat) bezeichnet.
Er glaubte aber, einen Unterschied in der Ausfiihrung der beiden feststel-
len zu miissen. Fiir ihn handelt es sich beim Niederfallen (der Eltern
und) der Briider vor dem Thron Josephs in Agypten nur um eine unter-
wiirfige Verbeugung, nicht um eine Beriihrung des Bodens mit dem Ge-
sicht (Sure 12, 100), und das sei auch die vorislamische Grufsitte der Per-
ser (‘agam) gewesen, die dann vom Islam durch die miindliche Gruffor-
mel ersetzt worden sei.? Einen weiteren Beleg fiir die Zweiteilung des
Fuffalls liefert der &iStische Hagiograph Rukn ud-din b. ‘Imad ud-din-i
Dabiri Ka$ani-i Huldabadi (gest. nach 735/1337). In seinem theoreti-

1 Hrsg. von Mahdi-i Ilahi-i Qumsa’i, Teheran 1334, 1, 128, 6—7.

-2 Ka$f ul-asrar wa-‘uddat ul-abrar, ma'‘rif ba-Tafsiri Hwiga ‘Abdullah-i Ansari, verfaﬂt von
Abi |-Fadl Rasid ud-din al-Maybudi, hg. von ‘Ali Asgar-i Hikmat, Teheran 1331—1339

(10 Bde.), 1, 144, 3~7.
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schen Zitatenschatz iiber Stifik Sama’il ul-atqiya, lith. Hyderabad-Deccan
1347/1928, 85, teilt er u.a. aus einer Sammlung Fatdway-i taysiri folgende
arabisch gehaltene Feststellung mit: ,Es gibt zwei Fuflfille (zssagda itna-
tan): den Fuflfall der Anbetung (‘764da) und den Fufifall der Begriiflung
(tahiyya). Der Fuflfall der Anbetung ist allein fiir Gott. Der Fufifall der
Begriifung richtet sich an Personen aufler Gott im Sinn einer Ehrerbie-
tung (takrim) und ist in fiinf Fillen erlaubt: dem Volk vor dem Prophe-
ten, dem Novizen vor dem Meister, den Untertanen vor dem Kénig,
dem Kind vor den Eltern und dem Sklaven vor dem Herrn.“ Das Pro-
blem kam noch 1965-66 in einer literarischen Fehde um einen Vortrag
des Sadiq Galal al-‘Azm an der Amerikanischen Universitit Beirut
wieder zur Sprache.!

.Trotz der Unterscheidung zweier Arten von Fuflfall gerit der nag$ban-
dische Kult des Bildes des Scheichs durch seine Verwandtschaft mit der
hinduistischen Gruflprostration ins Zwielicht einer Bilderverehrung, wie
sie der Islam auch aus dem Christentum kennt und verabscheut. Wir
kénnen dieses Thema hier nicht weiterverfolgen, mochten aber doch auf
die vielen Geschichten hinweisen, in denen das geschnitzte, gehauene, ge-
gossene oder gemalte Bild in der Westkirche so gut wie die Ikonen in der
Ostkirche bei inbriinstiger Betrachtung ebenfalls in Bewegung und zum
Sprechen gekommen sind. Einige Sitze aus der persischen Schrift Alfz-
wd’id ud-dabita fi ithat irrabita eines Ahmad Sa‘id Sahibzada al-Mugad-
didi riickt ein deutliches Bewufltsein vom islamischen Bilderverbot in
diesen Zusammenhang: ,,Wisse, faswir ,Abbildungen‘ sind im moham-
medanischen Gesetz verboten, tasawwur Vorstellungen® dagegen lobens-
wert. Ein Verbot von tasawwur haben wir in keiner Schrift gefunden, ja
der Erwerb der Wissenschaften beruht zur Ginze auf Vorstellungen, wie

1 Josef van Ess: Libanesische Miszellen, Die Welt des Islams, NS 11, 1968, 225—227. —
Wenn im Koran Sonne, Mond, Sterne, Berge, Biume und Tiere sich dauernd vor Gott
im Fuffall befinden oder niederwerfen (Sure 22, 18; 55, 6), so ist natiirlich ihr Gehor-
sam gegen ihn und nicht ein eigentlicher Fuffall, wie ihn der Muslim im Ritualgebet
verrichtet, gemeint. Das betonte der Philosoph Kindi in einer eigenen Abhandlung, in
-der er den hohen Himmelskérpern allerdings Leben und Denken, Héren und Sehen,
aber keine menschlichen Gliedmafen zusprach. Kindi hilt das fiir ein Bild fiir ihren
Gehorsam gegen Gott und gibt damit einem koranischen Ausdruck eine von der Ver-
nunft geforderte oder nahegelegte Umdeutung nach Art der Mu‘taziliten. Risdlat al-
Kindi ila Ahmad b. al-Mu ‘tasim fi Libana ‘an sugid al-$irm al-aqsa, in Rasi’il al-Kindt al-
falsaftyya, ed. Abu Rida, 1, 238—261. Richard Walzer: Greek into Arabic, 196—205.



4. Das Bild des Meisters 147

die Verstindigen sehr wohl wissen, und in der Bewahrung des Bildes des
Scheichs beim Gottesgedenken liegt gerade die Weisheit des In-
Erinnerung-Bringens (tadkir), da der Erinnernde (mudakkir, der Scheich)
ja dann bei einem steht und dafiir sorgt, dal man keinen Augenblick
gleichgiiltig ist gegen Gott. ,Das ist eine Erinnerung (tadkira); wer will,
nimmt sich zu Gott einen Weg® (Sure 73, 19).“! Im Kampf gegen die
Schia verunglimpfte man diese mit einer Gleichheit, die sie mit den
Christen verbinde: die Christen, sagte man, malten das Bild Jesu und
Mariens, setzten es in ihre Kirchen, verehrten es und fielen vor ihm nie-
der, und genau so malten die Schiiten die Imame, verehrten sie so und
fielen vor ihnen und ihren Gribern nieder2 Doéh in anderer Weise,
unter dem Blickwinkel, dafl Jesus im Christentum das fleischgewordene
»Wort Gottes* und der Koran im Islam das (wie im Alten Testament)
Buch gewordene ,,Wort Gottes® darstellt,® haben auch die Sunniten, wie
iiberhaupt alle Muslime, ihr Wort Gottes haufig ins visuelle Bild gezo-
gen. Die Christen haben es in ihren unzihligen Bildnissen Jesu getan,
obwohl man nicht weiff, wie er ausgesehen hat, die Muslime in ihren
kostbar ausgestatteten und kalligraphierten Koranexemplaren, obwohl
Mohammed — der unter diesem Gesichtspunkt etwa den Platz Mariens
einnihme* — nichts selbst geschrieben hat.’

1 Ich habe aus der arabischen Ubertragung der Schrift durch Ahmad Sa‘ids Enkel ‘Abd-
arra$id al-‘Umari al-Mugaddidi iibersetzt, nach einem Auszug in Sahibzadas N#r al-hi-
daya 42, 1017.

2 ‘Abdal‘aziz b. Ahmad Waliyyallah ad-Dihlawi (gest. 1239/1824): At-tubfa al-itna‘asariy-
ya. Arabische Kurzfassung von Mahmiid Sukri al-Alasi (gest. 1342/1924). Istanbul
1988, 299, 5—7.

3 Baha'-i Walad 313. .

4 Das ist mir erst jetzt aufgegangen. Ich habe jahrelang in den Vorlesungen im gleichen
Sinn Mohammed mit den Aposteln im Christentum in Entsprechung gesetzt; er ist ja
auch ,,Gesandter” (rasil, apostolos). Der tunesische Historiker Moh. Talbi und nach
ihm andere verglichen und vergleichen in ihnlichem Sinne Jesus als das fleischgewor-
dene Wort Gottes mit dem Koran und die Bibel als Ubermittlerin mit Mohammed;
Robert Caspar: Parole de Dieu et langage humain en Christianisme et en Islam, Islamo-
christiana 6, 1980, 45.

5 Die neueste These ist die, daf Mohammed wohl hat lesen, aber nicht schreiben oder
richtig schreiben kénnen, weil #mmi auch oder nur dies bedeutet habe. Khalil “Atha-
mina: “AFNabiyy al-Ummiyy™: An Inquiry into the Meaning of a Qur’anic Verse, Der Is-
lam 69, 1992, 61—80. :
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Die' nagSbandische ribita hat zwar, gut islamisch, die Schranke der
Verfertigung von Bildern, soviel ich weiff (oder benutzt man heute auch
Photographien?), nicht tiberschritten, und man darf sagen: Das isla-
mische Bilderverbot hat die Entstehung eines sektiererischen Bilderdien-
stes verhindert, aber eine gewisse Verwandtschaft, ja gegenseitige Beein-
flussung und Vertauschbarkeit zwischen der islamischen Heiligenvereh-
rung und dem hinduistischen Gotterkult auf dem indischen Subkonti-
nent, zumal die Hoffnung auf Hilfe, ist auch der abendlindischen For-
schung nicht entgangen.! Das Weiterleben hinduistischer Briuche im in-
dischen Islam verteidigte der Ci$tischeich Nizam ud-din Awliya (gest.
725/1325) in Delhi mit dem Hinweis, daf die islamischen Vorschriften in
manchen Fillen die ilteren Gepflogenheiten nicht abgeschafft, sondern
blof auf eine niedrigere Stufe der Gesetzlichkeit herabgedriickt hitten.
Als ein strenger Muslim den Fuf$fall vor Nizam ud-din scharf kritisierte,
erklirte dieser: Fahr nicht so drein! Was einmal Pflicht war, kann, wenn
seine Pflichthaftigkeit aufgehoben wird, als Empfehlung weiterbestehen.
Das ‘Asira’-Fasten, das die verflossenen Religionsgemeinschaften als
Pflicht befolgt hatten, verlor seinen Rang als Pflicht, als zur Zeit des Pro-
pheten der Ramadan eingefiihrt wurde, und geriet auf den Stand einer
Empfehlung. Der Fufffall, den in vorislamischer Zeit die Untertanen vor
dem Kénig, die Schiiler vor dem Lehrer und die Gemeinden vor ihrem
Propheten verrichteten und als Empfehlung befolgten, ist jetzt, nachdem
ihn Mohammed aufgehoben hat, nicht mehr empfohlen, sondern nur
noch erlaubt (mubah). Wieso sollte etwas Erlaubtes nun plétzlich zu
verbieten sein?? Derselbe Nizam ud-din verwarf jedoch in der Frage nach

1 Garcin de Tassy: L'Islamismé®, Paris 1874, 204, 309—311 (Mémoire sur les particularités de
la religion musulmane dans I’Inde). Marc Gaborieau: Les ordres mystiques dans le sous-conti-
nent indien: un point de vue ethnologique, in: Les ordres mystiques dans U'Islam, 126. K. A.
Nizami: Some Aspects of Religion and Politics in Thirteenth-Century India, Bombay 1961,
178-179, zitiert von P.M. Currie: The Shrine and Cult of Mu'‘in al-din Chishti of Ajmer,
Delhi Oxford University Press 1989, 53. J. Abbott: Indian Ritual and Belief The Keys of
Power. Usha 1984.

2 Siyar ul-mulitk 350, 18—351, 8. Auch der Cidti Gésidaraz (gest. 825/1422) verteidigte den
Fuffall. EI? Gist Daraz, 2, 1141b, unten (K.A. Nizami). — Der Fuffall vor dem
Scheich war fiir viele Aufenstehende, aber auch fiir Siifiyya ein Stein des Anstofes.
Strenge Muslime hielten das Niederfallen vor Menschen grundsitzlich fiir ein Zeichen
des Unglaubens, so Ibn al-Hagg: Mudhal, 3, 94—95. Der Sufi Nagm-i Razi (gest.
654/1256) verlangte vor dem Scheich eine andere Art Fuffall als vor Gott; Mirsad ul-
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dem richtigen Meditationssitz energisch die Beinhaltung der Yogis.!
Man sieht hier schdn, daf ein iiberkommenes Verhalten, das vom Islam
nicht ausdriicklich gebilligt wird, vom Gelehrten entweder dem Status
des mubah ,erlaubt” oder param ,verboten® zugewiesen werden kann.

Eine entfernte Ahnlichkeit mit der 7abita, insofern diese die Vergegen-
wirtigung des Bildes des Meisters und von Zeit zu Zeit die Betrachtung
seiner Gestalt erheischt, hat das aus Indien bekannte 6ffentliche Auftre-
ten oder Sichzurschaustellen eines Fiirsten oder Heiligen: die Zeremonie
des darsan (skrt. darsana, gr. derkomai ,,sehen®). Da paradiert der Heilige
an seinen Anhingern vorbei, die durch seinen Anblick heilende und er-
hebende Krifte aus seiner Erscheinung einzusammeln suchen, wie das
heute etwa bei den Verehrern des Hindu Sai Baba der Fall ist.2 Dabei
handelt es sich um das gleichzeitige Einwirken auf eine Mehrzahl von
Jiingern, die sich duflerlich auf den Meister konzentrieren. Wir haben im
Vorbeigehen schon bemerkt, daf die ribita auch kollektiv unterrichtet
werden konnte (hiervor S. 118; hiernach S. 210f).3

Einen Platz zwischen dem Vorstellungsbild, das man vom Scheich in
sich trigt und reproduziert, und der Betrachtung seiner wirklichen Per-
son nehmen hérbare oder sichtbare Meditationshilfen, die auch das Ziel
schon in sich enthalten, ein. In der Safik spielt, wie wir wissen, das sicht-
bare Mittel, mit Ausnahme der Schrift, kaum eine Rolle, weil nach dem
Islam bildliche Darstellungen eine Gefahr fiir den Monotheismus mit

%bad, ed. Husayni-i Ni‘matullahi, 146/ed. Riyihi, 263. Vor Abt Sa‘id-i Abi l-Hayr fiel
man oft nieder. Mawlana verteidigt den Fuffall und nennt ihn Fuffall der Dankbar-
keit gegen Gott fiir die Errettung vor dem Teufel durch den Scheich (Aflaki: Mandqib
ul-Grifin, 511—512). Ulu Arif Celebi (gest. 719/1320) setzte voraus, dafl man in dem
Scheich, vor dem man niederfalle, das in ihm waltende heilige Licht sehe (Aflaki gog—
910). Vor Schah Ni‘matullah (gest. 829/1426) fielen seine Anhinger nieder, wenn er
sich zeigte; Sahawi: Daw’ lami', 10, 202, 5—6. Dem neueren Ordensgriinder ‘Alf al-Ya§- -
ruti (gest. 1316/1899) in Akko kiifite man die FiiRle; Josef van Ess: Libanesische Miszellen,
6. Die Yasrutiya. W1 NS 16, 1975, 49.

1 Siyar ul-awliya 454, 14-15.

2 Haraldsson: Sai Baba — ein modernes Wunder?, 31f.

3 Am Rande vermerkt sei, daf man doch auch im Islam die hegende, heilende, stirken-
de, erfrischende Wirkung schoner figiirlicher Bilder kannte und gegen die Theologie
die alte Philosophie ausspielte, die unter diesem Gesichtspunkt die Bider mit anrei-
zendem Wandschmuck auszustatten empfohlen habe. “Al3” ad-din ‘Ali b. ‘Abdallzh al-
Bah3’i al-Guzili (gest. 815/1412): Matali albudir fi manizil assurir, Kairo 1299-1300,
2,7, 7-8, 9. Ubers. von Franz Rosenthal: Das Fortleben der Antike im Islam, 357—359.
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sich bringen. Als hérbare Meditationshilfe kann man dagegen das Got-
tesgedenken (dikr), das auch bei den Nag$bandiyya, ob laut oder leise, ne-
ben oder trotz der ribita gepflegt wird, anfithren. Mircea Eliade hat es
hier eingeordnet.! Im tantrischen Buddhismus und in andern Religions-
systemen Indiens versieht das mantra, die ,heilige Formel®, die Konzen-
tration auf die Silbe OM und Verwandtes diesen Dienst.? Am bekannte-
sten ist jedoch aus jenen Gegenden das sichtbare Zeichen des mandala
»Kreis“, das ein Gemilde von Kreisen, Vierecken, Dreiecken und Figuren
ist. und den Meditierenden in seine Obhut nimmt und ihn seinen eige-
nen Mittelpunkt finden lassen soll.? Vielleicht dient es zur Verdeutli-
chung unseres nagsbandischen Anliegens, wenn man sagt: Im Tantris-
mus tritt das Vorstellungsbild, auf das sich der Adept konzentriert,
auflerhalb des Meditierenden auf als Malerei auf einer materiellen Unter-
lage, bei den Nag$bandiyya dagegen verbirgt sich das dem ,mandala®
entsprechende Scheichbild in ihrem Inneren.

Bisher war nur davon die Rede, dafl man sich den Scheich oder seinen
Geist durch Vergegenwirtigung seines Bildes heranholt und seine Hilfe
erbittet. Man kann sich ein Bild aber auch vergegenwirtigen, um dem,
den es darstellt, etwas zu geben, ihm zu helfen und ihm Liebe zu erwei-
sen oder, wenn es sein muf}, etwas Béses anzutun. Dafiir ein Beleg aus
der Qadiri-Atmosphire Indiens! Der Begriff rabita fehlt darin, und es
geht nicht um die Beziehung von Schiiler zum Lehrer, sondern vom Ha-
benden zum Bediirfenden. Immerhin wird noch oder schon bei Kubri
rabita auch fiir ein Wirkungsband irgendeiner Handlung zwischen zwei
Menschen oder auch zwischen Mensch und Gott gebraucht,* und das ist
auch sonst der Fall. Nun forderte also der Qadirischeich Miyangiw (gest.
1045/1635) in Lahore einige seiner Schiiler und einen Angestellten Dara-
$ukohs auf, sich stets das Bild des Prinzen vor Augen zu halten und sich
ihm in Versenkung zuzuwenden (muriqaba)’> Einen davon schickte er
nach Akbarabad (Agra), sich zunichst einmal das Gesicht des Prinzen an-

1 Mircea Eliade: Yoga. Unsterblichkeit und Freiheit. Insel Verlag 1988, 225—228.

2 Eliade 221—225.

3 Eliade 228-237.

4 Fawd’if 106, Einleitung 220~230, wo zu verbessern ist: Der Geist ist nicht verborgen,
aber es liflt sich nur die Erlebnisbindung an ihn erkennen (?); Fawa’ih, Einleitung
229, pu.—ult. :

5 DaraSukoh: Sakinat ul-awliya, 52, apu—s3, 2; 53, 10-11; 53, apu.—54, 1.
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zusehen, sich dann vierzig Tage hinzusetzen, das Bild vor dem inneren
Auge, bestimmte (heilige oder zauberkriftige) Namen herzusagen und so
die Erhaltung von Dara$ukohs Wohlergehen zu bewirken.!

Wir haben darin ein Zeugnis fiir die weite Verbreitung des Glaubens,
daf die Konzentration auf das Bild einer Person die Wiinsche fiir (oder
gegen) sie an den richtigen Empfinger leitet. Hier will die r4bita nichts
holen, sondern iiber muriqaba/tawagiub etwas geben. Wir stehen also
mit der r@bita am Ende einer Kette von Bildzauber, die vom konkreten
Bild, das man von einem Geliebten oder Ungeliebten macht, bis zum
Vorstellungsbild im Gedichtnis und von dem Wunsch, den andern zu
vernichten, bis zu der Hoffnung, sich in Liebe mit ihm zu vereinen oder
durch ihn sich zu verlieren, reicht.

Rabita unD PSYCHIATRIE

Riickblickend ist zu erwihnen, daf die in diesem Kapitel besprochenen
Phinomene der Identifikationsversuche mit einem Vorbild auch der
Psychotherapie und Psychiatrie nicht entgangen sind. Das einzelne, wie-
derholte oder bleibende Ereignis der Verschmelzung von Subjekt und
Objekt wird von der Psychiaterin Erna M. Hoch, die jahrzehntelang auf

hinduistischer wie auf muslimischer Seite in Indien titig war, wie folgt
beschrieben: ‘

Einswerden mit dem Bilde: Auch dieser Akt intensivster Konzentration
auf etwas Bildhaftes dient jedoch nicht, wie dies zum Beispiel bei wissen-
schaftlicher Betrachtung eines Objektes der Fall wire, dem scharfen objek-
tiven Erkennen und der Differenzierung, sondern der Versenkung.? Das
véllige Einswerden mit dem Objekt ist das Ziel, wobei das Bewuftsein sei-
ner selbst im Betrachtenden verschwindet. Je mehr man jedoch eins wird
mit dem Objekt seiner Kontemplation, desto mehr verschwinden, wie zum
Beispiel Shri Ramakrishna lehrte, seine Attribute, bis zuletzt auch das Bild
selbst sich auflést. Wihrend des Betrachtens jedoch werden die Qualititen
des Objektes in den Betrachtenden hinein aufgenommen, assimiliert.

1 Darasukoh: Sakinat ul-awliya, 241.
2 Der Gliubige vor einem Kultbild sieht dieses anders und sieht es anders an als der
Kunsthistoriker. F.M.
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Etwas allgemeiner zur. ,therapeutischen® Lage vieler Inder iibergehend,
fahrt die Verfasserin fort:

Was bisher im Umgang mit der Welt noch nicht erlebt und integriert wor-
den war — und das war und ist noch heute in Indien bei der traditionel-
len Beschrinkung im Leben jedes einzelnen oft sehr viel — kann so mit
Hilfe des Bildes verwirklicht werden. Die Reife fiir die Transzendenz iiber
alles Bildhafte hinaus kann also gerade durch das Bild geférdert werden.
Da es weniger ,leibhaftig” ist als die konkrete Lebenssituation, ist es auch
leichter aufzugeben als die Verhaftung an die greifbare Wirklichkeit.!

Frau Hoch macht mich brieflich noch auf Hans Binders Buch Die mensd-
liche Person, Bern-Stuttgart 1964, 206—218, aufmerksam, wo im Kapitel
iiber Stérungen der Person unter den Begriffen Appersonalisation und
Identifikation davon die Rede ist, daf ein Mensch affektive Momente
eines andern in sich selbst aufnehmen, ,introjizieren® und sich assimilie-
ren kann. Ist dieser andere, wie meist, eine iiberlegene Person, so kann
dies eine Abirrung ihres Nachahmers von seiner eigenen Selbstverwirkli-
chung zur Folge haben, was Binder als Appersonalisation bezeichnet.
Werden nicht nur affektive Regungen und Haltungen iibernommen, son-
dern verschmilzt das ganze Wesen des einen mit dem andern, sei es pro-
jektiv oder introjektiv, so kommt die seltenere Identifikation zustande.

Den gemeinten Gegensatz zwischen projektiver und introjektiver Ver-
schmelzung von Jiinger und Meister kannte auch die neuere nagibandi-
sche Theorie. Bei der projektiven versetzte sich der Jiinger in die Gestalt
des Meisters. Das war die rabita-1 telebbiisiyye, bei der der Jiinger (wie ein
Geist) in den Scheich hineinfuhr. Bei der introjektiven zog der Jiinger
den Scheich sich in das Herz wie in einen Durchgang.?

Wollte man sich nach etwas Ahnlichem bei den niedrigeren Lebewe-
sen, wie Tier und Pflanze, umsehen, so kénnte einem das Phinomen der

1 Erna M. Hoch: Sources and Resources. A Western psychiatrist’s search for meaning in the an-
cient Indian scriptures. Ziirich 1991, 175-176. Die Autorin stellte mir freundlicherweise
ibre ungedruckte deutsche Originalfassung der Stelle zur Verfiigung, die oben abge-
druckt ist.

2 Algar: Devotional Practices, 217—218, nach es-Seyyid ‘Abdiilhakim Arvasi: Rabsta gerife,
Istanbul 1342/1923, 14. Einiges iiber Arvasi (gest. 1953) bei Thierry Zarcone: Les Nakgi-
bendi et la république turque: de la persécution au repositionnement théologique, politique et
social (1925—1991). Turcica xxv, 1992, 137-143.
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Mimikry einfallen. Die 7dbita tritt zwar nicht eigentlich als SchutzmaR-
nahme auf, aber bewirkt doch wie sie eine Verwandlung, Anpassung, ja
Angleichung eines Schutzsuchenden bei einer Macht, die fiir unanfecht-
bar und ungefihrdet gehalten wird, sei sie der Meister oder Gott, wobei
beide sogar auch noch fiir Feinde gelten kdnnen, zu denen man vor ih-
nen und vor sich selbst seine Zuflucht nimmt. Der Vergleich ist wohl ge-
wagt, bleibe aber zur Vermehrung der Aspekte einmal stehen. Er ist nicht
schlimmer als Sirhindis Kithnheit, den durch ribita gedeihenden Schiiler
mit einer in der Sonne reifenden Melone zu vergleichen (hiervor S. 79).
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5. ,Liebesspiele®

Die Liebesbeziehung zum Meister, die die Nag$bandiyya als einen Weg
zu Gott anerkannt und gepflegt haben, enthilt alle Voraussetzungen fiir
ein Buhlen um seine Gunst, dann und wann vielleicht sogar fiir einen
Wetteifer des Novizen um diese Gunst. Das ist eine schlechte Konstella-
tion fiir ein ungetriibtes Zusammenleben der Schiiler untereinander und
mit dem Lehrer. Vor allem vom Lehrer wird, wenn er sich nicht nur lie- .
ben lassen, sondern auch wiederlieben soll, eine iibermenschliche Natur
gefordert, denn wie soll er alle andringenden Bediirfnisse richtig erfassen
und gerecht beantworten? Die Bedingung der theoretischen Literatur,
daf der Meister ein ,Vollkommener® oder ein ,vollkommener Mensch®
sein miisse, scheint berechtigt, aber die Literatur meint gar nicht die
Stirke gegeniiber diesem Ansturm, sondern den Grad der Selbstiiber-
windung. DaR er ins Geflecht der Gefiihle mit einbezogen ist, erschwert
wahrscheinlich seine Aufgabe, kann sie wohl aber auch erleichtern, wenn
er gerade diese Seite in sich kultiviert und im Griff hat.

Sirhindi verlangt, daf man seine Gliickseligkeit darin sehe, vom
Scheich angenommen zu werden.!! Aber schon das Verhiltnis eines einzi-
gen Schiilers zu seinem Meister ist, wie wir gehort haben (hiervor S. 48
und 67), von Miflstimmungen bedroht, die vermieden werden sollten.
Erstrebenswert ist das Wohlgefallen (7idi) des Scheichs. ‘Ala’ ud-din-i
‘Attar gab das in einem Satz zu bedenken, den wir schon angefiihrt ha-
ben (S. 109), und hob in einem andern auch die Schwierigkeit dieses Stre-
bens hervor: ,Der Schiiler bemiihe sich dauernd, duferlich und inner-
lich, in Abwesenheit und-Anwesenheit das Wohlgefallen des Erziehers zu
erwerben und durch die blofle géttliche Fiirsorge auch den Gegenstand
des Blicks seines Wohlgefallens herauszubekommen. Den Gegenstand
des Blicks des Wohlgefallens festzustellen, zu kennen und danach zu
handeln, so dafl das Handeln den Blick des Wohlgefallens auch wirklich

1 Mabda’ u ma‘ad 59, 13.
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findet und der Blick des Wohlgefallens andauert, ist sehr schwer. Leicht
ist es nur, wenn Gottes Hilfe einem hold wird“.! Als Ahrar einem Faqir
den farig-i rabita anwies, sprach er den Vers:

Schaff dir einen Platz im Inneren des Menschen!
Halt dir vom Leib die Wahrnehmung von Leuten, die an anderes als Gott
denken!

Und er fuhr fort: Halt die Wahrnehmung solcher Leute fern, schaff dir
lieber einen Platz im Herzen der Menschen! Das heifit, sei unverwandt
darauf aus, dir einen Platz zu schaffen im Herzen der Menschen, die
Scheiche der tarigat sind, wie die tariga-i bwagagan eine ist, denn da heiflt
es bei jedem Atemzug aufpassen, dafl nichts geschieht, was Ursache einer
Mifstimmung (kardhati patir) des Meisters werden kénnte, und noch
mehr: Aller Eigenwille sollte der Wille des Scheichs und der Wille des
Scheichs sollte der eigene Wille sein! Durch dieses Aufpassen wird man
dann aber mit einer Gliickseligkeit beehrt, iiber der man sich nichts Hé-
heres mehr vorstellen kann, nimlich mit dem Entwerden in Gott.2 Viel-
leicht meinte Ahrir etwas Ahnliches, als er, ebenfalls im Zusammenhang
mit der rabita, drei Verse aus dem Matnawi-i mawlawi zitierte und ihren
Sinn der besonderen Situation anpaflte:

Der eine hat das Gesicht zum Freund gerichtet,

dem andern geht das Gesicht zum eigenen Gesicht.
Sieh dir jeden an und paf scharf auf,

dann wirst du vielleicht einmal im Dienst ein Gesichtskenner!
Nimm Wohnung in ihrer Seele!

Am Firmament nimmt der leuchtende Vollmond Wohnung.?

Doch bei der rabita geht es um mehr. Es geht um eine Liebesbeziehung
zum Meister nach dem Vorbild Abi Bakrs zu Mohammed, der, wie wir
bereits erfahren haben, eines Tages alle Einginge in die Moschee zu Me-
dina schliefen lief mit Ausnahme des Eingangs aus der Wohnung Abu
Bakrs (hiervor S. 108). Ahrar erinnerte daran und lief sich ein andermal

1 Rasahat 148, 1-s5.
2 Rasahat 499, 1—9.
3 Rasahat 513, 3-8. Aus Mawlanis Matnawi, ed. R. A. Nicholson, 1, 314315, und 2, 2578.
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unverkennbar auch zu einer Uminszenierung mit Joseph inspirieren,
wobei dieser die Rolle des Geliebten {ibernahm. Ahrar sprach die zwei
Verse:

Wohlan, 6ffne das Fenster zu Joseph hin

und beginne durch die Liicke ein biffchen fréhlich zu werden (furga)!
Liebesspiel (‘$gbazz) ist das Fenstermachen (=6ffnen?),

denn hell ist das Auge durch die Schénheit des Geliebten.!

Das Wort ,Liebesspiel“ (i$gbazz) geht einem Dichter leicht iiber die Lip-
pen. Aber es kommt bei den Nagsbandiyya und in andern Orden auch
in Prosa vor. Was es bedeutet, ergibt sich etwa aus einer Geschichte bei
dem Cistischeich Géstdaraz (gest. 825/1422): Asmar ul-asrér, 256:

Ein Verliebter spielte in seiner brennenden Sehnsucht und aufs duflerste
entflammt zuerst bei Erwihnung des Namens des Geliebten und in dessen
Gegenwart mit dessen Vorstellungsbild (hiyal) Liebesspiele (iSgbazi). Gottes
Barmbherzigkeit und Giite erreichte ihn. Der Schlaf raffte ihn hinweg, und
er fand den Geliebten (im Traum) an seiner Seite.

»Liebesspiele” kénnen also Vorstellungen iiber das Zusammensein mit
dem Geliebten sein. Das bestitigt ein Nag$bandibericht iiber einige Su-
fiyya in Samarqand, die von Ahrar in Taschkent gehdrt hatten und begie-
rig auf sein Erscheinen in Samarqand warteten. Lange vorher, so heifit es,
trieben sie mit seinem Schatten Liebesspiele.2 Gami schildert, wie der lie-
bestolle Magniin stindig den Namen seiner Laylé in den Wiistensand
schreibt und, auf die rasch zu erwartende Verwehung aufmerksam ge-
macht, antwortet, dafl er ihr einen Brief schreiben wolle, aber vorerst mit
ihrem blofen Namen Liebesspiel (‘%4bazi) treibe.3 An anderer Stelle sagt
er von Gott, daf seine Liebhaber (‘gbazan) an den Wunsch nach ihm
gefesselt und die Asketen schon mit seinem Vorstellungsbild (hiyal)
zufrieden seien, ja daf niemand zu einem Gotzentempel schritte, wenn

1 Rasapat 442, unten.

2 Rasahat 415, 13.

3 Gami: Salaman wa Absal, ed. Sarfaraz, Bombay 1936, Verse 190-198/Haff awrang, Tehe-
ran 1337, 320—321.



5. ,Liebesspiele® 157

der Gotze nicht wenigstens einen Namen Gottes triige.! Gemeint ist ein
gottlicher Name wie ,Helfer, Gerechter”, mit dem der Gétze angerufen
wird. Ein andermal warnt er, die Liebe zu Gott andern zu mifigénnen,
wie es der Satan Adam gegeniiber getan habe, warnt aber umgekehrt auch
davor, Liebeleien (‘%$gbazi) mit Nebenbuhlern Gottes und anderm als
Gott anzufangen, statt nur ihn zu lieben.2 Vielleicht noch deutlicher
wird das, was gemeint ist, durch die Legende von Mohammed, der jeden
Abend mit seinen Genossen vor die Stadt ging, dort dem Jemen zuge-
kehrt sagte: ,,Ich rieche den Hauch des Erbarmers vom Jemen her®, mit
diesem Duft Liebesspiele (%qbaziha) trieb, in einen Rausch der Ver-
zlickung geriet, dann besinnungslos den Kopf einem Jiinger auf die Knie
legte und einschlummerte.> Mohammed verlor sich also, nach dieser
Legende, immer wieder an einen Duft, der ihn vom Jemen her anzu-
wehen und ithm von Gott zu kommen schien, und er umschmeichelte
ihn mit seinen sehnsuchtsvollen Liebesgefiihlen. Unter dem Liebesspiel
zwischen Schiiler und Scheich hat man also mehr als blofe Téndelei zu
verstehen, man hat an ernsthafte Liebe mit ihren Freuden und Leiden
und mit ihrem Geplinkel zu denken. Als ‘Arifi Dég-garini in Dég-ga-
ran* bei Buhira im Sterben lag, lieff er seinen ehemaligen Schiiler Naq$-
band zu sich kommen und wollte mit ihm allein sein, weil er mit ihm
ein Geheimnis habe. Dann sagte er zu Nag$band: ,Bekanntlich hatten
wir véllige Einheit (ittipid-i kulli) miteinander und haben sie noch, wenn
auch die Liebesspiele zwischen uns voriiber sind.“ Dann gab er bekannt,
daf er zu seinem Nachfolger trotzdem nicht ihn, sondern Muhammad-i
Parsa bestimmt habe.> Nag$band war sieben Jahre Schiiler bei Dég-garani
gewesen (musahabat).® Die Stelle zeigt, dafl schon Nag$band in einer
Tradition stand und ein Liebling seines Lehrers gewesen war. Noch als

1 Gami: Subbat ul-abrar, lith. Teheran 1313, 80, 10—11/Haff awrang 492, pu~ult. (feh-
lerhaft).

2 Subbat ul-abrir 128, 9—~129/Haff awrang 520, apu—521.’

3 Sultin Walad: Waladnima, ed. Huma'i, Teheran 1316, 270.

4 So ist zu lesen: Dég-garan ,Kesselmacher” (Pl.). Das Dorf lag 3 Parasangen von Buhara
entfernt; Qudsiyya, ed. Tihiri, muqaddama 42, Anm. 6. Vgl. den Ortsnamen Kizaku-
nan ,Krugmacher” (PL).

5 Rasabat 88-89.

6 Rasabat 97, 9.
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Ya“qiib-i Carhi (gest. 860/1456) Ahrar die verschiedenen Methoden der
Erziehung der Nag$bandiyya erklirte und auf die rdbita zu sprechen
kam, soll er ihm geraten haben: Bei der Darstellung dieser tariga (der ra-
bita) mache niemand irre, aber fithre die Befihigten dazu hin!! Die
Nagsbandiyya wuflten, daf sie mit der 74bita ein kostbares, aber umstrit-
tenes und gefihrliches Gut mit sich fithrten. Sahibzada verteidigt sie und
fragt rhetorisch: ,,Ist etwa iiber jemand, der sich das Bild seines Geliebten .
vorstellt und phantasiert (fabayyala), er umarme ihn, er kiisse ihm Hand
oder Fufl oder lege sie sich auf Kopf oder Stirn, ein Verbot in Koran,
Sunna, Konsens oder Analogieschluf iiberliefert?

Ich habe Herren, deren Fiiffe durch
ihre Hoheit iiber den Stirnen stehen.

Bin ich auch nicht einer von ihnen, so habe ich doch
in der Liebe zu ihnen Hoheit und Ansehen.*?

Nach Muhammad Amin al-Kurdi, der die Kombination rabita mit Got-
tesgedenken und innerer Beobachtung ausfiihrlich geschildert hat (hier-
vor S. 121), soll der Scheich dem Novizen, der sein Bild in sich trigt, nach
dem Nachmittagsgebet eine Stunde oder weniger Zeit lassen, sich mit der
rabita zu beschiftigen und anschliefend iiber den Namen «llgh zu medi-
tieren.> Das kann nichts anderes heiflen, als dafl sich der Novize nach-
mittags im stillen Kimmerlein oder als einzelner im Verband mit ande-
ren zuerst eine Zeitlang mit dem Bild des Scheichs in Liebesvorstellun-
gen ergeht.* Literarische Naturen haben bei der 74bita auch Verse auf den
Scheich verfalt. Als Sirhindi seinem spiteren Biographen Ki$mi (gest.
1056/1646) den ,Weg der Liebesspiele mit ihm® (rdh-i ‘iSqbaziha ba-had-
rati &8an) gebfinet hatte, trug ihm dieser, Ki§mi, eines Tages folgenden
selbstgedichteten Vierzeiler vor:

1 Rasabat 432, 1—4.

2 Nir al-hiddya 65, 12—16.

3 Mawihib sarmadiyya 315, 15-17.

4 Diese rabita wird nicht in Anwesenheit des Scheichs geiibt worden sein. Doch wissen
wir nicht, wie weit die Vorschrift Yahya Baharzis fiir den Scheich, innerhalb 24 Stun-
den nicht mehr als eine einzige Sitzung mit den Novizen abzuhalten (Awrad ul-ahbab
2, 71-11), von den Nag$bandiyya aufgenommen und befolgt worden ist.
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O du, an dessen Zucker die Engel Fliegen sind,
dessen Raute die im Herzen in Liebe (zu dir) Entbrannten sind,

die Fundgrube des Salzes irrt wegen deines Rubins in den Bergen herum,!
die ganze Welt ist durcheinander durch dein siifes Licheln.

Sirhindi kritisierte die Herabsetzung der Engel zu Fliegen im ersten
Halbvers, denn man solle niemand auf Kosten eines andern, schon gar
nicht der Engel, hochloben. Ki§mi dachte zu seiner Verteidigung sofort
an einen Vers Mawlanis:

Ohne die Gnaden Gottes und die Vertrauten Gottes
wire sogar das Blatt der Engel schwarz (vom Siindenregister).?

Sirhindi aber war schon selbst darauf gekommen und erklirte die ,Ver-
trauten Gottes® als die Propheten oder das Ganze als absichtliche Uber-
treibung oder aber als eine Entgleisung des begeisterten Mawlana.?

Die beiden hitten aber noch eher an einen Vers Gamis denken kén-
nen oder sollen, in dem er seinen verehrten Génner Hwaga-i Ahrar fol-
gendermassen besingt:

Die Engel sind die Fliegen seines Tisches,
die Pensionire seines Zuckerfeldes (was Ahrars Siiffspeisen oder seine
Herzlichkeit bedeuten kann).4

Der Cistischeich Géstidaraz riet, ganz im Sinn der 7abita, beim Musikho-
ren (samd’), wenn Lieder vom Streben, vom Zusammenkommen und
von der Abkehr des Geliebten erklingen, an den Scheich zu denken, und
er erwihnt andere, die es ebenso machten.’ Um so mehr verwundert es,
dafl die Nag$bandiyya an ihrer Absage an Musik und Gesang (sama’)
festhalten konnten und sich von den Citiyya, die darauf versessen wa-

1 Phantastische Atiologie: Salz wird in den Bergen gefunden. Es ist dorthin geflohen vor
deiner zuckersiifen Lippe. Raute wird verbrannt zur Abwehr des bésen Blicks. Diese
Abwehr leisten hier die Verliebten mit ihrem verbrannten oder brennenden Herzen.

2 Matnawsi, ed. Nicholson, 1, 1879.

3 Kis$mi 275—276.

4 Gami: Tubfat ul-abrar, ed. Forbes Falconer, London 1848, Vers 397/Haff awrang, Tehe-
ran 1337, 384; 18.

5 Gesudaraz: Hatima, 68.
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ren, nicht anstecken liefen. Sie, die die Musik verbannten,! begniigten
sich, mit Zitaten aus der Literatur wenigstens auf das Mittel der Dich-
tung hinzuweisen, die das Bild des Geliebten lebendig heraufzubeschwé-
ren und dem Hérer Geniisse der Vorstellung zu verschaffen vermége, die
die Umarmung junger Midchen iibertrifen. Sahibzida erinnert an Kom-
mentare zu dem Vers aus Basiris Hamziyya:

Und erfiille das Ohr mit Schénheitsschilderungen,
die dir der Vortrag und dessen Worte diktieren!?

Manch einer wird sich hier der Musik gegeniiber im Zwiespalt befunden
haben.

Zur Erleichterung des Liebesspiels in der 7abita mufite oder konnte na-
tiirlich die angenehme duflere Erscheinung des Meisters einiges beitra-
gen. Schéne Minner wie Muhammad al-Baqi, Sirhindis Lehrer, hatten da
keine Schwierigkeiten (hiervor S. 82). Andere mufiten etwas darauf ach-
ten. Nizam ud-din-i Hamé$ (9./15. Jh.) sagte: ,Ein Scheich muf sich in
den Augen der Novizen schén machen kdénnen, denn solange die Schén-
heit fehlt, wird die r@bita des Novizen mit dem Scheich (murid) iiber das
Descriptivum der Liebe, die die Anziehung und die Machtausiibung (auf
ihn) dann hervorruft, nicht fest. Das haben wir zwar schon immer durch
verniinftige Uberlegung gewuft, aber wir sind nicht immer in der Lage,
uns kiinstlich zurechtzumachen und uns schén zu geben, nur damit es
bei andern nicht zu einem Nachlassen der Anhinglichkeit kommt. Da-
her ist es Sitte geworden, sich den Bart zu kimmen und den Turban
schén zu binden und dhnliches, was mit der Pflege des Aufleren? zu tun
hat.“4 Kiirzer und gemildert wiederholt das Ahrar mit den Worten:

1 J. ter Haar: Follower and Heir, 81-82. Ubertretungen ib. 111.

2 Diwin al-Bisiri, ed. Muhammad Sayyid Kaylani, Kairo 1955, 9, Zeile 8. Sahibzada: Nzar
al-hidiya, 47, pu—48, 10, zitiert Bemerkungen aus den Kommentaren von Ibn Hagar
al-Haytami und Sulayman al-Gamal.

3 Lesart unsicher.

4 Rasabat 466, 10—467, 1. Abgekiirzt Mawahib sarmadiyya 168, 14-18. Chodkiewicz in
Nagshbandis 80. Ganz anders der alte Aba Talib al-Makki: Wenn sich ein Faqir die
Kleidung und den Turban zurechtmacht, die Borten adrett richtet und die Hosenbei-
ne (?) einander entsprechend niht, damit sein Auferes schon erscheint, wisse, ist er ein
Wegelagerer Gottes (d. h. verlegt den Pfadbeschreitern den Weg). Man muf ihn daran
hindern und ihn fortjagen. Zit. in Awrad ul-ahbib 2, 92, 16—18.
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»Wenn ihr (Scheiche) am Zusammensein mit jemand ein besonderes Ge-
fithl (nishat) spiirt, so ist der Weg zur Erhaltung dieses Gefiihls der, da
ibr es so einzurichten versteht, dafl euch von dem betreffenden Men-
schen keine Abneigung (karahat) entgegengebracht wird. Daher hat man
gesagt: Der Scheich muf sich in den Augen des Novizen liebenswert
(mabbib) machen konnen, denn der Ausgangspunkt der Liebe, der die
Ursache fiir das Entstehen dieses hoheren Bezugs (7isbat) wurde, war er.
Wenn also von ihm eine Abneigung kommt, die das Gegenteil von Liebe
ist, verschwindet auch eure Liebe, und wenn die Liebe verschwindet,
bleibt auch der héhere Bezug nicht mehr.“!

Géstidaraz spricht mehrfach von dem Gliick oder auch von dem Jam-
mer, einen schénen Scheich zu haben. Einmal ruft er: ,Ich armer Mu-
hammad-i Husayni hatte eine Heimsuchung durch die Schonheit des
Bildes des Scheichs. Was weiff ich, hatte Magniin diese Eingenommen-
heit durch Laylé oder nicht? Ich war so gefesselt, daff wenn ich af, ich
ihn in der Speise sah, wenn ich trank, ihn im Wasser sah; es kam so weit,
daR ich ihn in mir selber wahrnahm. Die Sache ging weiter, es kam so
weit, dafl ich er selber war.“> Er fordert den Novizen auf, sich den
Scheich immer in der schonsten Figur und Gestalt vorzustellen, in der er
ihn je gesehen habe,® oder wenn der Scheich gar keine Schonheit aufzu-
weisen habe, sein Bild zu schénen, indem er es in der Vorstellung mit
gottlichen Lichtstrahlen schmiicke.* Ein Weitgereister, so berichtet er,
habe einen Scheich kennengelernt, der als Ersatz einen hiibschen, anmu-
tigen Jiingling in die Mitte seiner Schiiler gesetzt und ihnen befohlen
habe, sein Gesicht zu betrachten. Dazu habe er einen Aufseher bestellt,
Unzulissigkeiten zu verhiiten.* Dies also auflerhalb der Nag$bandiyya.
Ahrir hielt solche Dinge fiir hdchst tadelnswert und gefihrlich.¢ Ah-
mad-i Gazzali soll einmal iiberrascht worden sein, wie er allein abwech-
selnd einen Jiingling und eine Rose betrachtete.” Der Umgang mit scho-

1 Rasahat 480, 12—16.

2 Asmar ul-asrar 313, 13—17.

3 Hatima 122, Nr. 218.

4 Hatima 75, N1. 112.

5 Hatima 159, Nr. 300.

6 Rasahdt 453, ult—454, 8.

7 Ritter: Meer der seele, 473. Trimingham: Sufi orders, 212, Anm. 1.
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nen Jiinglingen in der Sufik ist aber ein anderes Gebiet. Da sind die Rol-
len vertauscht: Der Scheich ist der Liebende und der schone Junge steht
zwischen ihm und Gott.! In einer Moghulszene in Kaschmir sitzt der
Prinz Dara$ukoh vor seinem Qadirischeich Mulla Sih (gest. 1069/1658—
59) und sagt zu ihm: Ich habe noch kein Gesicht mit dieser Frohlichkeit,
Freude, Frische und Lichtfiille erblickt. Der Meister erwidert: Und wir
haben noch keinen mit so schonem Gesicht wie dich gesehen.? Hier gibt
die heitere religiése Gliickseligkeit des Meisters den Ton an. Wahrschein-
lich war es nicht allen Scheichen gleichgiiltig, wie ihre Novizen aussahen.
Aber der Cisti Gesudaraz glaubt, in einem schénen Novizen ein Ele-
ment, das Stérungen in der Gesellschaft hervorrufen kann oder unter
dem er selber zu leiden haben wiirde, zu erkennen, und begliickwiinscht -
einen Novizen, der nicht so gut aussieht und dafiir auch nicht belistigt
wird.? Als ein Schiiler Ahrars die These vertrat, ohne Lusttrieb auf scho-
ne junge Minner zu blicken sei nichts Ungesetzliches, gestand Ahrar:
»Ich kann ohne Lusttrieb nicht hinsehen. Woher kannst du das?“4 Die
Bedenken waren schon lingst von Sittenrichtern wie Idris b. Baydakin at-
Turkumani (frithes 8./14. Jh.) angemeldet worden: ,Hindedruck mit
einem schonen Knaben und Anblicken eines solchen ist bei den Theolo-
gen umstritten®, schreibt er. ,Einige verbieten, einen schénen Knaben
ohne Not anzublicken, sei es mit oder ohne Lusttrieb, aus Furcht vor
den Gefahren und weil schone Knaben so viel wie Frauen sind. Andere
verbieten es nur bei Lusttrieb.“> Aber auch der Schiiler befand sich auf
schwankendem Grund und hatte die Grenze zu kennen, die er nicht
iiberschreiten durfte. Gami sagte: Auf hhere Enthiillungen und Wunder
ist kein Verlafl. Aber kein Wunder ist besser als das, daf ein Armer im
Umgang mit einem Reichen eine Beeindruckung und eine Anziehung er-
fihrt und einen Augenblick sich selbst verliert.

1 Nibheres ausfiihrlich bei Ritter: Meer, 434—503.

2 Sakinat ul-awliyi 174, 9-12.

3 Hatima 135, ult—136, 1.

4 Rasahat 559, 4-5.

5 Turkumini: AHluma’ fi Fhawadit wa-I-bida’, ed. Subhi Labib, 1, 282, 13—16. Weiteres Ma-
terial ib. 1, 233, 10~238; 243, 11-245; 260, 17—263, 12; 284, 4—5. Awrad ul-abbab 2, 113-115.
Ein Knigge fiir Sufi’s, RSO 32, 1957, 519—520/de Beaurecueil BIFAO 59, 1960, 223
(franz.)/238 (pers.).
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Ein Freund, durch dessen Anblick du dich aus der Gewalt verlierst,
ist besser, als daf du unter seinem Fuf erniedrigt wirst.

Trinkst du auch keinen Wein aus dem Becher seines Karneols (=Mundes),
so wirst du doch durch das Liebdugeln seines trunkenen Auges trunken.!

Gami meint zunichst nur, daf man von Gott keine Wundertaten oder
Wundergaben erwarten soll, und driickt das allegorisch aus mit einer Lie-
besszene. Aber diese Allegorie ist selber wieder eine Wirklichkeit, die sich
eben auch in Grenzen halten sollte.

Wie gut, mochte man ausrufen, dafl im Islam Geschlechtertrennung
herrscht! Die Ansprechbarkeit der beiden Geschlechter aufeinander auf
der einen und bei der Nag$bandiyya nun noch die 7@bita auf der andern
Seite, was wiirden die fiir Unheil anrichten, wenn die Geschlechter nicht
getrennt auftriten? Wir stoflen damit aber auch auf einen der Griinde,
warum die 74bita in der geschilderten Form tiberhaupt entstehen konnte.
Das Fehlen der Geschlechtermischung in der islamischen Gesellschaft
war ihre Voraussetzung. Nur so und unter der Bedingung, daff der Mei-
ster als ein Priester und in Gott entwordener Heiliger verehrt wurde,
schien die Gefahr einigermaflen gebannt. Einigermaflen! Denn wenn der
Novize davor gewarnt werden mufi, die Liebe seines Scheichs zu einer
ihm nicht angetrauten Frau oder einem Jiingling von der schlechten Seite
aufzufassen, und aufgefordert wird, sich vorzustellen, daf dem Scheich
ein Bild, das er in héheren Welten erblickt habe, nun in irdischer Gestalt
begegnet sein kénnte, der Scheich selbst das aber bei einem Novizen
nicht dulden darf?, so zeichnet sich darin die alte Ordnung ab, nach der
das, was der eine hat, der andere nicht auch haben darf, damit die
Kirche, lies Moschee, im Dorf bleibt, und zugleich die Mystikerordnung,
nach der etwas, was unter héherem Aspekt geschieht, nicht gleich ist wie
das gleiche, wenn es auf niedrigerer Ebene getan wird.> Man ist iiber-

1 Zitate aus ‘Ali$ir Nawa’i und Lari bei ‘Ali Asgar-i Hikmat: Gamz, 156.

2 Gesidaraz: Hatima, 98, Nr. 155.

3 Gewissermafen in Umkehrung des unechten Hadites: ,Die guten Taten der Frommen
sind die schlechtenTaten der Erzengel’, da hier die Hoheren sich alles erlauben und
die Niedrigen sich zusammennehmen miissen. — Die Bevorteilung des Meisters vor
dem Schiiler 1ift sich mit vielen Verordnungen der Sifik belegen. Man darf vom
Scheich keine Wundertaten verlangen. Man darf ihm keine direkten Fragen stellen.
Man darf nicht erwarten, dal er Klausurerlebnisse des Novizen auf iibersinnlichem
Wege schon selber kennt, usw.



164 L. Die Herzensbindung an den Meister

rascht zu lesen, daf doch eine Amme mehrfach Muhammad al-Bagi als
Novizin angeboten, aber nicht angenommen wurde.!! Nach einem zufil-
ligen Besuch bei ihm soll sie zuerst in einen ekstatischen Zustand und
schlieflich in Bewuftlosigkeit gefallen sein. Nachher wuflte sie nur noch,
daf sich ihr Baqi Stunde um Stunde ,mit seiner eindrucksvollen und
wunderbaren Gestalt” vor die Augen gestellt habe, sie dann aus der Seele
gerissen worden sei und ihr Herz jetzt nichts als ,Gott, Gott® sage.? Was
hitte eine Frau, die so empfindlich auf r@bita ansprach, im Noviziat tun
sollen? Wie hitte sich Baqi benommen? Auf welche Methode hitte er sie
verwiesen? Ein Zweifel kann aber nicht bestehen, daff die Nag$bandiyya
in Indien auch Novizinnen aufnahm, sonst hitte die Amme von Anfang
an nicht hoffen kénnen, bei Baqi geschult zu werden. Und Baqi hatte
Schiilerinnen.? Von angeschlossenen Frauen héren wir auch sonst, sogar
von Scheichinnen, doch nichts davon, daf sie rzbita gemacht oder ver-
ordnet hitten.* Sirhindi stellte fiir die Aufnahme von Novizinnen einige
Bedingungen, darunter die, dafl man ihnen dabei nicht die Hand driicke
(was allgemein zu vermeiden gesucht wurde)’, und daf sie ihre weibli-
chen Schwichen, wie Verehrung fremder Gottheiten und niedriger Gei-
ster, Diebereien, Seitenspriinge, Verleumdungen, Schwindeleien u.a. ab-
legten.® Gan-i $anan, genannt Mazhar (gest. 1195/1781), iiberantwortete
die Aufnahme von Frauen und deren Erziehung seiner Ehegattin.” Und
so hielt es auch Muhammad Amin al-Kurdi, der diese Aufgabe ebenfalls
einer seiner Gattinnen oder einer nahen weiblichen Verwandten (mab-
ram) ibertrug.® Scheichnachfolge (hilafat u sagéida-i masayip) war den

1 Ki$mi 18, 4 v.u.—apu. Hiervor S. 82.

2 Ki$mi 19, 6-8. Hiervor S. 82.

3 Rizvi in Nagshbandis 164. Von minnlicher Seite hatte aber auch ein indischer Kaiser,
wie Awrangzeb (1068-1118/1658—1707), der Lehre von der Herzensbindung an den Mei-
ster zu folgen und die entsprechenden Erfahrungen zu machen; Friedmann in
Nagshbandis 218.

4 Beispiel fiir eine ausgebildete Mystikerin in Magamati maghariyya 87, 9—16.

5 Aba Sa‘td-i Abia FHayr 351352, Carl W. Ernst: Eternal Garden, 128-129. Auch $ih
Kalimullah (gest. 1142/1729); Rizvi: Shah Wali-Allah, 369.

6 Maktabat 2, m, Brief g1. Rizvi: Shah Wali-Allah, 321—322. Friedmann: Shaykh Apmad
Sirhindi, 70.

7 Rizvi: Shab Walr-Allah, 320—321.

8 Tanwir al-qulib, Einleitung 50, 16. Weiteres Ab# Sa 7d-i Abi -Hayr 354—356. Fawd’id ul-

Su'ad 35.
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Frauen sonst gewohnlich versagt! Sams-i Tabrézi erwartete von einer
Frau als Scheichin gar nichts, oder, sagte er: es kommt etwas Kaltes he-
raus, d. h. es kommt schon etwas heraus, aber beim Mann besser, oder: es
kommt nichts Kaltes und nichts Warmes heraus. Verschirfend erklirte
er: Wenn Fatima oder A’i$a als Scheichinnen aufgetreten wiren, hitte er
den Glauben an Mohammed verloren. Wenn Gott einer Frau die Tiire
Offne, bleibe sie (als richtige Frau) still und zu Hause. Die Frau gehore an
ihre Arbeit und hinter ihre Spindel.?

Doch die Liebe zum Meister, die die ribita forderte, sollte eigentlich
eine Liebe zu Gott sein. Sie sollte daher auch vor unerwiinschten Neigun-
gen schiitzen kénnen. So vermochte die Liebe zu Ahrar bei einem Schii-
ler die Neigung zu einem Freund zu verdringen, und als sie wiederkam,
sagte Ahrar zu ihm nur: Was hast du weiter mit diesem Burschen? Wir
haben ihn doch ausgeschaltet. Ahrar hatte das Schwanken im Innern
seines Schiilers sofort gespiirt.?

Hellmut Ritter hat eindriicklich dargestellt, wie da und dort in der Sa-
fik die Ansicht durchbricht, daf die Liebe zu Gott in der Vorschule der
profanen Liebe eingeiibt werden kénne.* Der indische Nag$bandi Mirza
Gan-i $anan, genannt Mazhar, im 12./18. Jh., wiederholt diese alte Lehre,
wenn er fragt: ,Wie sollte einer, der seine Augen und sein Gesicht nicht
auf den Boden der Selbsterniedrigung in der (gewdhnlichen) Liebe ge-
driickt hat, die Wonne des Verlangens in einem Fuffall kennen, den der
Beter laut Hadit zu Fiiflen Gottes verrichtet?“S Die Liebe zum Scheich in
der rabita bildet sozusagen eine Zwischenform zwischen den beiden Ex-
tremen, der irdischen und der himmlischen Liebe, verklammert sogar die
eine mit der andern, da der Scheich fiir den Jiinger genau so oder noch
mehr die Fassade Gottes reprisentiert wie der schéne Jiingling fiir die re-
ligiose Asthetik und Symbolik des Scheichs. Dies widerspricht zwar dem
zweiten der zehn mosaischen Gebote und einem der hochsten Grundsit-
ze des Islams, scheint sich aber als ein vorteilhaftes Geriist zum Aufbau
eines bestimmten mystischen Seelenlebens erwiesen zu haben.

1 Siyar ul-awliya 201, 16-18.

2 Magalati Sams-i Tabrigi 2, 157, unten—158, 1.
3 Rasabat 558, 3-10.

4 Meer der seele 436 ff.

5 Magamat-i maghariyya 23, 10-11.
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In einer vornagsbandischen Geschichte findet aber auch die duflere
Hiflichkeit ihre Verteidigung und hohe Bewertung, ndmlich als Schutz-
mafinahme, mit der Gott seine Lieblinge versehen kann, wenn er sie aus
Eifersucht ganz fiir sich selber behalten will. Dies erfihrt ein hiflicher
Mann aus dem Spiegel, in dem er seine unansehnliche Fratze erblickt.!

Die nag$bandische 74bifa ist als eine Bedingung gedacht, die der No-
vize gegeniiber dem Meister zu erfiillen hat. Die Bedingung, die der Mei-
_ster dafiir zu erfiillen hat, ist die Erziehung, mit der er ihn zur Voll-
kommenheit bringen soll. Die Liebe wird also einseitig verlangt, und
diese Einseitigkeit entspricht genau dem Schema, nach dem Ahmad-i
Gazzali (gest. 520/1126 oder 517/1123) seine Gedanken iiber die Liebe ent-
worfen hat: hier der Liebende, dort der Geliebte und dazwischen die Lie-
be, die vom Liebenden zum Geliebten liuft und nicht umgekehrt und
nicht gegenseitig ist. Im Schema ist daher der positive Pol der Spannung
nur auf seiten des Subjekts und der negative stets auf seiten des Objekts.
Die damit von vornherein verhinderte parteiische Bevorzugung eines
Schiilers durch den Meister bildet fiir den Theoretiker, der in diesem
Schema denkt, kein Thema. Doch vergifit Ahmad-i Gazzili nicht die
Maéglichkeit, daR der Geliebte, der im Schema immer der zweite von bei-
den ist, doch einmal den Liebenden liebt. Dann handelt es sich, wie
Ahmad sagt, um eine Spiegelung der Liebe des Liebenden im Geliebten.?
Vielleicht darf man daraus schliefen, daR der Geliebte den Liebenden
nur so lang liebt, als ihn dieser liebt und er dessen Liebe spiirt. Ahmad
gibt aber zu, daf am Anfang auch die Anziehung des nachmaligen Ge-
liebten stehen und insofern der zweite in diesem Verhiltnis auch der
erste sein kdnne, wie es nach Sure 5, 54 ,Die er liebt und die ihn lieben®
bei der Liebe zu Gott ja der Fall sei.> Auch das wiirde zu den Vorausset-

1 Abmad-i Sam‘ani: Raw}p ul-arwaip, 158, 21-ult.

2 Ahmad-i Gazzili: Sawanih, ed. Hellmut Ritter, Bibliotheca Islamica 15, Leipzig 1942,
fasl 21, Nr. 2—3/iibersetzt und erliutert von Richard Gramlich: Abmad Ghazzali: Ge-
danken siber die Liebe, Akademie der Wissenschaften und der Literatur Mainz, Wiesba-
den 1976, Abschnitt 21, Nr. 2-3.

3 Ahmad-i Gazzali: Szwanip, ed. Hellmut Ritter, Bibliotheca Islamica 15, Leipzig 1942,
fasl 21, Nr. 2—3/tibersetzt und erldutert von Richard Gramlich: Ahmad Ghazzali: Ge-
danken iiber die Liebe, Akademie der Wissenschaften und der Literatur Mainz, Wiesba-
den 1976, Abschnitt 21, Nr. 4.
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zungen unserer rdbita passen. (Vgl. hiernach S.303f, am Schluff der
zweiten Abhandlung)

Dem Schema fiigt sich auch das Verhiltnis der kosmischen Lichter un-
tereinander in der Bescheinungsphilosophie (hikmat al-israg) des Yahya
s-Suhrawardi (hingerichtet 587/1191). Da ,beherrscht® immer das héhere
Licht das niedrigere und ,liebt” das niedrigere das hohere.!

1 Henry Corbin: Buvres philosophiques et mystiques de Shihabaddin Yahya Sohrawardi
(Opera metaphysica et mystica u), Bibliothéque Iranienne 2, Teheran-Paris 1952, 135—
137. Corbin: En Islam iranien, Paris 1971—72, 1, 65, 107, 121.
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6. Das Recht des Meisters auf die ribita des Schiilers

SCHULER ALS STELLVERTRETER DES LEHRERS

Die geringeren Anforderungen, die der farig-i ribita an die selbstindige
Arbeit und den Intellekt des Schiilers stellte, diirfen nicht iiberschitzt
werden, denn bei ernsthaften Anwirtern auf das Scheichtum wird diese
Methode nur im Verband mit den hirteren Arbeitsgingen Gottesgeden-
ken (dikr) und innere Beobachtung (murdqaba) durchgefithrt worden
sein. Aber auf der andern Seite stand die Gefahr der allzu einseitigen Ab-
hingigkeit von der Person des Scheichs, die die Liebesbeziehung zu ihm
mit sich brachte. Beides spitzte sich zu der Frage zu: Wann darf der Leh-
rer vom Schiiler die rabita verlangen? Und das ist eine Frage nicht nach
dem Schiiler, sondern nach dem Lehrer.

Wir kennen aus der Siifik viele Beispiele dafiir, dafl Scheiche ihre No-
vizen zu einem Kollegen zur Ausbildung oder zu einer Art seelenirztli-
chen Behandlung fortschickten. Ein klarer Fall sind Kubras Wanderjah-
re! Wir héren aber auch immer wieder, daf Lehrer ihre Erziehungsauf-
gaben wegen Uberlastung oder aus anderen Griinden voriibergehend
oder fiir immer einem Stellvertreter {ibertrugen. Diese Stellvertreter ka-
men nicht von auflen, sondern wuchsen dem Meister in seiner eigenen
Schiilerschar heran, waren Fortgeschrittene, die aber noch nicht abge-
schlossen hatten und noch nicht auf eigene Rechnung praktizierten.?
Der bekannte Jiinger Kubris, Radi ud-din ‘Ali-i Lala (gest. 642/1244),
trug den miflverstindlichen Beinamen Lil3 nicht im Sinn einer Apposi-
tion, bezogen auf ihn selbst, sondern als Erbteil seines Vaters Sa‘id, also
als Patronymicum im Sinn von ,,Sohn des Lila“, was persisch im Gene-
tiv angehdngt sein kann, denn Sa“id war von Yasufi Hamadani (gest.

1 Fawa’ib, Einleitung 13—40. Simnani: Opera minora, 172.

2 Vgl. halpa bei Martin Hartmann: Der islamische Orient. Berichte und Forschungen, Bd. 1,
vi—x: Ein Heiligenstaat im Islam: Das Ende der Caghataiden und die Herrschaft der Chogas
in Kasgarien. Berlin 1905, 195, Anm. 2.
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535/1140—41) in Marw zum Aufseher (ra4ib) seiner Schiiler ernannt wor-
den und /ila hief dort ,Aufseher.! Hwaga-i Naqsband iibergab einen
groflen Teil seiner Jiinger seinem Schiiler und Schwiegersohn ‘Ala’ ud-
din-i “Attar zur weiteren Ausbildung und sagte, ‘Ala’> ud-din habe ihm
die Last nun sehr viel leichter gemacht.? Unter denen, die so zu ‘Ala’ ud-
din kamen, war ein Husam ud-din-i Parsa. Er sei dann von ‘Al3’ ud-din
bis zu der Reife gebracht worden, daff er andere ausbilden konnte.?
‘Arifi Dég-garani ,unterstellte® vor seinem Tod Hwagai Nagsband
einem andern seiner Jiinger, dem berithmten Muhammad-i Parsa*, ob-
wohl Naqgs$band spiter gesagt haben soll, er selbst habe Pirsa auf den bei-
den Wegen ,Hinanziehung® und ,Schreiten® erzogen.”* Muhammad-i
Parsa galt dann als der zweite Nachfolger Nag$bands (nach ‘Ala’ ud-din-i
‘Attar). Hier scheinen Jiinger eines und desselben Lehrers ihre Rollen als
Erzieher und Zdgling untereinander selbst verteilt zu haben.¢

Nicht alle, die ein Scheich einem seiner Schiiler zur weiteren Ausbil-
dung iibergab, gehorchten. Muhammad al-Baqi (gest. 1012/1603) in Delhi
unterrichtete seine Schiiler je nach ihrer Art und Begabung verschieden.
Wo er starke Liebesfahigkeit entdeckte, bevorzugte er den farig-i rabita, in
andern Fillen den ,Herzensdikr®, d. h. das stille nag§bandische Gottesge-
denken, bei einigen mit der Formel des Glaubensbekenntnisses, bei an-
dern mit dem bloflen Namen ,Gott". Ein schon etwas Fortgeschrittener,
der zugewandert war und erwartet hatte, der anspruchsvollen inneren Be-
obachtung oder Versenkung (murdqaba) zugeteilt zu werden, wehrte sich
gegen die Zumutung, sich das Bild Baqis zu vergegenwirtigen und mit
der rabita vorliebzunehmen. Aber schon nach zwei Tagen wurde er vom

1 Fawa’ip, Einl. 41, Anm. 1. Simnini: Opera minora, 3—4. Hurdsin und das ende der klas-
sischen sifik 553, Anm. 36. Lald kann aber auch Eigenname sein. Salah b. Mubarak-i Bu-
hari: Anis ut-talibin, 286, ult.

2 Gami 394/Rasabit 142—143. Mawdihib sarmadiyya 145.

3 Rasahat 166, 2—7. Gulam Sarwar-i Lahawri: Haginat sl-asfiyd, 1, 567—568, behauptet, das
sei erst nach Nag$bands Tod geschehen. Das iibernimmt Malik Muhammad Igbal in
der Einleitung seiner Ausgabe von Muhammad-i Parsas Qudsiyya 106, unten.

4 Rasahat 89, 2—6. Qudsiyya, ed. Tahiri, muqaddama 7o.

5 Rasabat 104, ult. Qudsiyya, ed. Tihiri, muqaddama 7o.

6 Weiter wire noch aufzufiihren der Qadiri von Lahore Miyangiw (gest. 1045/1635). Er
iibergab einen Teil seiner Novizen seinem Schiiler Mulla $3h (gest. 1069/1658—59); Da-
ra$ukoh: Sakinat ul-awliya, 146, 6-8; 155, 14-15. Mulla $3h wiederum trat einen Teil sei-
ner Novizen seinem Schiiler Mulla Sangin ab (ib, 177, 2).
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Bild und vom ,héheren Bezug® (nisbat) so gepackt, dafl er trotz seiner
Festigkeit (famkin) und seinem Alter eine zwei Ellen hohe Elevation
erlebt haben soll, nach allen Seiten anschlug und von den jungen Leuten,
die ihn ergriffen, nicht festgehalten werden konnte.! Als Baqi spiter sei-
ne ganze Schiilerschar, sozusagen wie in einem Totalausverkauf oder in
einem Erbgang, seinem begabten Jiinger Sirhindi iiberlie und jeden ein-
zeln verabschiedete, erlaubte sich ein “Alide, von einem Schiiler Sirhindis
aufgestachelt, zu sagen, seine Gebetsrichtung bleibe Baqi, wie tiichtig Sir-
hindi auch sei. Baqi wollte sich diesen Ungehorsam nicht gefallen lassen.
Aber Sirhindi zeigte Verstindnis und lief ihn bei Baqgi. Nach dessen Tod
erbat sich der ‘Alide dann allerdings Aufnahme bei Sirhindi und erhielt
sie.2 Aus der Versicherung Baqis gegeniiber dem ‘Aliden, daf Sirhindi
eine Sonne sei, in der Sternchen wie er verschwinden, geht hervor, dafl
hier neben der Liebe und Treue zum gewohnten Meister auch die Frage
der Qualifikation aufgeworfen wurde. Der Schiiler Sirhindi schien nicht
allen von vornherein dem Lehrer Baqi gewachsen, und Baqi war schén.
Schon Sirhindi hatte jedoch nichts dagegen, wenn ein Vollkommener
einen Unvollkommenen ermichtigte, andern die Sufik beizubringen.
Nag$band habe Ya‘qiib-i Carhi, bevor dieser den Grad der Vollkommen-
heit erreicht hatte, dazu aufgefordert mit den Worten: ,Ya‘qiib, was von
mir zu dir gelangt, das gelange gleich von dir weiter zu den Leuten!
Spiter wirst du dich vervollkommnen bei (meinem Schiiler) ‘Ala’ ud-
din-i ‘Attar.” Das gehe zwar gegen die allgemeine Regel, die einen Un-
‘vollkommenen vom Lehren ausschlieffe, kénne aber doch erlaubt sein,
wenn die Hand des Vertreters als die Verlingerung der Hand eines Voll-
kommenen und Vervollkommnenden betrachtet werden diirfe.> Hier
wire der Unvollkommene immerhin ein willenloses Werkzeug des Voll-
kommenen, das nichts verpfuschen wiirde. Sirhindi bleibt grundsitzlich
zwar bei dem Satz, dafl Leute, die noch nicht die Vollkommenheit er-
reicht haben, nicht Zwischenglied (wdsita) fiir die Vervollkommnung an-

1 KiSmi: Zubdat ul-maqamat, 17.

2 Ki$mi 330, 3331, 3. Kurze Anspielung darauf in Mawaihib sarmadiyya 182, 1—4. Ein ver-
wandter Vorfall ereignete sich nach Muhammad al-Baqis Tod. Er stand im Zusammen-
hang mit einer Gruppe, die Sirhindi nicht folgte. J. ter Haar: Follower and Heir, 42—46.

3 Bahga saniyya 44, 3-12. Der Passus entspricht einer Stelle bei ‘Abdussamad-i Hamada-
ni: Bahr ul-ma Grif, 199, 5—7; zit. Gramlich: Derwischorden, u, 212.
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derer sein kdénnen,! riumt aber ein, daf Novizen auf allen Stufen, die sie
iiberstiegen, iiberhaupt immer erst zur Hilfte vollkommen seien und die
Erteilung der ,Ermichtigung® (7$4zat) nicht von ihrer absoluten Voll-
kommenheit abhingig gemacht werden kénne. Das sei zwar ein Wider-
spruch, aber wenn der Scheich einen solchen noch mangelhaft Ausgebil-
deten zum Stellvertreter (#4’ib) ernenne und dessen Hand fiir seine
eigene erklire, setze sich dessen Unvollkommenheit nicht weiter (auf die
Schiiler) fort.? Trotzdem fiithrt noch 150 Jahre spiter sein Enkelschiiler
Gan- ganan in Delhi bewegliche Klage gerade dariiber, daf die Mode
aufgekommen sei, die Zoglinge zu frith auf eigene Fiiffe zu stellen, denn
das Bild ihres jeweiligen Meisters sollte sich nicht nur oberflichlich in
ihnen spiegeln, sondern sollte sich in sie eingraben und sie umformen
und verwandeln konnen, da das blofe Spiegelbild nichts Bleibendes sei,
sondern mit der Abwesenheit des Meisters sich wieder verschleiere.?

Das rabita-MonoroL pEs MawrLiAnA HAvrip

Es ist wohl méglich, daf diese Bedenken und Warnungen Gan-i $anins
iiber seinen Schiiler und Biographen Gulim °‘Ali ‘Abdullah-i Dihlawi,
der sie uns mitteilt, an dessen kurdischen Schiiler Diya’ ad-din Abi 1-Ba-
ha’> Halid b. Husayn gekommen sind, der 1224/1809 auf dem Landweg
nach Delhi gereist war und sich bei ihm in die Nag$bandiyya mugaddi-
diyya, also den nag$bandischen Suborden Sirhindis, hatte einweihen las-
sen. Von 1226/1811 an war er wieder im Westen und vereinigte nun in
sich die ihm von Dihlawi iibertragene Generalnachfolge fiir die fiinf Or-
den Nag$bandiyya, Qadiriyya, Suhrawardiyya, Kubrawiyya und Cistiyya.
Aus der Klage iiber die angedeuteten Mifstinde zog er aber nicht die
Folgerung, die wir erwarten wiirden, nimlich die geeigneten Anwirter
auf das Scheichtum zu suchen und heranzubilden, sondern — umge-
kehrt — entfaltete unter den bestehenden Verhiltnissen mit Hilfe von
Jiingern, denen er keineswegs das volle Vertrauen schenkte, eine weitver-
zweigte Propagandatitigkeit. Als Halid sich entschlof, auch in Istanbul,

1 Maktibat, Brief1, 287, pers. 1, 555, 1—3/arab. 1, 318, 4 v.u.—apu.
2 Mabda’ u ma‘dd 50, 1351, 4.
3 Maqamati maghariyya 114, 12—19.
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wo es schon Nagsbandiyya gab,! Fufl zu fassen, stellte er den Anwirtern
auf die Leitung dieser wichtigen Missionsstation sieben Bedingungen.
Der einzige, der sich zu ihrer Erfiillung bereit erklirte, war ein ‘Abdal-
wahhab as-Stsi. Er hielt sich jedoch in Istanbul bald nicht mehr daran.
Auflerdem miflachtete er, als noch nicht Bevollmichtigter, eine War-
nung, von Jiingern r@bita mit sich statt mit Halid zu verlangen oder zu
gestatten. Halid erfuhr den Verstof gegen die eingegangenen Verpflich-
tungen, wozu auch gehorte, den Verkehr mit hohen Personen zu meiden,
und setzte ihn ab. Einige Schreiben an Siisis Gemeinde enthalten die
Mitteilung iiber seine Entlassung und Ausstofung aus dem Orden.?
Nachfolger Siisis in Istanbul wurde ein Ahmad al-Agribiizi® Susi seiner-
seits verfafite eine Schmiahschrift gegen Halid mit Anklagen wegen angeb-
licher Ungesetzlichkeiten. Ein anderer verteidigte Halid in einer Schrift
mit dem Titel Sall al-husam al-hindi li-nusrat Mawlinid Hilid an-Nagshan-
di ,Das indische Schwert, geziickt zur Unterstiitzung des Mawlana Halid
an-Nags$bandi“# Nach einer unsicheren Berichterstattung soll er spiter
wieder Aufnahme gefunden haben, aber bald darauf gestorben sein.’
Eine zweite Affire der gleichen Art, diesmal ausdriicklich und ausschlief-
lich als rabita-Vergehen gekennzeichnet, lieff sich friedlich beilegen. Ha-
lids tiichtiger und verdienstvoller Schiiler Isma‘il a$-Sirwani (gest. um
1277/1860-61 in Amasya) beging den Fehler, einigen seiner Novizen zu
befehlen, mit ihm r@bita zu machen, obwohl auch er die Befugnis dazu

1 Algar in Nagshbandis 17—-18. Algar: Devotional Practices, 209—211. Dina Le Gall: Missio-
naries, pilgrims and refugees: the early transmission of the Nagshbandiyya to the Ottoman
lands, in: Hassan Elboudrari (ed.): Modes de transmission de la culture religieuse en Islam,
IFAO Kairo 1993, 226, 229, 231, 233.

2 Sahibzada in einer Anmerkung zu Hadiga nadiyya 68, unterer Rand. Bugyat alwagid
121-131 (17., 19., 20., 21. Brief). Die Briefe erwihnen die r#bita nicht. Es ist Sahibzada,
der davon spricht. In Bugyat al-wagid 121—125 teilt $ahibzada in der Anmerkung die
sieben Bedingungen Hailids mit. Auch darin fehlt jede Angabe iiber die rabita. Hadd’iq
wardiyya 232—233. Anwir qudsiyya 233—234. Abu-Manneh in Nagshbandis 296. Halkawt
Hakim 161.

3 Anwar qudsiyya 261, unten. Hadad’iq wardiyya 260, 1. In Bugyat al-wagid 159, unten (in
der Uberschrift) wird Agribizi geschrieben. Es wird sich um einen Ort zwischen Sivas
und Erzincan handeln, den die Karte der Briider Pizigani 1367 als Agreboce verzeich-
net: Franz Taeschner: Das anatolische Wegenetz, u, 8. Algar: Devotional Practices, 211.

4 Sahibzida in Hadiqa nadiyya 68, Rand, letzte Zeile. Anwir qudsiyya 234, 20—23.

5 ‘Abdulgani b. Abi Sa‘id al-‘Umari: Titellose Vita des Gulam “Ali ‘Abdullah-i Dihlawi
und einiger seiner Schiiler, im Anhang zu Magamat-i maghariyya 181, 7.
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von Halid noch nicht erhalten hatte. Halid schickte ihm einen scharfen
Verweis. Darin heifit es, dafl jemand, der seinem Dasein noch nicht ent-
worden sei, mit 7@bita niemand zum Entwerden bringe, sondern nur
manchen ins Verderben stiirze. Auflerdem wiirde erwartet, daf Stellver-
treter sich gelegentlich bei ihrem Vorgesetzten meldeten oder sich mit
ihm besprichen. Jedenfalls aber kénne nur ein wirklicher Scheich Zwi-
scheninstanz (wasita) zwischen dem Novizen und Gott sein. ,Lehrt nie-
mand die rzbita mit eurem eigenen Bild und ernennt niemand zu einem
balifa ohne meinen Befehl, geschweige denn, daf ihr die p#lafi’ in eurer
Umgebung wie Erzincan und Bitlis bedringtet!“ Sirwani lief sich beleh-
ren. Er war den Muslimen vor allem im kaspischen Gebiet von groflem
Nutzen, in Kazan, im Kaukasus, in Daghestan, in der Tatarei usw., und
hatte vortreffliche pulafa’, zihlen doch unter sie Leute wie Fawzi Mulla
und $amil ad-Dagistani! In den Briefen an Siisis Anhiinger wurde auf
das grundsitzliche Verbot der r@bita und auf Susis angebliches Rinke-
spiel und seine Absetzung aufmerksam gemacht. In dem Brief an Sirwani
erinnert Halid an das Fehlen der Voraussetzung fiir rzbita: der Vollkom-
menbheit, die ihm von Halid hitte bezeugt sein miissen. Wenn Sahibzada
immer wieder erzihlt, dafl Hilid dem oder jenem seiner Schiiler die pilz-
Ja mutlaga iibergeben habe,? so mufl darin die 7@bita ausgenommen ge-
wesen sein. Aber keiner der uns erhaltenen Lehrbriefe Halids enthilt
eine Bemerkung zur Einschrinkung der rzbita. Im iibrigen verdanken
wir diesem Sahibzada, der ein Neffe Halids war, mancherlei Angaben
iiber damalige Vertreter Halids in Damaskus und Istanbul und iiber Er-

1 Sahibzada in einer Anmerkung zu Hadiga nadiyya 79—80. Der programmatische Satz
Hadiga 79, apu. auch in Nir al-hidaya 39. Bugyat al-wagid 174-177 (45. Brief), mit aus-
fiihrlicher Anmerkung, in der das ungefihre Todesjahr Isma‘ils mit dem Jahrzehnt
1270/1853—54 angegeben wird, falls fi gudin sanat 270 das heiflen kann oder soll. Anwar
qudsiyya 261, 25—27. Bahfa 42, 18—29. Sa‘dda abadiyya 24—25. Abu-Manneh in Nagsh-
bandis 296, 302. Algar in Nagshbandis 36, 52, 144. Marius Canard: Chamil et Abdelkader,
AJEO 14, 1956, 231—256. Moshe Gammer: Muslim Resistance to the Czar. Shamil and the
Conguest of Chedsnia and Daghestan. London 1994. Uber Isma‘il s. Chantal Lemercier-
Quelquejay: Les tarigat au Caucase du Nord, in Les ordres mystiques dans Ulslam, 37—48.
Alexandre Bennigsen und Fanny E. Bryan in The Encyclopedia of Religion 7, 361a (s.v.
Islam in the Caucasus). Bennigsen und Wimbush: Mystics and Commissars, 19.

2 Hadigqa nadiyya 70-81. Er soll einmal 67 hulafi’ gehabt haben; Halkawt Hakim: Mazw-
lana Khalid et les pouvoirs, in Nagshbandis 362. Nach Hamid Algar brachte er es auf die
Zahl von 116 pulafa’; in Nagshbandis 138.
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folge und Schwierigkeiten des Ordens, die wir aber hier, wo es nur um
die rabita geht, unerdrtert lassen wollen.! Als Halid 1242/1827, erst 49
Mond-/48 Sonnenjahre alt, in Damaskus an der Pest (oder Cholera)
starb,2 hinterlief er als seinen Nachfolger einen Mann, dem er das Recht
auf die rabita nie gegeben hatte: Isma‘il al-Anarani, der aber noch im sel-

ben Jahr ebenfalls dahinschied.

VERTEIDIGER VON HArips MonoroL

Muhammad b. ‘Abdallah al-Hani (gest. 1279/1862), Halids Schiiler und
dritter Nachfolger in Damaskus,® suchte die Ansicht Halids folgender-
maflen zusammenzufassen: Halid habe den Novizen die 72&ita mit ihm
selber nur auf Befehl seines Scheichs (Gulam Ali ‘Abdullah-i Dihlawi)
und dessen Zeugnis fiir seine Vollkommenbheit, seine Entwerdung und
seinen (gottbegnadeten) Weiterbestand befohlen. Halid habe aber kei-
nem seiner Schiiler je Vollkommenheit bescheinigt und daher auch kei-
nen Schiiler hinterlassen, mit dem man 74bifa hitte machen kénnen oder
machen konnte. Er habe nie verschwiegen, daf er keinen Novizen habe,
und immer betont, daf auch Isma‘il al-Anarani nur ein halber sei?
Anirani sei denn auch gestorben, ohne jemand die r@bita mit sich er-
laubt zu haben. Auch dessen Nachfolger, ‘Abdallah al-Harawi, habe nie-

1 Nachzulesen bei Abu-Manneh: The Nagshbandiyya-Mujaddidiyya in Ottoman Lands, W1
NS 22, 1982, 1—36. — Im iibrigen hatte in der gleichen Zeit im nilotischen Sudan auch
die Mirganiyya (oder deren Suborden Ismi‘iliyya) Schwierigkeiten mit der Vollmacht-
erteilung an Delegierte, deren Scheichschaftsrecht angefochten wurde. Wieso es dazu
kam und ob oder wie weit es eine Zeiterscheinung war, wire noch zu untersuchen.
Bernd Radtke: Lehrer — Schiiler — Enkel, Oriens 33, 1992, 110111, 115.

2 Lebenslauf in Hadad’iq wardiyya 223—258, Anwar qudsiypa 224—260, Mawahib sarma-
diyya 255—281. Die Angaben bei Brockelmann GAL S 2, 791 sind mehrheitlich unrich-
tig. Eine eingehendere Darstellung gibt Hamid Algar: The Nagshbands order, SI 44,
1976, 147-148. Eine Auflen- und eine Innenansicht von Halids Grab in Damaskus bei
M. van Bruinessen: Agha, Shaikh and State, auf einer Tafel zwischen S. 248 und 249.

3 Hadi’iq wardiyya 265, 13-17.

4 In seinen letzten Auferungen soll Halid gesagt haben: Ich méchte, dafl meine Nach-
folger (oder Stellvertreter) nicht vom Entscheid Isma‘il al-Anaranis abweichen. Ismi‘il
habe geantwortet: Ich mochte das nicht und eigne mich nicht. Halid: Du hast recht.
Die Sache ist so. Aber gerade dein Nichtm&égen und dein Desinteresse ist der Grund
dafiir. Bugyat alwagid 261, 3-5.
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mand gestattet, mit seinem Bild 7@bita zu treiben. Diese Bescheidenheit
nimmt sich Hani zum Vorbild und 1iflt 7@bita nur mit dem verstorbe-
nen Hailid zu. Das lehnten hinwiederum, schreibt er, manche ab und
verteidigten sich mit der fiir ithn unannehmbaren Behauptung, ein Toter
kiimmere sich nicht um die Lebenden. Das sei gegen die gesicherte Uber-
lieferung, daf viele Minner (die sogenannten #waysis) vom Geist lingst
verstorbener Meister unterrichtet worden seien. Leider habe auch er,
Hani, Schiiler, die 72bita mit sich machen liefen, und andere, die r4bita
nach ihrem Tod mit sich gestatteten. An sich sei 74bita nichts anderes als
ein Mittel, die religiése Gleichgiiltigkeit und die Finsternis aus dem Her-
zen zu vertreiben und Einfliisterungen des Teufels abzuwehren.!
1254/1839, anderthalb Jahre nach Erscheinen der Bahga saniyya, der
diese Verteidigung Halids durch Muhammad b. ‘Abdallah al-Hani
(1253/1837) entnommen ist, stellt sich ihm sein Schiiler Isma‘il b. ‘Ali
ad-Diwrigi? a$-3ami al-Hanafi al-Maturidi an-Nag$bandi al-Halidi mit
seiner Schrift Tanhib (?) alla’ali fi tabyin al-ma‘ali ,Auslese der Perlen.
Darlegung der hohen Tugenden®® zur Seite. Er kannte die Bahga und
berief sich auf sie. Er berichtet frei, daff schon Halid gewisse Leute seines
Ordens, die Irrtiimer begangen und seine Lehre verfilscht hitten, versto-
Ren und abgesetzt habe, ja daf sogar die meisten pulafz’ in dieser Weise
von ihm abgewichen seien.* Er erzihlt, daf manche sich als die gréflten
Scheiche aufgespielt, andere weltliches Ansehen gesucht hitten, vor allem
aber, daf etliche sich angemafit hitten, von eigenen Schiilern mit sich 74
bita machen zu lassen und sich zu verselbstindigen. Dabei brauche doch
jede Gemeinschaft ein Oberhaupt (74 %s), wie die Nachfolge des Prophe-
ten durch Aba Bakr und Abu Bakrs durch ‘Umar usw. zeige. Einige
hitten offen erklirt, murdbata (in nag$bandischem Sinn) mit Halid sei
zu seinen Lebzeiten in Ordnung gewesen, nach seinem Tod aber habe
jeder das Recht, seine Schiiler mit sich in 74bita treten zu lassen, was dop-

1 Bahga 42, ult.—44, 12. Vgl. Abu-Manneh in Nagshbandis 297. — Muhammad b. ‘Abdal-
lzh al-Hanis Sohn Muhammad b. Muhammad al-Hani soll nach dem Zeugnis seines
Sohnes ‘Abdalmagid (gest. 1318/1900) ebenfalls nichts geindert und rabita nur mit Ha-
lid gestattet haben; Hada'iq wardiyya 290, 21.

2 Diwriki Gentilicium von tiirk. Divrigi, wie ar-Rasalwidi von Ra’s al-Wadi, $afiT von
$afi‘i, mahdiyya von Mahdi, Rudayni von Rudayni, Surmari von Surmari usw.

3 Hs. Gottingen Cod. Ms. Arab. 259, 10b—52b.

4 Tanhib 39b, 1—4.
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pelt schlecht sei: erstens dauere die Machtausiibung des verstorbenen
Scheichs weiter und zweitens kénne Vollkommenheit nur jemand bean-
spruchen, dem sie von einem andern Vollkommenen zugestanden wor-
den sei. Einem Schiiler die Erziehung anderer zu befehlen sei iiberdies
kein ,grofler Befehl®, sondern enthalte nur die Verbreitung der Naggban-
diregeln. Ausgiefung und ,Nihrung® (7mdid) komme einzig vom voll-
kommenen Erzieher. Schlage sie an, so sei es gut fiir Schiiler und Lehrer.
Mifrieten die Schiiler, so sei das ihr Fehler.!

Diwrigi verteidigt also die Linie Hanis, die fiir das Monopol Halids
auf die rabita eintritt. Und Hani hatte allen Anlaf, linientreu das Erbe
Halids zu verwalten, denn er bildete selbst ein Glied in der Kette der
rechtmiigen Nachfolger Halids und hatte zudem, wie wir ebenfalls von
Diwrigi erfahren, die Machenschaften einer Gegengruppe zu bekdmpfen,
die Muhammad Nagm ad-din, einen Sohn Hailids, auf den Teppich der
Ordensleitung zu setzen beabsichtigte. Nagm ad-din selbst (gest.
1270/1853—54) wies dieses Ansinnen freilich von sich und hielt Hani die
Treue.2 Weiter lief} sich der jiingere Bruder Hilids, Mahmiid al-‘Utmani,
genannt Sahib, der Vater des Sahibzada, in Damaskus nieder und leitete
dort ein zweites Zentrum des Ordens.’ Ein drittes Zentrum entstand
durch den Ausbau von Hailids Grabmal in Damaskus, das dessen Schiiler
Muhammad al-Firaqi (gest. 1282/1860) verwaltete.*

MuTMASSLICHER ZWECK DES MoNoOPOLS

Die abendlindischen Beobachter haben von jeher in Halid einen Refor-
mer gesehen, der eine Straffung und Vereinheitlichung der Nag$bandiy-
ya angestrebt habe. Schon A. Le Chitelier 1887 glaubte, daf Halid die
verschiedenen Elemente, in die der Orden sich zersplittert habe, in ein
einziges Biindel in seiner Faust habe schniiren wollen. Er leugnet aber,
dafl er mehr erreicht habe als eine zeitweilige Oberherrschaft iiber die

1 Tanhib 48b—s1a.

2 Tanhib 47b—48a.

3 Abu-Manneh in WI 22, 1982, 35, nach Sahibziada in Hadiga nadiyya 70~73. Vgl. hier-
nach S. 298 in der zweiten Abhandlung.

4 Abu-Manneh in WI 22, 35. Sahibzada in Hadiqa nadiyya 80-81.
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Nagsbandigruppen in der Tiirkei, in Kleinasien, Syrien und Mesopota-
mien, und meint, daf seine hierarchische Organisation des Ganzen ihn
nicht iiberlebt, sondern sich wieder in ihre Teile aufgelést habe.! Thm
folgten Depont und Coppolani 18972 und J. Spencer Trimingham 19713,
Hamid Algar hat jedoch darauf hingewiesen, daff wenn auch spiter die
einheitliche Leitung fehlte, die von Hailid eingeschlagene Richtung weit-
gehend beibehalten wurde und iiberall, bis zu den Ostindischen Inseln,
zahlreiche Vertreter gefunden hat# Aus der Nagibandiyya mugaddidiyya
war eben doch eine Nag$bandiyya mugaddidiyya halidiyya erwachsen,
und damit miissen die Anforderungen fiir die Berechtigung zur rabita
mit einem andern Scheich als Hilid erschwert, wenn auch kaum immer
und iiberall anerkannt worden sein, wofiir ja schon Hani und Diwrigi
Beispiele geben. Es erhebt sich nun die Frage: Waren die Strenge, mit der
Halid das Recht auf r@bita beschnitten hatte, und seine lebenslange Wei-
gerung, auch nur einem einzigen seiner Jiinger ein Zeugnis fiir die Be-
rechtigung auszuhindigen, ein Schachzug, eine Vereinheitlichung der
Nagsbandiyya durchzusetzen und den Orden ganz auf sich einzuschwd-
ren? Ich glaube, dafl das der Fall gewesen sein konnte.> Man wird viel-
leicht die Gegenfrage aufwerfen: Hitte nicht eine grofle Zahl von Propa-
gandazentren in einem weiten Raum mit freier rdbita der Verbreitung
der Ideen der Hauptzentrale besser gedient als eine Einschrinkung der
dezentralen Titigkeit? Darauf ist zu antworten: Halid verbot seinen Ver-
tretern nicht, ihren Anhingern die 7@bita mit ihm-zu treiben. Er verbot
ihnen nur, r@bita mit sich selbst machen zu lassen,® und vielleicht nur,

1 Les confréries musulmanes du Hedjaz, Paris 1887, 155-158.

2 Les confréries religieuses musulmanes, Algier 1897, 527.

3 The Sufi orders 124.

4 The Nagshbands order, SI 44, 1976, 148-150, und in Nagshbandis 37-38. Vgl. die Beitrige
von Werner Kraus und Denys Lombard in Nagshbandis 691—715.

5 Hamid Algar ist davon iiberzeugt. Devotional Practices 218, unten. Ebenso Halkawt
Hakim 160, 161-163 (S. 162 existiert nicht).

6 Halkawt Hakim 160 schreibt, Halid habe seinen Stellvertretern (hulafz’) nicht erlaubt,
ihre Schiiler mit sich (den p#lafz’) oder auch mit ihm, Halid, die rzbita machen zu las-
sen. Das erste (mit den pulafi’) ist richtig, das zweite (mit Halid) ist falsch. Dann dop-
pelt Halkawt Hakim noch nach und behauptet, Halid habe keinem seiner Nachfolger
oder Stellvertreter 7zbita zu praktizieren gestattet. R@bita machen oder praktizieren
heiflt als Schiiler mit dem Lehrer 74bita zu machen. Das hat Halid seinen Schiilern
durchaus erlaubt, ja von ihnen gefordert.
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um Ubertretungen dieses Verbots ahnden zu kénnen, erteilte er keinem
seiner Sendlinge ein Zeugnis fiir Vollkommenheit. In der rabita lag ja
immer die Gefiihlsbindung, und wenn sich ein Schiiler Halids, der sich
in dieser Weise eine treue Gemeinde geschaffen hatte, von Halid hitte
lossagen wollen, wire es mit dem Riickbezug auf den ,,Groflvater Halid
rascher zu Ende gewesen, als wenn diese kiirzere Bindung blof zum
personlichen Scheich, dem ,Vater®, nicht bestand. Der Befehl, tiber alle
Zwischenglieder hinweg nur Halid zu ,lieben®, paflt gewiff ausgezeichnet
zu dem Bestreben einer einheitlichen Orientierung auf ihn, und die Ver-
weigerung eines Ausweises fiir mystische Vollkommenheit an ausnahms-
los alle seiner Jiinger gewihrleistete auch den Riickbezug auf ihn nach
dem Tod. DaR es als eine Mafinahme gegen die Zersplitterung und gegen
den Zerfall der Einheit verstanden wurde, dafiir scheint mir eine Bemer-
kung Sanhiitis zu sprechen. Er erinnert sich daran, da Halid sich ein-
mal zu einer iiberbordenden Lobrede auf die ‘Aliden hinreiflen lief und
auf das Erstaunen seines Zuhorers gestand: ,,Wenn nicht, ja wenn nicht,
wiirde ich sogar eine so blendende Abhandlung iiber ihren Vorzug
verfassen, wie vor mir noch niemand.” Nimlich wenn er nicht gefiirchtet
hitte, in den Geruch schiitischer Neigungen zu geraten. Sanhiiti fiigt an:
»Er (wortlich: sein edler Bart) hat ja die gleiche Regel aufgestellt, um es
den Novizen leicht zu machen (einen dhnlichen Fehltritt zu vermeiden);
ist es thnen doch nicht erlaubt, etwas anderes als sein edles Bild zum Ge-
genstand der 7dbita zu machen, im Unterschied zu dem, was die unvoll-
kommenen Scheiche dauernd tun, wie mein Ahn in Bahfa saniyya
schreibt.“! So dhnlich kénnte Halid gefiirchtet haben, von ihm bevoll-
michtigte Jiinger verm6chten ithm mit ihrer r@bita das Wasser abzugra-
ben oder ihn mit ihren Fehlern auch nur in Mifkredit zu bringen. Hilid
befand sich tatsichlich in einer Zwickmiihle?: auf der einen Seite das
ehrgeizige Projekt zu expandieren, wofiir er viele Leute brauchte, auf der
andern Seite das Gebot, nur solche Minner einzusetzen, auf die er zih-
len konnte. Ein gewisser missionarischer Eifer ist ihm zum Vorwurf ge-
macht worden.? Dabei scheint er einer Selbstiiberschitzung und einer
Unterschitzung seiner Mitarbeiter verfallen zu sein, obwohl er sonst

1 Anwar qudsiyya 250, unten. Vgl. Sirhindi hiervor S. 78.
2 Vgl. Abu-Manneh in Nagshbandis 296—297.
3 Bugyat alwagid 291, Anm., zehnte §ubha.
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Nachsicht mit unvollkommenen Freunden Gottes fordert.! Stand denn
der Nachwuchs wirklich so tief unter ihm, daf er thm wohl als Stellver-
treter (hulafi’) bezeichnete ,Kommissare® liefern durfte, aber nie solche
zur Verfiigung stellte, die thm auf seinen Rang hitten nachriicken kon-
nen? Differenzierungen wiren dann immer noch méglich gewesen, da ja
nicht alle seinen Platz hitten einnechmen kénnen. Der Cidti Nizim ud-
din Awliya (gest. 725/1235) soll unter den vielen, die seiner Autoritit fol-
gen wollten, nur vieren den ,Flickenrock des Noviziates® (hirqa-i irddat)
verliehen haben,? und als einer seiner spiteren Nachfolger, Burhan ud-
din Garib (gest. 738/1337), bereits als alter Mann, sich auf seinem Posten
in Dawlatabad den Sitzteppich verdoppelte, um sich zu schonen, und da-
durch héher zu sitzen kam, fiihlte sich sein Herr und Meister Nizam ud-
din schon gekrinkt und sprach mit ihm erst wieder, nachdem sich dieser
untertinigst entschuldigt hatte.* Ich vermute, dafl Halid das strikte rabi-
ta-Verbot erst nach seiner schlechten Erfahrung mit Sisi erlassen hat,
und mochte die Weiterfithrung des Verbots iiber Halids Tod hinaus fiir
ein Mifverstindnis seiner Anordnung halten.’ Wollte nicht Halid viel-
leicht wegen der trostlosen Aussichten auf eine ihm genehme und seiner
wiirdige Nachfolge die rdbita aller Mitglieder seiner Schule bis zu seinem
Tod auf sich ziehen und sie dann wohl oder iibel ithrem Schicksal iiber-
lassen? Ein tragischer Ausweg und eine nicht gerade minnliche, aber
menschlich verstindliche Hilflosigkeit, die wie Herrschsucht und Uber-
heblichkeit aussieht. Einheimische Schriften, die sich gegen eine solche
Haltung Halids nicht besser zu wehren wuflten, suchten und fanden eine
mégliche Lésung der Schwierigkeit darin, dafl sie die Zwickmiihle, in der
sich Halid befunden hatte, um eine Generation zuriickdatierten und den
Befehl zur Monopolisierung der 7zbita seinem indischen Lehrer Gulam
‘Ali “‘Abdullah-i Dihlawi zuschoben, womit Halid von der Verantwor-

1 Bugyat alwagid 274275, in Sahibzidas Anmerkung, d.h. in einem Brief Yahya -Mu-
zawwiris gegen Halids Gegner Ma‘riif an-Nawdihi al-Barzingi.

2 Siyar ul-awliyi 353, 356 f.

3 Dieses Todesdatum nach Carl W. Ernst: Eternal Garden. Mysticism, History, and Politics
at a South Asian Sufi Center. New York 1992, p. xxv1 (table 3), 134, 2-3.

4 Ernst: Eternal Garden, 120. Siyar ul-awliyd 289—291.

5 In Halids Risalat ar-rabita, wie sie mir vorliegt, finde ich nichts, was die Behauptung
Algars bestitigte, daf Halid die 7#bita auf sich auch nach seinem Tod verlangt hitte
(Nagshbandis 31, Anm. 119).
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tung fiir den Entscheid entlastet und zum bloflen Befehlsempfinger sei-
nes Lehrers herausgewaschen wurde. Das war leicht zu erfinden, und Ha-
mid Algar wird rechthaben, wenn .er diese (menschlich ebenfalls ver-
stindliche) Verdrehung der Dinge auf sich beruhen lafit.!

Man kann sich fragen, ob Halid nicht selbst von seinem Monopol ab-
gekommen wire, wenn er linger gelebt hitte. Und es erhebt sich sofort
auch die Frage: Wurde das strenge Verbot, mit anderen als Halid ribita
zu machen, nach seinem Tod eingehalten? Konnte es iiberhaupt einge-
halten werden?

ZEICHEN DES VERFALLS DESs MoNoOPOLS

Daf Halids Monopol schon zu seinen Lebzeiten verletzt worden war,
wissen wir schon. Wie war es nach seinem Tod? Der Abfall vom rzbita-
Verbot schritt, wie Muhammad b. ‘Abdallah al-Hani und Diwrigi zeigen,
fort, und die Ausfithrungen Muhammad Amin al-Kurdis 1329/1911 las-
sen keinen Zweifel, dal sich der Nag$bandi seiner Zeit bei der Einwei-
hung in das Gottesgedenken und in der Gemeinschaftsveranstaltung des
batm oder der patma das Bild nicht Halids, sondern seines eigenen
Scheichs vor die Seele stellte? (hiernach S. 192—196). Daraus lifit sich ab-
leiten, da das Monopol Halids nach Hanis Tod (1279/1862) zerfallen
war. Das stimmt tiberein mit Chodkiewiczens Beobachtung, dafl heute
die rabita des Novizen mit seinem jeweiligen Lehrer, also nicht mit ei-
nem oberen Scheich der Hierarchie, allgemein iiblich ist.> Und das ergibt
sich auch daraus, dafl in der neueren Nagsbandiliteratur bei Erwihnung
der rabita der Name Hailids nicht mehr fillt, jedenfalls nicht in dem
Sinn, daR sie ihm golte. Er figuriert jedoch weiter in der Reihe der Nags-
bandischeiche, die den Teilnehmer zuriick mit dem Propheten verbindet.
Der Teilnehmer im Ritus des patm schenkt in einem Gebet jedem wichti-
geren Glied der Kette, einzeln und namentlich, den himmlischen Lohn

1 Algér: Devotional Practices, 219, oben.

2 Mawahib sarmadiyya 314, 14 321, 1617, und oft.

3 Chodkiewicz in Nagshbandis 81. Abu-Manneh meint, die Loslésung von Halid sei
durch Dawsaris Erklirung, da die 7@bifa nur empfohlen und nicht eigentlich Pflicht
sei, erleichtert worden. In Nagsbandis 301. Diese Annahme ist wohl iiberfliissig.
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fiir den vollzogenen Ritus und damit eben auch Halid.! Der Zerfall des
Monopols fiir Halid ist jedoch von den Nachkommen Muhammad b.
‘Abdallah al-Hinis nicht anerkannt worden. Sein Enkel ‘Abdalmagid b.
Muhammad b. Muhammad al-Hiani (gest. 1318/1900) verbot 1313/1895—96
immer noch die 74bita mit einem andern Bild als dem Halids,? genau
wie sein Vater Muhammad b. Muhammad al-Hani? Er begriindet dieses
Verbot mit der Unzulinglichkeit aller andern Steuerleute auf dem Schiff
der Naqgsbandiyya halidiyya. Die rabita mit ihnen miifite zum Schiff-
bruch fithren, meint er.* Er gibt sogar zum Zweck der Vergegenwirti-
gung Halids in der 74bita folgende nicht viel sagende Bildbeschreibung
(hilya) von ihm, die wie beim Propheten dem Spitgeborenen den zeitli-
chen Abstand zu seiner Person iiberbriicken helfen soll: ,,Er war von ehr-
furchtgebietendem Aussehen und michtiger Gestalt, groff, mit gewalti-
gem Schidel und glatten Wangen, schwarzen Haaren und Augen, mit
Adlernase und durchgezogenen Brauen, mit ausgreifenden (?) Armen,
breitschultrig, stark behaart, gravititisch wie ein Lowe, prichtig gekleidet,
er lief weder Stock noch Kopfschal weg unter den Leuten®® Anderseits
scheint man versucht zu haben, den Streit dadurch zu entschirfen und
einander niherzukommen, daff man den Begriff der rzbita dem Gefiihls-
iiberschwang entriff und unter ihm nur noch die ,geistige Schiilerschaft“
(subbati ma ‘nawiyya), also das innere gedankliche und wohl auch iiber-
sinnlich-okkulte Beim-Scheich-Sein verstehen wollte. Diese Idee duferte
Halids Enkelschiiler Hiiseyin-i Hamdi b. Hiiseyin 1287/1870¢. Doch war
spiter noch ‘Abdiilhakim Arvasi ein strammer Verfechter von Hailids
Monopol.”

1 Mawahib sarmadiyya 322, 15-16.

2 Sa‘dda abadiyya 23, 11-12; 11~ult.

3 Hadd’iq wardiyya 290, 19—23.

4 Sa‘dda abadiyya 26. Das Buch As-sa‘dda al-abadiyya fima §i’a bibi n-nagsbandiyya wird
filschlicherweise oft Muhammad b. ‘Abdallah al-Hani, dem Grofvater des Verfassers,
zugeschrieben. So auch von Brockelmann GAL S 2, 774.

5 Sa‘dda abadiyya 26—27/Var. Hadi'iq wardiya 249, 5-8. Der letzte Satz heiflt: Er geht
nur mit Stock und Kopfschal (=unser Hut) unter die Leute, also richtig angezogen.

6 Hasbihal assalik fi aqwam al-masalik 22, 3—6. Hiiseyin-i Hamdis geistlicher Stamm-
baum ib. 56—57.

7 Algar: Devotional Practices, 219.
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Aber eine Mitteilung Sahibzadas zeigt, wie eine indirekte rzbita mit
Halid bei spiteren Generationen etwa aussah. Sahibzada kommt bei Be-
handlung des Gottesgedenkens (4ikr) darauf zu sprechen. Beim Gottesge-
denken, schreibt er, gebe es drei Formen von r4bita: eine ribita des To-
des, das heiflit Todesgedanken (s. hiervor S. 122, hiernach S. 203, beim
batm), eine rabitat al-mur$id und eine rabitat al-hudir, der ,,Prisenz, wo-
runter die Vergegenwirtigung Gottes zu verstehen sei, als sihe man ihn,
obwohl man ihn ja nicht sehen kénne. Die uns interessierende mittlere
rabitat al-mursid, die rabita mit dem Erzieher oder Scheich, besteht, laut

~Sahibzida, aus der Vergegenwirtigung des Geistes (r#haniyya) Halids
»zwischen den beiden Augenbrauen® (bayna hagibayhi, =bayna ‘aynayhi),
also im eigenen Kopf, durch die Vermittlung des eigenen Meisters, von
dem man geschult wird. Man stelle dabei sein Herz dem Herzen dieses
Scheichs gegeniiber (muqabil) und erwarte von ihm Ausgiefungen, als sei
man mit ihm durch eine Dachrinne aus seinem Licht verbunden (vgl.
den Scheich auf der rechten Schulter hiervor S. 126 f,; 49, 121). Dabei habe
man sich den Namen Gott vor Augen zu halten.! Mit anderen Worten:
Man schafft die Uberbriickung der Kluft zwischen dem Verbot und der
Notwendigkeit der rabita durch eine regelrechte 7abita mit seinem direk-
ten Lehrer wie eh und je, zielt aber dahinter Halid an und erniedrigt so
den eigenen Lehrer zu einem blofen Schemel vor Halid. Halid soll als
eigentlicher rdbita-Partner das grofle gottdurchlissige Nichts sein, und
der eigene Lehrer stellt ein unvollkommenes Nichts davor, eine Art At-
trappe, dar. Halid bildete das Sprungbrett, der Lehrer war die Treppe zu
ihm hinauf (vgl. hiernach S. 195f.).

Ein Brief Halids zeigt, daff es auch anders, vielleicht sogar ohne Sche-
mel, ging, jedenfalls aber daf Halids r4bita-Arm sogar iiber die Grenze
seines Ordens hinausreichte und er tatsichlich groflen Wert auf diese
Ausliufer legte, nicht nur um seiner Macht willen, sondern auch, wie er
annahm, zum Vorteil derer, die nicht in seiner Nihe sein konnten. Er
nennt es allerdings einen Ausnahmefall. Sein Brief ist an den Leiter der
Qadiriyya in Bagdad, einen ‘Abdal‘aziz al-Kaylani, gerichtet und beant-
wortet ein Gesuch, einem von dessen Zéglingen aus der Entfernung
geistliche Unterstiitzung zuteil werden zu lassen. Halid rit dem oder den
beiden Adressaten, die auf diese Idee gekommen sind, ihn tiichtig unter

1 Fuyidat halidiyya 14.
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ihre ,Zuwendung® (tawagfuh) zu nehmen, ihm das stete Gedenken des
Namens Gottes (dat) zu befehlen und ithn immer wieder, wenn auch nur
kurz, an die rabita mit ihm, Halid, zu setzen. Er selber, Halid, werde
ihn, den Schiiler, seinerseits aus der Ferne mit tawagéuh unterstiitzen
und hoffe, es gelinge so dem Schiiler ein Entwerden in der rgbita. Zum
Erflehen der dazu notigen Hilfe seitens der Toten (istimdid) sende er
ihm die Namen seiner qadirischen Ahnenreihe (silsila) — Halid war ja
auch Qadiri — und einige Regeln (4dab) der tariga ‘aliyya qadiriyya. Die-
ses Vorgehen (mu‘amala) sei einmalig, und er wiinsche nicht, daf es fort-
gesetzt werde. Er, Hailid, habe es zwar schon mit andern versuchen wol-
len, aber Gott habe es offenbar diesem Zogling zugedacht. ‘Abdalqadir
habe ihm (iibersinnlich) den Wink gegeben, einigen seiner Nachfahren,
die ihn brauchten, entgegenzukommen. Er habe aber bisher keinen er-
wischt, der dessen wiirdig gewesen wire! Halid scheint sich also bereitge-
funden zu haben, gegebenenfalls auch von Qadiriyya oder wenigstens
leiblichen Nachkommen ‘Abdalqidirs r@bita anzunehmen und ihnen
seine ,Hinwendung® (tawaguh) angedeihen zu lassen. Nach dem Wort-
laut des Briefes war es Halid unklar, ob er diese Anregung allein dem an-
gesprochenen Qadirischeich oder noch jemand anders, vielleicht einem
Nagsbandyi, in Bagdad zu verdanken hatte.

Die rasche Verbreitung des Nagsbandiordens in Kurdistan und Sy-
rien? im 13./19. Jh. auf Kosten der Qadiriyya wird etwas zu tun gehabt
haben mit Halids starker Personlichkeit und seinem Ansehen. Dies
scheint schon sein Sieg iiber den Scheich Ma‘rif an-Nawdihi al-Barzingi
in Sulayminiyya und die Art und Weise dieses Sieges nahezulegen.? Aber
eine Feindschaft gegen die Qadiriyya als solche war das nicht, wie das
Beispiel des letzten Briefes iiberdeutlich unterstreicht. Vielleicht war auch
seine loyale Haltung gegen die osmanische Herrschaft und den Sultan
von Konstantinopel, die vielfach zum Ausdruck kommt, damals nicht
ohne Bedeutung fiir seine feste Stellung, wenn er auch nicht immer Per-

1 Bugyat alwagid 191—192, 57. Brief.

2 Fred de Jong: Les confréries mystiques musulmanes au Machreq arabe, in: Les ordres mysti-
ques dans Ulslam 216, 225. -

3 Albert Hourani: Shaikh Khalid and the Nagshbandi Order, in S.M. Stern, Albert Houra-
ni and Vivian Brown: Islamic Philosophy and the Classic Tradition. Essay presented ... to
Richard Walzer ..., Columbia 1972, 96. Bugyat al-wagid 207—216 (16. Brief), mit Sahib-
zadas langer Anmerkung. Bei Halkawt Hakim lautet der Name kurdisch Ma‘raf Nodeé.
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sona gratissima war.! Wenn dieser Ruf dem Orden auch nach Halids
Tod erhalten blieb, so kénnte sein straffes rabita-Prinzip zunichst noch
etwas nachgewirkt haben, aber auch dessen Zerfall wird die Stirke und
die Anziehungskraft des Ordens nicht haben beeintrichtigen konnen.
Der Orden bildete schon mit seiner unabdingbaren geistlichen Ahnen-
und Heiligenverehrung ein Bollwerk der etablierten osmanischen Vor-
macht gegen den Wahhabismus. Ein Gutachten Halids? ist ein deutliches
Bekenntnis zum nachtodlichen Leben und Weiterwirken der Propheten
und Heiligen hier und jetzt. Nach H. Algar und M. van Bruinessen soll
noch hinzugekommen sein, daf sich hernach in jener Gegend verstirkt
Interessen der christlichen Minderheiten und der britischen Politik und
Mission geltend machten® und die Nag$bandiyya eindeutiger den Islam
verteidigten als andere, was ganz in der Linie ihres ehemaligen gleichge-
richteten Einsatzes unter den Moghulen in Indien lag. Man muf sich
aber gegenwirtig halten, daff die Nag$bandiyya vorher schon in Inner-
asien die Kubrawiyya verdringt hatte* und es heute weiter tut,” dafl sie
ebenso in Xinjiang die Yasawiyya und Uwaysiyya® zum Schwinden
brachte, daf sie aber in Indien und in Sri Lanka keineswegs in der Lage
war, der Qadiriyya den Rang abzulaufen,” kurz, daff in jedem Einzelfall
handfeste Beweise erbracht werden miissen, wenn die Ursache ermittelt
werden soll.? Mag sein, daff die enge Verbindung zwischen Schiiler und

1 Halkawt Hakim 207-210.

2 Bugyat alwagid, 3. Brief (70~72)/Niar al-hidaya 58, 1—59, 18.

3 M.M. van Bruinessen: Agha, Shaikh and State, 284—296/*224—234/Agha, Scheich und
Staat 301—302, 308. Algar: The Nagshbandi Order, SI 44, 1976, 150.

4 Devin DeWeese: The Eclipse of the Kubraviyah in Central Asia, Iranian Studies 21, 1988,
45-83.

5 Alexandre Bennigsen et Chantal Lemercier-Quelquejay: Bréves remarques sur la Nagsh-
bandiyya en Union Soviétique, in Nagshbandis 443.

6 Joseph Fletcher: Les «voies» (turuq) soufies en Chine, in: Les ordres mystiques dans I'Islam,
15. Uber die obskure Uwaysiyya jetzt Julian Baldick: Imaginary Muslims. The Uwaysi
Sufis of Central Asia. London-New York 1993.

7 Marc Gaborieau: Les ordres mystiques dans le sous-continent indien, in: Les ordres mystiques
dans UIslam 112, 124. Frederik De Jong: Note sur les confréries soufies & Sri Lanka, ib. 135.

8 Es geht nicht an, sich die Griinde mehr oder weniger aus den Fingern zu saugen und
ohne authentische Nachweise aufs Papier zu pfeffern, wie Bennigsen und Wimbush
(samt allen Widerspriichen) das tun (Mystics and Commissars 8—9). Auch die pro-engli-
schen Neigungen Hailids, die Halkawt Hakim 212-217 erwigt, stehen auf schwachen
Fiifen.
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Meister durch die 74bita, sei es mit einem einzigen Zentrum (wie unter
Hailid angezielt) oder mit vielen Zentren (wie vorher und nachher), etwas
zur Stirkung der Nags$bandiyya beigetragen hat wie van Bruinessen spie-
lerisch erwog,! aber auch ich glaube nicht, dass wir damit die Erkldrung
fiir ihre Erfolge entdeckt haben. Nach meinem Dafiirhalten kénnte aber
Halid das Monopol auf die r4bita sehr wohl auch als Gegenmafinahme
gegen eine zu rasche und zu oberflichliche Ausbreitung seines Ordens
beansprucht haben, hatte doch — gerade umgekehrt — Ahrar zur Er-
ziehungsmethode der rzbita gegriffen, weil sie nicht so viel Zeit erfor-
derte und einen gréferen Zulauf von Schiilern bequem aufzufangen
versprach (hiervor S. 76). Halid wollte wahrscheinlich nicht, daff seine
Stellvertreter an schwer kontrollierbaren Orten sich diese Vereinfachung
auf Kosten der Qualitit und zum Besten hoher Schiilerzahlen zunutze
machten. Ein Brief Halids gegen die Aufnahme von Krethi und Plethi
ist erhalten.? In einem seiner letzten Worte duflerte er sich auch gegen
eine Vermehrung seiner takdya ,Konvente®, was natiirlich nicht wortlich
genommen und generell durchgefiihrt werden konnte? Im iibrigen
kénnte der Zudrang zu seinem Orden, abgesehen von seinen Fihigkeiten
als Fiihrer, nicht zuletzt auch durch Halids materielle Stirke und aufler-
ordentliche Freigebigkeit geférdert worden sein. Er erinnert an Ahrir,
hatte aber nicht dessen territorialen Besitz. Seine Anhinger sollen sich
immerhin auf folgende Stidte und Siedlungen verteilt haben: Jerusalem,
Akko, Nabulus, Tarabulus, Safad, Kairo, Hamah, Hims, Adana, Tarsus,
Konya, Kiitahya, Kara Hisar, Eskisehir, Birgi, Aydin, Bursa, Istanbul,
Teile von Rumeli, Zile, Tokat, Amasya, Sivas, Divrigi, Malatya, Harput
(Hs. Harpird)*, Diyarbakir, ar-Ruha (Urfa, Edessa), Mardin, Gazirat
al-Akrad, Erzurum, Erzincan, Beyazit, Daghestan, Georgien®, und natiir-
lich Damaskus. Dazu werden noch Bagdad, Kirkuk, Irbil, die Kurden

1 M.M. van Bruinessen: Agha, Shaikh and State, 442, Nr. 46/Agha, Scheich und Staat 496,
Nr. 46.

2 Bahga saniyya 89—90.

3 Bugyat al-wigid 262, 3.

4 Die iltere Nebenform Harpurd wird in der Isldm Ansiklopedisi 5, 1, 297 s.v. Harput er-
wihnt. Dankenswerter Hinweis von Frau Gudrun Schubert.

5 In dieser Reihenfolge aufgezihlt von Diwrigl: Tanhib, 30b, 2—10. Vgl. M. van Bruines-
sen: The Nagshbandi Order in 17th-Century Kurdistan, in Nagshbandis 337—360. Abmed
Ziydiddin Gimiighanevi sempogyum bildirileri 161.
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von Sulayminiyya, Kay/Kéy (?) und al-‘Imadiyya sowie Teile von al-
Hakkariyya, ‘Antib, Mekka und Medina! und auch Van? genannt. Es ist
nicht anzunehmen, daff damit alle Namen aufgezihlt sind. Es sind nur
Beispiele.

Mehr Licht in den Zerfall und die Grenzen des Halidschen rabita-Im-
periums wird eine noch zu schreibende Monographie tiber die Nag$ban-
diyya in den Gebieten der ehemaligen Sowjetunion, an der Wolga, am
Kaukasus und Innerasien bringen miissen. Was bisher durch die Be-
standsaufnahmen sowjetischer Kommissare iiber diesen damals angeb-
lich unkontrollierbaren ,Parallel“Islam?® in den Ausziigen bei Bennigsen
und Wimbush zu erfahren war,* reicht bei weitem nicht dazu aus, sich
ein Bild von ihrem wirklichen religiésen Leben zu machen. Von der rabi-
ta steht darin auch nicht ein Wort. Wo gibt oder gab es sie und wie wird
oder wurde sie geiibt? Aber es wird gezeigt und auch gesagt, daf die
Nagsbandiyya sich dort frei verzweigt und auf keine alles iiberragende
Hierarchiespitze ausgerichtet ist.> Es wird aber in den mir zuginglichen
Darstellungen verschwiegen, ob es immer so war oder seit wann es so ist
und aus wie vielen und welchen Wurzeln sich das Geflecht des Ordens
dort zusammensetzt. Gerade die Nag$bandiyya in der ehemaligen So-
wjetunion braucht ja keineswegs samt und sonders aus Kurdistan zu
stammen (obwohl etwa das Gegenteil behauptet worden ist), umfafite
diese doch in Uzbekistan sogar die Geburtsstitten der ilteren, klassi-
schen Nagibandiyya. Es wire also zu untersuchen, wieviel einheimische
Stammbiume dort weitergewachsen sind einerseits und was sich auf Ha-
lid zuriickfiihrt anderseits. Erst wenn man einmal sicher weif}, was zu
Halid geh6rt und was nicht, hat es einen Sinn zu fragen, wie es wo mit
seinem rabita-Monopol bestellt war und ist. Dazu wird aber noch syste-
matische Feldarbeit erforderlich sein, fiir die jetzt die Voraussetzungen
giinstiger zu werden scheinen als frither unter einem Regime, das Reli-
gionsverfolgung betrieb.

1 Hadiga nadiyya 3.

2 Bugyat al-wagid 251.

3 Hans Briker: Es wird kein Friede sein. Der islamische Orient im Zangengriff von West und
Ost. Artemis und Winkler 1992, 265—266.

4 S. unsere Bibliographie am Ende des Buches.

5 Bennigsen und Wimbush: Mystics and Commissars, 73—75.
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Eine Erginzung zur r@bita bei Halid findet der Leser im nichsten Ka-
pitel (S.196—201).

Ein Nacuaumer HAvips

Halids rabita-Monopol hatte im 20. Jh. im Fernen Osten ein Nachspiel.
Auf der indonesischen Insel Madura, nordéstlich von Surabaya im Java-
nischen Meer, schwang sich ein Nag$bandi arabischer Herkunft namens
Sayyid Muhsin ‘Ali al-Hinduan (gest. 1980) zur mafigebenden Autoritit
des Ordenszweiges der Mazhariyya (oder Ahmadiyya, hiervor S. 81) auf
und dehnte vom Ende der sechziger Jahre an seinen Einfluf auch iber
das siidliche Celebes (Sulawesi) und nach Siid-Borneo (Kalimantan) aus.
Er verbot, andern Lehrern zu folgen, weil er sie allesamt fiir nicht genii-
gend ausgebildet hielt, und hatte dank seinem Charisma damit Erfolg.
Seine Geringschitzung der andern hielt ihn, wie Halid, davon ab, einen
- Nachfolger zu ernennen, und er befahl, wie Halid, seinen Jiingern, rabita
nur mit ihm zu machen, und zwar auch iiber seinen Tod hinaus. Einige
Schiiler bilden nun eine Sondergemeinschaft und pflegen die Verbin-
dung mit ihm, dem toten Sayyid Muhsin, durch Triume. Andere folgen
einem neuen Scheich aus Madura.!

1 Martin van Bruinessen: The Origins and Development of the Nagshbandi Order in Indone-
sia, Der Islam 67, 1990, 177-178.
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Was HEISST patm?

Neben der rabita des einzelnen gibt es in der Nag$bandiyya eine gemein-
schaftliche 7dbita der 6rtlichen Nag$bandigemeinde. Sie ist in eine gottes-
dienstliche Versammlung der Mitglieder eingebettet, die als patm-i pwa-
gagan/arab. bpatm al-b(u/a)wigakin' bezeichnet wird. Unter patm, auch
batma oder hitma, versteht man urspriinglich die Durchnahme (Durchre-
zitierung) eines heiligen Buches, wie des Korans, einer Haditsammlung
(etwa des Buhari) oder einer Sammlung von Segensspriichen iiber den
Propheten (wie etwa der Dalz’il al-hayrat des Gazili). Man verspricht
sich dabei das Erlebnis einer Erbauung oder eine Belohnung im Dies-
seits oder Jenseits. Ein Frommer Zakariyyd b. Yahya n-Naqid (gest.
285/898) aus Bagdad glaubte, sich mit 4000 Korandurchrezitierungen ein
Paradiesmidchen fiir nach dem Tod ergattern zu kénnen.? Bei patm ,,Be-
schlieRung® ist aber nicht immer an die ganze Durchlesung, sondern
hiufig nur an die Lesung eines Teilstiickes gedacht, dem dann an andern
Tagen weitere Teilstiicke des vorgenommenen Textes folgen sollen oder
koénnen, was aber auch unterbleiben kann. Haim hat dann etwa den Sinn
von ,Pensum® einer vorgenommenen oder mdglichen Durchlesung. Im
Persischen kann man zum Beispiel Sure 2 oder 3 oder 36 patm kardan
Schon die Rezitation von Sure 1'(fitibabwini) kann im Persischen als
batm bezeichnet werden.* Also kénnte schon die zwiefache siebenmalige
Wiederholung der ersten Sure, die im patm-i pwagagan tblich ist, der

1 Nach einem w4fir-Gedicht des Halid sprach man, wie im Persischen, so auch im Arabi-
schen das w nicht aus, sondern sagte pagagan oder pagakan. Sahibzada: Nar al-hidaya,
71, 10/ Fuyiidat 20: idd ma rumta hatm al-hwagagani (=Genetiv pwagagani) ,Wenn du
den patm der pwagagan durchfiihren willst®,

2 Tirip Bagdad 8, 462, 6-8.

3 Risala-i Sahibiyya 86, 1—2; 87, 15.

4 Dihhuda: Lugatnama, s.v. hatm.
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Veranstaltung den Namen gegeben haben. Es werden darin aber viele
Male auch noch Sure 94 und Sure 112 wiederholt und am Schluff beliebi-
ge Koranrezitationen freigegeben, so dafl auch dies auf die Namenge-
bung eingewirkt haben kénnte. Da es aber weiter auch ein patm-i tahlil
gibt, also eine Durchnahme von soundso viel Wiederholungen des Glau-
bensbekenntnisses ,es gibt keinen Gott auler Gott", und bei der hier in
Rede stehenden Versammlung auch Litaneien gesprochen werden, kénn-
te die Bezeichnung patm auch auf diese Bestandteile oder vielleicht sogar
auf die gesamte Liturgie zuriickzufiihren sein. Man hat in der Nagsban-
diyya selber nicht immer gewuflt und scheint es auch heute nicht sicher
zu wissen, warum die Versammlung so heiflt. Hamid Algar, dessen Auf-
fassung wegen seiner Mitgliedschaft als nag$bandisch zu gelten hat, iiber-
setzt patm mit ,Rezitation! und begriindet die Verwendung dieses Wor-
tes fiir die Nag$bandiversammlung mit dem Glauben, daf schon ein Teil
des Korans dessen ganzes Wesen enthalte? — jatm also als Durchrezita-
tion des Korans, hier auf einzelne seiner Teile bezogen, die ihn vertreten.
Andere wollen patm als ,,Abschluf® verstehen und behaupten, mit diesen
Litaneien (adkar) habe urspriinglich der Scheich die Versammlung der
Novizen abgeschlossen, bevor er sich empfahl und sie sich selber iiber-
lieR, die Zeremonie sollte eigentlich patm maglis al-masayih ,Abschlufl
der Versammlung der Scheiche® heiflen? — eine offensichtlich schiefe
Erklirung, die sich mit dem Einsatz eines angeblich ausgefallenen
Begriffs (maglis) mithsam {iiber Wasser zu halten sucht. Noch
unbefriedigender und abseitiger ist eine Deutung Sahibzadas. Gestiitzt
auf eine Mitteilung Isma‘il Haqqis (gest. 1127/1715) in seinem
Korankommentar, dafl Sure 1 die Pforten der Wunschziele im Diesseits
und die Pforten des Paradieses im Jenseits 6ffne*, behauptet Sahibzada,
der patm heifle so, weil er von Sure 1 sowohl eingeleitet als auch
beschlossen werde.

1 Some notes on the Naqsl;hna’z‘ tariqat in Bosnia, W1 NS 13, 1971, 184.

2 Some notes on the Nagshbandi tariqat in Bosnia, W1 NS 13, 1971, 184, Anm. 1.

3 Sa‘dda abadiyya 1718. Tanwir al-qulab 520, 11—13.

4 Isma‘il Haqqi: Ra#h al-bayan, Diar at-tiba‘a al-‘dmira 1285, 1, 7, 29—30 (zu Sure 1).
5 Nir al-hidaya 68, pu.—69, 2.
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Was HEISST hwidgagan?

Um zu einer méglichen Entscheidung iiber den wahren und genauen
Sinn der Benennung patm-i hwagagin zu gelangen, mufl man sich noch
tiber pwigagin klarwerden. Sind das die Proto-Nag$bandiyya zwischen
‘Abdulhalig-i Gugduwani (gest. frithestens 575/1179) und Hwaga-i Nags-
band (gest. 791/1389), die eben durch diesen Ausdruck von den eigentli-
chen Nagsbandiyya unterschieden werden, etwa weil sie die Zeremonie
erfunden hitten? Dafiir kdnnte sprechen, daff man diese tatsichlich auf
Gugduwini zuriickfiihrte! Aber gerade das kann auch wieder erfunden
sein, und Hamid Algar riumt ein, daf der patm-i hwagagan sich unter
den frithen innerasiatischen Meistern jedenfalls nicht nachweisen lasse.?
Moglich ist aber auch, dafl es sich um die groflen Nagsibandischeiche
ohne Unterschied der Epochen mit Einschluff der Proto-Nag$bandiyya
und vielleicht noch weiter zuriick handelt, wie sie der geistliche Stamm-
baum eines jeden Nag$bandi enthilt. Hwagagan ist als ehrende Selbst-
oder Fremdbezeichnung fiir Nag$bandiyya bekannt. Man denke an die
beriichtigten pwagagan oder hogas, die, von dem Nagsbandischeich Mabh-
dim-i A‘zam (gest. 949/1542) abstammend, in Chinesisch-Turkestan
(Kaschgarien) eine zerstrittene Dynastie bis ins 12./18. Jh., bildeten.?

1 Sa‘ada abadiyya 18, 7-8. Tanwir al-qulib 523, 1—12. Mawahib sarmadiyya 320, 10. Sahib-
zada: Fuyadat, 17—8.

2 Some notes, W1 13, 1971, 184, 190. In Rasabat 332, ult.—333, 10 taucht zufillig ein patm
auf. Aber die Ausfiithrenden waren bafizan und pwanandagan, womit ,Leser” gemeint
sein werden. Es geht nimlich um eine Versammlung in einer Moschee von Herat zwi-
schen dem Abend- und dem Nachtgebet bei Kerzenlicht. Muhammad-i Ruéi betrat
mit seinem Lehrer Sa‘d ud-din-i Ka$gari (gest. 860/1456), der fiir seine magischen Krif-
te beriihmt war, die Moschee und erlebte darin die Fihigkeit Ka$garis, ihn nach Belie-
ben in Absenzen zu versetzen. Es wird sich um eine gewShnliche Koranrezitierung
oder um eine Trauerversammlung gehandelt haben. Nach Sahibzada: Nir albidaya,
69, 26, heifdt der patm al-hwagagin so, weil er auf die ,Autorititen dieser tariga® zu-
riickgefiihrt werde, die zumeist Perser gewesen seien, wie al-Hwaga ‘Abdalhiliq al-Gug-
duwanj, al-Hwaga Baha’ ad-din Nag$band, al-Hwaga ‘Ubaydallih al-Ahrar u.a. Das ist
nicht ganz falsch, aber auch nicht ganz richtig.

3 Martin Hartmann: Der islamische Orient. Berichte und Forschungen, vi—x: Ein Heiligenstaat
im Islam. Das Ende der Caghataiden und die Herrschaft der Chogas in Kasgarien, Berlin
1905, 195—374. Joseph Fletcher: Les «woies» (turuq) soufies en Chine, in: Les ordres mysti-
ques dans Ulslam 15—17. Algar in Nagshbandis 128.
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Ebenso nannten sich einige kurdische Zweige im 11./17. Jh! Der osmani-
sche Reisende Evliya Celebi traf im 11./17. Jh. auch in Urtimiyya, in Ciz-
re und in Kairo Naq$bandiyya, die ihren Orden im Unterschied zu an-
dern farig-i pwagagin nannten. Die in Cizre waren zum gréfiten Teil ,In-
der, Ozbeken, Cagatay und Qomuq® und die in Kairo alle Ozbeken, was
M. van Bruinessen auf den Gedanken bringt, diese Bezeichnung hinge
mit ihrer innerasiatischen Herkunft zusammen.? In Buhara wurden oder
werden die leiblichen Nachkommen Nag$bands iiber seine Tochter als
bwagagin bezeichnet,> wie aber umgekehrt der geistliche Stammbaum
(silsila) der Nags$bandiyya auch als eine panawida ,Familie® aufgefafit
werden kann.* Auch Sirhindi rechnete seinen Lehrer Muhammad al-Baqi
zu den pulafiy-i binawaidai hadarati pwagaha®. Ein ihnliches Bild
bieten die Cistis. Sie liebten es, sich und ihre geistlichen Vorfahren
bwagagan zu nennen. Der Sammler der Ausspriiche des Géstidaraz stellt
die Namen der Meister von Mohammed bis Gésiidaraz in einer Liste zu-
sammen, die er mit Safara-i hwigagin iiberschreibt und aus den Schwur-
formeln mit ihren Namen zusammensetzt: Im Namen Gottes, des Erbar-
mers, des Barmherzigen! O Gott, beim pwdiga der Propheten Abu
1-Qasim Muhammad, dem Gesandten Gottes, dem Haschimiden — Gott
segne und griifle ihn — im Namen Gottes, des Erbarmers, des Barmher-
zigen! Beim pwdiga der Heiligen Abu I-Hasan ‘Ali, usw.6 Die Personen
der geistlichen Ahnenreihe heiflen denn auch bei den Cistis pwagagan-i
ma ,unsere Ehrwiirden® (hier S.35). Der Ci$ti Nizam ud-din Awliya
(gest. 725/1325) sagt im Traum zu einem Anhinger: ,Du hast mir und
meinen pwagagin gehuldigt.” Und die Cistischeiche heiflen pwaigagin-i
Cist. In Kirmin und Umgebung gab es am Anfang des 13./19. Jh. eine

1 M. van Bruinessen in Nagshbandis 348—49, 351.

2 M. van Bruinessen in Nagshbandis 349—352.

3 Ma‘sum‘ali $ah: Tura’iq ul-baqa’ig, lith. Teheran 1319, 3, 323, 2527/, Qudsiyya, ed. Tihi-
11, mugaddama 46—47.

4 Qudsiyya, ed. Tahiri, matn 38, 8-9/ed. Iqbal, 154, 9—10; Tahiri, matn 54, 11/Iqbal 171
fehlt. Anis ur-talibin 120, 8; 216, 9; 229, 5.

5 Mabda’ u ma‘dd 1, apu.—pu,; 10, 7.

6 Muhammad Akbar-i Husayni: Gawami® ul-kalim, ed. Muhammad Hamid-i Siddiqi,
lith. Cawnpore 1356, 310—312. Zur Benutzung der Schwurformel bei Aufzihlung der
Scheiche s. meine Bemerkung in ZDMG 136, 1986, 390, Anm. 113.

7 Siyar ulawliyi 374, apu.
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Gruppe leiblicher Nachkommen des Tabrizer mystischen Dichters Mah-
miid-i Sabistari (gest. 740/1340), die als silsila-i hwagagan bezeichnet wur-
den.! Schlieflich seien auch die Ismi‘iliyya agahiniyya in Indien, die
sich pdga nennen, nicht vergessen — alle nur als Beispiele.? Wir diirfen
fiirs erste also getrost einmal annehmen, daf es sich beim patm-i pwiga-
gan um den patm ganz einfach der Naqgsbandischeiche handeln kann.

Was uE1SST Datm-i hwigagan?

Was aber sollen diese pwdigagin im Genetiv? Ist es ein Genetivus obiecti-
vus oder subiectivus? Ist es ein obiectivus, so miifiten sie in dem patm ir-
gendwo als Objekt vorkommen, seinen Gegenstand, seinen Inhalt bil-
den, zum Beispiel aufgezihlt werden, genau wie in einem patm-i tahlil
irgendwie das Glaubensbekenntnis direkt oder indirekt zu erwarten ist.
Und tatsichlich, im vorletzten oder letzten Programmpunkt der Veran-
staltung, im Punkt 9 oder 10, erscheinen in chronologischer Reihenfolge
die Namen der hervorragendsten geistlichen Ahnen des Nag$bandi, de-
nen er den Lohn Gottes fiir die gehaltene Feier zu schenken wiinscht.?
Als erster wird Mohammed und als letzter der eigene Meister aufgezihlt.
Nach Algar sollen sich die Bitten mit denen des vorsitzenden Scheichs
vereinen, der sie wie in einem Kanal zum Himmel lenkt.* Da dieser Pro-
grammpunkt in einer handschriftlichen Ubersicht im unpaginierten
Berliner Ms. or.oct. 2762 (nach Halids Risglat ar-ribita) noch eigens als
batm-i Sarif bezeichnet wird und damit den Kernpunkt der Veranstaltung
zu bilden scheint, hitten wir uns fiir den Genetivus obiectivus zu ent-
scheiden und patm-i pwigagin mit ,Durchzihlung (oder Aufzihlung)
der Ehrwiirden® zu iibersetzen, womit zugleich die ganze Zeremonie be-
nannt worden wire.

1 Zayn ul-‘abidin-i Sirwani: Bustin ussiyaha, 513, 1—2.

2 W. Ivanow: A Guide to Ismaili Literature, London 1933, 6, Anm. 2 (iiberholt). Azim
Nanji: The Nizari Isma‘li Tradition in the Indo-Pakistan Subcontinent, New York 1978,
206. W. Madelung in EI? Khodja. ;

3 Tanwir al-qulib 522, 6-523, 5. Mawahib sarmadiyya 322, 2—pu.

4 Algar: Some notes, W1 13, 1971, 184, apu.—ult.
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So schliissig das aussieht, so falsch ist es. Die Zeremonie kommt nim-
lich in mehreren Varianten vor, deren zwei patm assayh al-akbar assayyid
Mubammad Bahi’ ad-din at-Sab Nagsband und patm atiayh Abmad al-Fi-
riaqi al-mashiar bi-FImam ar-Rabbint heiflen.! In keiner dieser insgesamt
drei Varianten wird unter den groflen Autorititen der Vergangenheit Ah-
mad al-Fariqi as-Sirhindi (gest. 1034/1624) aufgezihlt, in allen dagegen
Nag$band. Aus Griinden der Gleichheit kénnen also pwaigagin und
Nag$band nur Subjekte, nicht Objekte des patm sein. Fiir pwagagin wird
das bestitigt durch die von den Nagsbandiyya vertretene Ansicht, daf-
der patm von einem der alten pwagagan, ‘Abdulhaliq-i Gugduwani, ge-
schaffen worden sei. Sie miissen also den Genetiv als Genetivus subiecti-
vus aufgefaflt und die pwigagan, Nagsband und Sirhindi als die Schép-
fer der nach ihnen benannten Formen des patm betrachtet haben und be-
trachten, auch wenn das sachlich nicht stimmen sollte. Hamid Algar hat
daher recht, wenn er patm-i pwigagin mit “Recitation of the Masters”
(Hersagepensum der Meister) iibersetzt.2 Man sagt den patm her (gara-
’a).? Gemeint sind dabei aber nicht speziell die darin enthaltenen Koran-
stiicke, sondern die ganze Formelsequenz, die die Versammelten durchre-
zitieren. Das aber heiflt: Der patm-i hwagagar mit seinen Varianten ist
der nags$bandische wird (Pl. awrid), die naq$bandische wagifa, der naqs-
bandische Gemeinschafts-dikr, die nag$bandische padra. Bei ‘Abdalmagid
al-Hani (gest. 1318/1900) begegnen daher auch Begriffe wie al-wird al-hwa-
Sagani, al-awrad al-hwagaginiyya, dikr hwigagani, adkir hwagaginiyya*,
al-butamat al-muqaddasa’® An einer Stelle wird alwird al-bwigagani eine
Zeile spiter direkt mit patm al-hwigagin wieder aufgenommen.® Auch
Sahibzada bezeichnet den albatm al-hwagagini (anderwirts auch falsch
al-hatm al-bwagagin) als wird der Nag$bandiyya.” Weniger gliicklich ist
Halkawt Hakims Ubersetzung la priére des maitres.® In Einzelheiten

1 Tanwir al-qulib 523, 13 und pu. Sa‘@da abadiyya 18, 3—7.

2 Some notes, W1 13, 1971, 184, 13.

3 Nir al-hiddya 23, 11-12.

4 Huadi'’iq wardiyya 265 fL.

5 Hadd'ig 273, 1.

6 Hadd’iq 265, 30-31.

7 Nir al-hiddya 2, 4 v.u.—pu. 19, 13. Er wird genau beschrieben ib. 67, 22—71, 5. Bugyat al-
wagid 36, 11; 236, in der Anm. 1, Zeile 5.

8 Confrérie des Nagshbandis 48.
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kénnen die Typen schwanken, und sie weichen bei der Aufzihlung der
geistlichen Ahnen spitestens im jiingsten Glied, dem Lehrer des Beters,
voneinander ab, wobei der patm des Nagsband allerdings ausfillt, da er
die Aufzihlung der Scheiche gar nicht enthilt. Die lingste und schwierig-
ste Variante ist der patm-i hpwagagan. Er wird zur Durchfiihrung empfoh-
len fiir den Fall, daff viele Mitglieder anwesend sind.! Auf dem Dorf,
heiflt es, sei der einfachere patm des Sirhindi das richtige.? Nicht ver-
schwiegen werden darf, dal die Zeremonie auch allein oder mit einer An-
zahl anderer, die vom Erzieher die Erlaubnis haben, durchgefiihrt wer-
den kann.? Es ist dann also nicht mehr unbedingt eine kollektive Veran-
staltung. Wir stellen zur Ubersicht die drei genannten Varianten mit
ihren verschiedenen Programmen nebeneinander:

bwagagan Nagsband Sirhindi
1) 25 oder 15 mal Gott um gleich gleich
Vergebung bitten. Zu-
vor ein fest formulier-
tes Bittgebet
2) rabita mit dem Meister gleich gleich
3) 7 mal Sure1 gleich gleich
4) 100 mal Segens- 500 mal, o du mit den 100 mal Segens-
sprechung iiber . verborgenen Gnaden, sprechung iiber
Mohammed hole mich ein mit dei- Mohammed
ner verborgenen
Gnade!*
5) 79 mal Sure 94 mit 100 mal Segens- + 6) 500 mal, es gibt
basmala sprechung iiber keine Kraft und keine
Mohammed Stirke aufler durch
Gott'
6) 1001 mal Sure 112 beliebige Koran-
rezitation (Ende)
7) 7 mal Sure1 7 mal Sure 1
8) 100malSegensspre- 10oomal Segensspre-
chungiiber Mohammed chungiiberMohammed

1 Tanwir 523, 12—13. Sa ‘dda abadiyya 18, 7.
2 Tanwir al-gulib, Einleitung des Herausgebers Nagm ad-din Amin al-Kurdj, 50, 5-8.
3 Mawahib sarmadiyya 320, 15.
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bwagagan Sirhindi

9) fest formuliertes Bittgebet um den  festformuliertes Bittgebet um den
himmlischen Lohn fiir die Zeremo- himmlischen Lohn an Mohammed
nie an Mohammed und die anderen usw. (wie in pwdgagin, also auch an
Propheten und an die verstorbenen die Scheiche nach Sirhindi!)
Scheiche der fiinf Orden, deren
Scheichschaft Halid vereinigte
(Nags$bandiyya, Qadiriyya, Kubra-
wiyya, Suhrawardiyya, Ciltiyya), be-
sonders an Gugduwani, Nagsband,
‘Abdullih-i Dihlawi, Halid und
weitere, je nach dem Beter

10) beliebige Koranrezitation (z. B. beliebige Koranrezitation
zehn Koranverse)!

Der patm-i hwagagin und der patm des Sirhindi weisen in der vorliegen-
den Gestalt wegen der aufgezihlten Scheiche und Orden klar die Ziige
der Halidiyya auf. Doch verrit sich in Punkt 2, der 74bita mit dem Mei-
ster, in diesen Typen bereits der Zerfall von Halids rabita-Monopol.
Noch ‘Abdalmagid al-Hini schleicht um diesen Punkt herum wie die
Katze um den heiflen Brei? und betont dann erst in einem spiteren Ab-
schnitt, dafl es nicht erlaubt sei, ,das Bild (oder die Gestalt, s#ra) des jetzt
lebenden Scheichs zwischen dem Novizen und dem Bild Mawlana Ha-

1 In Mawahib sarmadiyya 322, 1—2 und in Sahibzadas Nir al-hiddya 70, ult—71, 5 sind
Nr. 9 und 10 umgestellt. Leicht abweichende Form des Schemas in der unpaginierten
Berliner Sammelhs. Ms. or. oct. 2762 nach der Risalat ar-rabita des Halid in einem ge-
rahmten Viereck:

1) 15 mal Gott um Vergebung bitten

2) rdbita-i Sarif

3) 7 mal Sure 1

4) 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

5) 79 (oder 74?) mal Sure 94

6) 1000 mal Sure 112

7) 7 mal Sure 1

8) 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

9) batm-i Sarif

10) zehn Verse aus dem Koran

Sehr viel ausfithrlicher in Sahibzadas Bugyat alwagid 238—240 in der Anmerkung, mit
weiteren Angaben und Einzelheiten iiber die Zihlung mit Steinchen.

2 Sa'‘dda abadiyya 12—15; 20; 22—23.
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lids — sein Innerstes sei geheiligt — anzusehen®, denn dieses Hin-
blicken sei murabata (=riabita-Machen) und murabata mit dem Bild eines
unvollkommenen Scheichs kénne den Novizen ins Verderben stiirzen.!
Nach Ansicht ‘Abdalmagids war es also nicht gestattet, in der r@bita des
batm ein jiingeres Bild vor Augen zu haben als das Halids. Bei Sahibzada
ist es nicht das Bild, sondern der Geist (r#baniyya) Hilids, den man sich
vergegenwirtigte (hiervor S.182). Bei Muhammad Amin al-Kurdi ist
auch diese Einschrinkung verschwunden: man macht in Punkt 2 des
batm ribita mit seinem Meister wie im dikr.2 Das ist die frithere Auffas-
sung der rdbita, die da und dort schon bei Sihibzada in Zitaten aus Siz-
hindi, Waliyyallah und anderen wieder durchgebrochen war® und das
Halidsche Monopol dauernd bedroht hatte und bedrohte.

MATERIALIEN FUR WEITERE ABWANDLUNGEN DES paim

Sahibzada kennt in seiner Schrift N#r al-hidiya 71, 16—72, 24 und in sei-
ner Abhandlung ALfuyidat al-halidiyya 23—25 statt nur zweier Varianten
deren sechs, bzw. sieben, und nennt sie ,Formulare® (Sg. siga, Pl. siyag).
Er numeriert sie und bezeichnet jedes nach seinem angeblichen Schépfer.
Ich stelle sie hier zur Erginzung untereinander; die Ziffern der Pro-
grammpunkte in jedem Typ stammen von mir:

Formular 1, von Naqgs$band:

1. 15 mal Gott um Vergebung bitten

2. rabita

3. 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

4. 500 mal ,0 du mit den verborgenen Gnaden’

5. 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

6. 10 Koranverse, vorgetragen von einem der Anwesenden

1 Sa‘dda abadiyya 23—24.
2 Mawahib sarmadiyya 313—320. Tanwir al-qulib 512, 516, 517.
3 Nir al-biddya 23, apu.—24, 10. 44, 15 .
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Formular o, von Muhammad al-Bagi*

CON N W=

. 15 mal Gott um Vergebung bitten

. rdbita

. 7 mal Sure 1

. 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

. 500 mal yd biq? anta l-bigsi ,0 Bleibender, du bist der Bleibende®
. 7 mal Sure 1

. 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

. 10 Koranverse, von einem Anwesenden vorgetragen

Formular m, von Sirhindi

HwWwN =

. 15 mal Gott um Vergebung bitten

. rabita (Fuydidat falsch: tariga)

. 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

. 500 mal ,es gibt keine Stirke ... Am Ende jedes Hunderts spricht der Leiter

des Zirkels die letzten beiden Worter der Formel, die Pridikate oder Attribu-
te Gottes ,den Hohen, Michtigen® (so Fuyidat) oder die ganze Formel (so an-
scheinend Ni#r al-hidiya) als einzelner nach

. 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed
. 10 Koranverse, vorgetragen von einem aus der Versammlung

Formular v, von Muhammad Ma‘siim (dritter Sohn Sirhindis)

BN =

wn

. 15 mal Gott um Vergebung bitten

. rdbita

. 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

. 500 mal ,es gibt keinen Gott aufler dir. Preis sei dir! Ich war ein unrecht

Tuender® (Sure 21, 87)

. 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed
. 10 Koranverse, vorgetragen von einem Anwesenden

Formular v, von Ahmad an-Nimagqi al-Gami (gest. §36/1141)?

1.
2;
3.

25 mal Gott um Vergebung bitten
rabita
100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

1
2

So benannt wegen Programmpunkt 5 ya bagqz.
Halid hatte auf seiner Reise nach Indien Ahmad-i Gams Grab in Turbat-i Sayh-i Gam
besucht. ‘Utman b. Sanad al-W2’ili an-Nagdt: Asfz Fmawarid, 58.
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4. 1000 mal ,der iiber das Verborgene und Sichtbare Bescheid weif3, der Grofe
und Erhabene’ (Sure 13, 9) '

5. 100 mal Segenssprechung iiber Mohammed

6. 10 Koranverse, vorgetragen von einem Teilnehmer

Formular v1, von einem Unbekannten (7i-ba ‘dihim)

1. 25 mal Gott um Vergebung bitten

2. rabita

3.7 mal Sure 1

4. 101 mal Segenssprechung iiber Mohammed.

5.bis zu 81 mal ,und wer Gott fiirchtet, dem schafft er einen Ausgang’ (Sure
65, 2, Fuyidat) ;und beschert ihm den Lebensunterhalt, ohne daf er sich des-
sen versieht® (Sure 65, 2—3, Nir al-hidiya)

6.7 mal Sure 1

. 101 mal Segenssprechung iiber Mohammed

8. 10 Koranverse, vorgetragen von einem Anwesenden

~

Formular vn ist der sogenannte ,kleine patm al-hwigagin® (hatm al-hwa-
Sagan assagir), den Sahibzada nur in Fuyadat 25 erwihnt. Der Formelbe-
stand ist stark herabgesetzt, und die ribita fehlt.

. 3 mal Gott um Vergebung bitten

.1 mal Sure1

. 3 mal Sure 112

.1 mal Sure 1

. 1 mal Segenssprechung iiber Mohammed
. 10 Koranverse

[=2NS B S A

Damit ist aber der Reichtum der Spielformen des nagsbandischen patm
" keineswegs erschopft. Wir miissen mit Streuungen im einzelnen und mit
groferen Abwandlungen im allgemeinen rechnen. Die vorgefiihrten For-
mulare diirfen auch nicht als Grundmuster iiberbewertet werden. Die
Basler Universititsbibliothek besitzt unter der Signatur M vi 58 eine
schéngeschriebene arabische Handschrift, die uns einen Blick erlaubt
iiber die Landschaft der Halidiyya hinaus in die noch ungestriegelte Mu-
gaddidiyya. Die Handschrift enthilt die 1312/1895 erstellte Kopie eines
umfangreichen Abgangszeugnisses (i$4za) von Muhammad Ra$id al-Ma*“-
stmi an-Nagsbandi an einen Zdgling (,,geistigen Sohn“) namens Filibeli-
zade Muhammad Hayr ad-din al-Faydi al-Istanbali ar-Rifa‘i b. Halil al-
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Fawzi an-Nag$bandi al-Istanbali al-Filibawi als Scheich und palifa, samt
ausfiihrlichem Leitfaden fiir Scheich und Novize in den Orden Naqgs$ban-
diyya, Qadiriyya, Citiyya, Suhrawardiyya und Kubrawiyya, die Ma‘simi
vertritt. Dabei gibt sich Ma‘siimi als Schiiler des ‘Abdallah Gulim ‘Ali
ad-Dihlawi (gest. 1240/1824) und damit als geistigen Bruder des Halid
an-Nag$bandi, aber eben nicht selbst als Halidi, zu erkennen. Der Vater
des Empfingers der Urkunde, (Ahmad) Halil al-Fawzi, der aus Filibe
/Philippopel/Plovdiv stammte und in Istanbul als ders vekili hoca be-
kannt gewesen war, liegt in Ta’if bei Mekka begraben. Der originale Aus-,
weis fiir seinen Sohn war im Ramadan 1282/Januar 1866 in Medina aus-
gestellt worden (BI. 16a-b). Der schonschreibende Kopist des Dokumen-
tes ist jedoch ein Halidi namens al-Hagg Hafiz (ohne Artikel, weil Tiirke)
Muhammad Rasim b. Husayn al-Qastamiini, der nach einer alleinstehen-
den Angabe am Schluf der ganzen Handschrift dem Empfinger des Ab-
gangszeugnisses (Muhammad) Hayr ad-din das Biichlein geschenkt hat.

Was sonst noch in der solid eingebundenen Handschrift steht,
stammt, der Schrift nach zu schliefen, wohl vom selben Abschreiber
Qastamiini und dem Inhalt nach aus der Zeit von 1282/1866 bis nach
1312/1895. Sie enthilt ein Kanzelgebet fiir Abdiilhamid n. (1293-1327
/1876—1909). Sonst finden sich darin Litaneien, Gebete in Prosa und Poe-
sie, ein langes Gedicht mit Segenssprechungen auf Mohammed (yZ rabbi
salli), ein zweites langes Gedicht, das Gott in den Mund gelegt ist und
den Kehrreim hat fa-tlubni tagidni ,suche mich, so findest du mich®,
Stammlinien der Kubrawiyya, Qadiriyya, Nag$bandiyya, Suhrawardiyya,
Cistiyya, die alle bei ‘Abdallah Gulam ‘Ali ad-Dihlawi und dessen Schii-
ler Muhammad-gan miinden, der um 1249/1833—34 herum Sayh al-haram
al-makki war! um 1266/1850 gestorben ist? und in der Handschrift die
Eulogie auf Verstorbene bekommt.

Die uns interessierenden Stiicke sind drei Aufzeichnungen iiber den
batm. Sie gehen in die Einzelheiten, bringen die arabischen Formeln, die
dabei hergesagt werden, und nennen die jeweilige Anzahl von Malen, die
sie zu sprechen sind. Eines der mitgeteilten Systeme trigt keine Uber-
schrift (17b—21b), eines die Uberschrift patm-i pwagagan-i Imam-i Rabbant

1 Anwar qudsiyya 219, 24—25.
2 Anwar qudsiyya 223, 3. Ahmed Hilmi: Hadikat iil-evliya, (silsilet-i mesiyib-i naksibendiy-
_ye) 161, gibt genau 1266/1850 an.
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(21b—22a) und eines einfach patm-i hwagagan (26b—29a). Jedes dieser Sy-
steme oder Formulare schlieft mit einer Reihe von Segenssprechungen
iiber Mohammed (allahumma salli) und Anrufungen Gottes (ya gidiya
Lhagat, ya kafiya lmubimmat usw.). Dankenswert ist die ausfiihrliche Be-
schreibung der Bitte an Gott, den Lohn fiir die ganze Lesung dem Pro-
pheten, seinen Angehorigen, den iibrigen Propheten, Abit Bakr, Qasim
(b. Muh. b. Abi Bakr!), Ga‘far as-Sadiq, Bastimi, Haraqani, Farmadi
und der Linie der Proto- und eigentlichen Nag$bandiyya bis auf
‘Abdallih Gulam ‘Ali ad-Dihlawi und weiter auf den (geistigen)
»Grofivater Abt Sa‘id al-Ahmadi? (gest. 1250/1834-35), ,unsern Lehrer
und Vater Ahmad Sa‘id al-Ma‘siimi und ,unsern Lehrer und Gebieter®
Muhammad Ra$id al-Ma‘stimi zu spenden?, aber auch ,unserm Vater®
Ahmad Halil al-Fawzi (21a). Es spricht also unser diplomierter Zogling
Ma‘simis. Weiter soll der himmlische Lohn auch den Scheichen der
Qadiriyya, Rifa‘iyya, Suhrawardiyya, Kubrawiyya, Ciitiyya und anderen,
wie etwa Scheich $a‘ban Veli und Ahmed Dede zugute kommen.

Die Formulare des patm in dieser Handschrift stimmen nun im gro-
ben, aber nicht im feinen, mit den von uns vorhin beschriebenen jata-
mat iiberein, weichen aber in dem Punkt, um dessentwillen wir sie iiber-
haupt behandeln, ab: Sie enthalten samt und sonders keine rabita, son-
dern setzen dafiir in Punkt 2 (die basmala nicht gerechnet) regelmiRig
Segenssprechungen iiber Mohammed ein. Die rabita fillt in diesen pata-
mat also aus Abschied und Traktanden. Das kann mancherlei bedeuten:
Entweder befand sich die rzbita zur Zeit Gulim ‘Ali ‘Abdallah ad-Dih-
lawis, des Lehrers von Halid, wie die Zuriickfiihrung eines der Formulare
zum Beispiel auf Sirhindi weismachen will, schon im Ja#m bei Dihlawi,
wurde aber nicht in allen Fillen zwingend verlangt, so daf seine Schiiler
sich nicht unbedingt daran gebunden fiihlten und Halid sie um so leich-

1 Vgl. Abrirs Figarat arabisch am Rand von Sirhindis Mu ‘arrab al-Maktiabit 1, 298.

2 Anwar qudsiyya 219, apu. Hadad’iq wardiyya 219, 1. Hilm1: Hadikat il-evliyd, naksbandiy-
ya, 134-138. M. van Bruinessen: The Origins and Development of the Nagshbandi Order in
Indonesia, Der Islam 67, 1990, 166. Hiervor S. 81. Er war ein Nachkomme des Ahmad
as-Sirhindi iiber dessen Sohn Muhammad Ma“sim. Daher sein Gentilicium Ahmadi.

3 Bekannter ist ein ‘Abdarrasid (1235-1287/1820-1870), der Schiiler bei Abi Sa‘id und
dessen Sohn Ahmad Sa‘id (1213-1277/1798-1860) war; Hilmi 144—146. Dieser scheint
kein Abkémmling Muhammad Ma‘siims, also nicht mit Muhammad Ra$id al-Ma‘sti-
mi identisch zu sein.
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ter seinen Zwecken dienstbar machen konnte. Oder es gab vor Hilid im
batm vielleicht noch gar keine rabita, sondern erst Halid setzte sie dort
ein. Oder wenn es sie schon unter Dihlawi im patm gab, liefen sie die
nicht-Hilidschen Nachfolger Dihlawis im patm einfach fallen, um Halid
entgegenzuwirken und die alte Schule aufrechtzuerhalten, ohne jemand
in Zwiespalt zu bringen. Oder, umgekehrt und vielleicht am wahrschein-
lichsten, ein Teil gerade der Halidiyya merzte an dieser Stelle des patm
die r@bita aus, um den Stein des Anstofles zu beseitigen, oder fiihrte sie,
um Anstéfe zu vermeiden, gar nicht ein. Erst wenn neue Quellen, die
mir nicht zur Verfiigung stehen, erschlossen und untersucht sind, wird
sich vielleicht sagen lassen, was hier vorgegangen ist.

Zur DURCHFUHRUNG DES patm 1N DER HALiDIYYA

Nach den Schilderungen in der Literatur bilden die Teilnehmer am patm
eine geschlossene Gesellschaft, zu der nur Leute Zutritt haben, die rituell
rein sind und von ihren Scheichen das Lizentiat haben, also geschult
sind. Die Tiiren werden geschlossen. Man sitzt mit untergeschlagenen
Beinen und hilt die Augen wihrend der ganzen Sitzung geschlossen,
wobei man alle Einfille und Gedankenfluchten zu verhindern sucht, um
ganz auf Gott eingestellt zu bleiben. Das auffillige Abschliefen des
Raumes wird mit verschiedenen Nachrichten iiber dhnliches Verhalten
des Propheten begriindet.! Schon Mohammed, so lautet eine dieser Uber-
legungen, habe keinen Nichtdazugehdrigen geduldet und die Tiire schlie-
Ren lassen, als er mit einigen Genossen das Gottesgedenken habe spre-
chen wollen. In erster Linie gehorten Juden und Christen nicht dazu,
aber auch vor Glidubigen habe der Prophet gewisse Geheimnisse verbor-
gen gehalten. Hier gehe diese Grenze zwischen Dazugehérigen und Frem-
den nun zwischen Nag$bandiyya und Nichtnag$bandiyya durch. Auf
den Einwurf, daf ein fremder Gast gerade durch das, was er hier erfahren
wiirde, veranlaflt werden kénnte, dem Orden beizutreten, sei zu antwor-
ten, daf das zwar nicht unméglich wire, daf aber die Verhinderung von

1 Tanwir al-qulab 521. Mawihib sarmadiyya 323—326. Hadd’iq wardiyya 298. Sahibzada:
Nir al-hidiya, 6, 8—23; 16, apu.—18, pu.
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Unbheil wichtiger sei als der Gewinn neuer Mitglieder.! Der Nichtmuslim
wird ja auch nicht zum Freitagsgottesdienst zugelassen. Der Vater ‘Abd-
almagid al-Hanis klagte iiber schlimme Erfahrungen mit dem Spott
Nichtdazugehdriger.2 Doch wird auch ein inszenierter Vorfall berichtet,
der Halid bewogen habe, die Tiiren zum Schutz vor Nichtmitgliedern
und Gegnern zu verschliefen.? Das kdnnte heiflen, daff diese Vorsichts-
mafinahme vor Halid noch nicht ergriffen worden war. Das Schliefen
der Tiiren beim patm erinnert an den vor allem in Nordafrika seit dem
Mittelalter, aber auch in der Levante iiblich gewesenen Brauch, zum
Schutz vor einem allfilligen Einbruch der Christen wihrend des Frei-
tagsgottesdienstes die Stadttore zu schliefen.* Es scheint aber auch eine
sinnvolle Begleitmaffnahme zu einer Versammlung, die mit ihrer
Andacht und ihren Formeln versucht, die Luken nach oben, die Pforten
des Ubersinnlichen zu 6ffnen, deren Schliissel die Litaneien sind oder
sein sollen.

Wie steht es mit der praktischen Erfiillung dieser theoretischen Forde-
rungen? Die modernen Beobachter zeichnen ein Bild, das in Einzelfillen
von dem geschilderten Ideal abweicht und weiter von Scheich zu Scheich
abgewandelt zu werden scheint, aber in den Hauptziigen das Urbild
nicht verfilscht. Hamid Algar schildert den patm-i pwagagin, wie er ihn
1389/1969 im bosnischen Visoko erlebt hat,® M. van Bruinessen einen in
dem (persischen?) Dorf Durii (=Diraw)” und einen zweiten in dem syri-
schen Dorf Helwa aus der Mitte der siebziger Jahre unseres Jahrhun-
derts.® Die Darstellungen lassen sich nicht durchgehend vergleichen, da

1 Nach dem Grundsatz, daf Unheil zu verhiiten wichtiger sei als Nutzen zu ziehen. L.
Goldziher: Die Richtungen der islamischen Koranauslegung, Leiden 1920, 361. Auch Nar
al-hidiya 18, 3.

2 Hada’iq wardiyya 298, 18. Weiteres Nir al-hidaya 17—18.

3 Bugyat alwigid 166-169, in der Anmerkung.

4 Kundgebungen an und hinter der front zwischen muslimen und dhristen, in Biancamaria
Scarcia Amoretti e Lucia Rostagno (ed.): Yad-nama in memoria di Alessandro Bausani,
Rom 1991, 1, 320-322.

5 Nir alhiddya 19, 15-17.

6 Some notes, WI 13, 1971, 183—187.

7 Es gibt in Adarbaygin drei Dérfer dieses Namens. Bild von $é&x Osmans Winterhaus
in Durll bei M. van Bruinessen: Agha, Shaikh and State, zwischen S. 248 und 249/Agha,
Scheich und Staat, Foto 10. Identisch mit D{iy6 bei Halkawt Hakim 238. =Darab/Dirib?

8 Agha, Shaikh and State 305—308/%240—242/Agha, Scheich und Staat 318—320.
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sie nicht in allen Kleinigkeiten deutlich genug sind, aber in der Halidiy-
ya gewohnlich vorhanden ist der dabei vorgesehene ergreifende Akt der
rabita mit dem Scheich. Auf ein Wort des Vorsitzenden richten die Teil-
nehmer mit geschlossenen Augen ihren inneren Blick auf das Vorstel-
lungsbild des Scheichs, durch den ihre Bitten zu Gott gelenkt werden
(hiervor S. 192) oder sie selber iiber den Propheten zu Gott geleitet wer-
den.! Sie dauerte (zusammen mit einem drkr) in Duri 10-15 Minuten, in
Helwa linger.? Gegen Ende der Veranstaltung von Helwa forderte der
Diener des Scheichs zwei Novizen auf, zusammen mit ihm durch den
Konvent zu gehen und arabische Lieder zu singen. Der Scheich ging
dann auch noch herum und raunte jedem Anwesenden ,Gott ist groR*
ins Ohr, worauf sie die Augen aufschlugen. Der Scheich rezitierte vor der
Gebetsnische die Liste der Scheiche durch, und man verabschiedete sich.?
Gegen die Vorschrift Muhammad Amins sind die Augen nach van Brui-
nessen nicht wihrend der ganzen Zeremonie, sondern nur bei dieser 745
ta und dem dikr geschlossen, doch sind die Lichter gel6scht, und einge-
schoben war in den beiden Fillen, die van Bruinessen beobachtete,* vor
der rabita eine Meditation iiber den Tod (rabitat al-qabr; bei Sahibzada:
Fuyidat, 14, rabitat al-mawt). Diese ist nach der Darstellung Muhammad
Amins eigentlich ein Bestandteil des in der Klausur vom einzelnen
Nagsbandi geiibten Gottesgedenkens und geht dort, in der Klausur, wie
in dem von van Bruinessen geschilderten jatm, der rabita mit dem
Scheich unmittelbar voraus.> Schon Muhammad Amin hatte diese stille
Vergegenwirtigung des Todes beim Gottesgedenken rabitat al-qabr ge-
nannt und der r@bitat al-mur$id vorangehen lassen (vgl. Sahibzada hier-
vor S. 182).% Sie entstammt der Klausurlehre Kubras und seines Lehrers
‘Ammair b. Yasir al-Bidlisi (gest. vor 604/1207)". Keine Frage also, daf
hier eine Versetzung vorgenommen worden ist, nicht in dem Sinne, daf}
das Gottesgedenken des einzelnen diese Meditation iiber das Grab verlo-

1 Agha 306/?241—242/deutsch 319 (nicht genau iibereinstimmend).
2 Agha 306, 307/%242/deutsch 319, 320.

3 Agha 308/%242—243/deutsch 320.

4 Agha 306, 307/%241, 242/deutsch 318, 320.

5 Tanwir al-qulib 517, 9. Mawahib sarmadiyya 314, 12-15.

6 Tanwir 512, 8-15.

7 Fawa’ib, Einl. 29-33.
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ren haben miiflite, sondern in dem Sinn, dafl diese in den gemeinsamen
batm tibernommen worden ist. Damit stehen wir wieder vor jener Szene
einer besonderen ,Klausur in Gesellschaft”, die wir hiervor auf S. 41 ent-
deckt zu haben glaubten.

Aber nun diirfen wir uns vielleicht doch nochmal fragen, ob sich nicht
hinter unserm patm-i hwagagin eine bestimmte Form eben jener altbe-
zeugten ,Klausur in Gesellschaft® (halwat dar anguman) verstecken kdnn-
te, die ‘Abdulhiligi Gugduwini unter die acht Grundsitze seiner Schule
eingereiht haben soll, ja vielleicht nicht nur irgendeine Form, sondern
sogar die ,Klausur in Gesellschaft® selbst. Die Deutungen, die ihr die
Nags$bandiyya gegeben haben, bestitigen eine solche Vermutung aber
nicht! Sie wollen schon im Satz selber (intern) die Polaritit ausgedriickt
finden zwischen Klausur und Gesellschaft und nicht erst (extern) zwi-
schen der geschlossenen Gesellschaft und der (allenfalls zu erginzenden)
Abgeschlossenheit des einzelnen in der Zelle. Da den Menschen, an die
die Forderung einer Klausur in Gesellschaft gerichtet war, das zweite
offenbar nicht in den Sinn kam, ist es zu gewagt, ithnen dies heute aus
einer Entfernung von mehr als 8oo Jahren aufdringen zu wollen, und
damit geht uns leider die Hoffnung verloren, erstens das ,Rezitations-
pensum der Ehrwiirden®, das so alt nicht belegt ist, in der wohlbelegten
,Klausur in Gesellschaft® wiederzufinden und damit sein hohes Alter
wenn nicht nachzuweisen, so doch wahrscheinlich zu machen, und zwei-
tens zugleich die Frage zu beantworten, nach welchen pwigagin der hatm
so benannt wurde, nach den Proto-Nag$bandiyya oder nach den Nags-
bandiyya. Erst wenn einmal nicht wie hiervor S. 41 bloff durch Kombina-
tion, sondern durch klares Textzeugnis erwiesen wire, dafl das alte Gebot
»Klausur in Gesellschaft” schon in iltester Zeit auf eine geschlossene Ge-
sellschaft gemiinzt war oder gemiinzt sein konnte oder so verstanden
worden ist, wiirde man daran denken kénnen, dahinter das ,,Rezitations-
pensum der Ehrwiirden® zu suchen und dieses womdglich schon den
»Altehrwiirden® vor Nagsband zuzuschreiben. Vorldufig muf die Ver-
bindung zwischen ,Klausur in Gesellschaft“ und ,Rezitationspensum
der Ehrwiirden® als unwahrscheinlich und die genaue Bedeutung dieser
Ehrwiirden als ungeklirt gelten. Man wird aber weiterhin den hiervor

1 Nagsbandische Deutungen bei Tahisi in seiner Ausgabe von Muhammad-i Parsis Qud-
siyya, mugaddama 57-59.
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S.39 erwihnten Brauch der Nag$bandiyya von Cabahir am Golf von
Oman im Auge behalten miissen, nach dem sie die dreiflig Tage des Fa-
stenmonats und die zehn ersten Tage des Du l-higga doch in gemeinsa-
mer ,Klausur® verbringen.

VERBINDUNG VON patm M1t dikr

Kehren wir zu unseren modernen Beschreibungen zuriick! Nur die Ver-
anstaltung in Helwa beschrinkte sich nach van Bruinessens Beobachtung
auf den reinen patm-i pwagagan. Der Sitzung in Durt folgte ein gemein-
schaftliches Gottesgedenken (dikr) nach Qadiri-Art, da der leitende
Scheich dort auch Qadirischeich war, wie van Bruinessen sagt. Der batm
in Visoko, den Algar in einer Ramadiannacht besuchte, war sogar in zwei
Gottesgedenken eingebettet, wurde also von einem dikr eingeleitet und
von einem dikr beschlossen, doch gehorte der erste nicht zum patm, son-
dern zu den iibrigen frommen Ubungen der Ramadannacht. Es lag ein
Einschnitt mit Pause dazwischen. Ja mehr noch, der patm selbst diente,
laut Algar, eigentlich nur zur Reinigung der Seele fiir das nachherige
Gottesgedenken. Die Seele sollte mit dem Segen der Koranrezitationen
und Segenssprechungen iiber den Propheten, die der patm enthilt, durch-
trinkt werden, bevor das nachfolgende Gottesgedenken begann,! jeden-
falls nach der Auffassung Algars. Aber die schriftliche Uberlieferung
zeigt, dafl hier zwei verschiedene Dinge, patm und dikr, mehr oder weni-
ger zusammengewachsen sind. Bei Muhammad Amin stehen die beiden
Riten zumindest in der Theorie noch auseinander, und sein Sohn Nagm
ad-din ldft erkennen, daf} sie beide als Gemeinschaftsriten seinem Vater
besonders am Herzen lagen und vielleicht schon er sie dann und wann,
in der einen oder andern Weise, zusammensetzte. Und das hat seinen
guten Grund, denn was den Formularen des patm eigentlich fehlt und
vermiflt worden zu sein scheint, war eben eine Formel des Gottesgeden-
kens. Dieser Mangel mufite behoben werden und wurde durch Hinzuset-
zung (Addition) und nicht durch Hineinsetzung (Insertion) behoben.
Dabei konnte der dikr wahrscheinlich auch zuerst kommen und steht je-
denfalls in der Aufzihlung zuerst. Der patm erscheint dann als die Bliite

1 Some notes 18s.
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oder Frucht des Gottesgedenkens, selbst wenn damit das leise, das
unhérbare Gottesgedenken im Herzen gemeint sein sollte. Muhammad
Amin schirfte den Novizen ein: ,Das Herz ist wie eine Lampe, das
dauernde Gottesgedenken wie das Eingeben des Ols und das Anwesend-
sein beim jatm wie ihr Anziinden mit dem Ziindholz. Wer Licht will,
braucht Ol und Ziindholz gleichermaflen.“! Es war ihm wichtig, das In-
teresse seiner Novizen fiir dikr und patm zu kennen.? Er erlaubte das
Schwinzen des patm nicht® und sagte: ,Die Speise des Novizen ist das
Héren iiber Theologie und die Anwesenheit bei dikr und patm.“* Daf er
tatsichlich beides miteinander auch etwa verbunden hat, 14t sich viel-
leicht daraus erschlieffen, daff die Nachbarn einer Moschee in Kairo, in
der er den patm durchfiihrte, sich {iber das ,,Geschrei der Hinangezoge-
nen“ beschwerten, worauf er selber etwas Neues baute.> Das Geschrel
wird kaum bei dem wiirdigen patm zu héren gewesen sein. Es wird aber
auch nicht nur von den Verziickten, sondern von den Ausiibenden des
Gottesgedenkens iiberhaupt gekommen sein, wie Algars Andeutungen
iiber Visoko® vermuten lassen. Sahibzidda weist das laute Gebaren im
dikr, das die Klassik nur vom sama‘ kennt, verichtlich den ,,unverstindi-
gen Sifiyya® zu und stellt die nag$bandische Haltung ganz auf den Bo-
den ,des Geheimnisses, der Lauterkeit im Nu der Anwandlung und des
Fehlens jeglicher Augendienerei”’. Daf in der Nag$bandiyya neben dem
stillen, unhérbaren Gottesgedenken aber auch lautes vorkam, haben wir
schon S. 42—44 erwihnt. Das Bediirfnis, beim patm einen dikr zu haben,
hat wahrscheinlich die Symbiose der Nag$bandiyya mit der Qadiriyya ge-
fordert, und umgekehrt wird diese Symbiose auch jene Verbindung von
dikr und patm nahegelegt haben. Bei Sifiyya, die Musik (samd‘) und
Tanz (raqs) pflegten, wurde unter Umstinden gemeinsames Gottesgeden-
ken (dikr) zur Einstimmung oder zu Mischungen mit der Musik heran-
gezogen.?

1 Tanwir, Einleitung des Herausgebers, 22, 6-8.
2 Tanwir, Einleitung des Herausgebers, 50, 5—6.
3 Tanwir, Einleitung des Herausgebers, 22, 8—9.
4 Tanwir, Einleitung des Herausgebers, 47, 7.

5 Tanwir, Einleitung des Herausgebers, 51, 3-6.
6 Some notes 183—184.

7 Nir al-hidaya 17, 1-8.

8 Der Derwischtang 128—135. Abi Sa Td 233—243.
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SINN UND ZWECK DES patm

Fiir uns aber bleibt die Frage: Was ist denn nun der patm? Was soll er?
Muhammad Amin antwortet — dhnlich wie Sahibzada! — daf die Ver-
anstaltung ein probates Mittel sei, Wiinsche in Erfiillung gehen zu lassen
und Ungliick zu vertreiben. Er dachte dabei an Ereignisse, die die ganze
Gemeinschaft oder eine Mehrzahl von Menschen treffen oder angehen,
und daran, daf moglichst viele sich sollten einfinden kénnen, wenn es
darum geht, in einer bestimmten Notlage dem Schicksal eine Wende zu
geben. Er empfiehlt daher fiir solche Versammlungen die giinstigsten
Zeitpunkte und nennt den Freitag, die Nacht auf den Freitag, die Nacht
auf den Donnerstag, deren beider Nachmittage und den Montag (nach
der Tradition ist Mohammed in der Nacht auf einen Montag geboren).
So auch Sahibzada: Ni#r al-hidiya, 22, 12—14. Von einer Versammlung ver-
spricht man sich den wirkungsvolleren Segen (Bugyat al-wigid 236—237,
in der Anmerkung). Man konne den Ritus aber auch allein oder mit ei-
ner Gruppe anderer, die vom Scheich ermichtigt seien, durchfiihren, wie
wir gehdrt haben (hiervor S. 194, 201). In diesen Fillen dient der patm so-
zusagen einem praktischen Zweck, nicht anders als der patm al-Bupari,
die ,Durchlesung des ganzen Buhiri®, zu der man die Menschen zusam-
menruft, um eine religiose Leistung zu erbringen, die den Allmichtigen
bewegen soll, ein Ungliick oder eine Bedrohung abzuwenden oder zu be-
enden. Indes ist das nur eine der Méoglichkeiten, den patm-i hwagagin
sinnvoll einzusetzen. Eine andere, die gewShnliche, ist, wie Muhammad
Amin dazusagt, der rein gottesdienstliche Zweck (tagarrub). Wenn es aber
bei dieser Bezeichnung sein Bewenden hat, muf sie viel mehr bedeuten
als blof Kulthandlung, denn wir erfahren vom selben Muhammad
Amin, daf dabei auch Epiphanien (tagalliyat) stattfinden kénnen.?2 Da-
fiir seien die Zeiten frei, sagt er3 Und solche putam/bhutiamat/bhatamat
wurden in der Tat ohne duflere Anlisse entweder in regelmifliger oder
unregelmifiger Folge, unter Umstinden sogar tiglich abgehalten. Mu-
hammad b. ‘Abdallah al-Hani (gest. 1279/1862) rezitierte mit den ,,Brii-

1 Nir al-bidiya 4, 15-19.
2 Tanwir 520, 15.
3 Mawdhib sarmadiyya 321, 9—10.
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dern“ jeden Morgen und mit den Novizen jeden Abend nach Sonnenun-
tergang den patm-i hwigagan', wie es schon Halid befohlen haben soll,?
und lief oft das Abendessen aus, um dabeisein zu kénnen.? Er unterrich-
tete jeden Tag Hilids Sohn Nagm ad-din in der Medrese Halids in Da-
maskus und las dort alwird al-hwigagani mit den ,Briidern®, um den
Wunsch Halids zu erfiillen, der gesagt hatte: ,,Ich mochte, daf der patm-i
bwagagan in der Medrese meines Hauses nie unterbrochen wird.“4 Mu-
hammad “Arif Efendi sorgte in einer takiyya (tekke) in Istanbul fiir die
Abhaltung der putiamait mugqaddasa> Muhammad Amin rief als Scheich
in Kairo jede Nacht auf Freitag seine Schar zum jatm zusammen.b Im
(persischen?) Dorf Durii vereinigt oder vereinigte man sich tiglich zwei-
mal wie bei Muhammad b. ‘Abdallah al-Hani in Damaskus, zu einer pat-
ma nach dem Morgen- und einer patma nach dem Abendgebet, wozu
schon Hailid aufgefordert hatte, 7 und an anderen Orten regelmifig ein-
mal oder zweimal in der Woche, aber auch etwa zweimal tiglich.® Im in-
donesischen Riau wurde oder wird der patm-i hwigagin (,khatam tawa-
juh®) jeden Dienstag und Freitag abgehalten.” Ohne Zweifel ist dabei
stets auch die Erneuerung der Zusammengehdrigkeit mit den verstorbe-
nen alten hohen Autorititen, der Ehrerbietung vor ihnen und der Erwar-
tung ihrer Hilfe von grofter Wichtigkeit — eine Art r@bita aufler der ra-
bita mit dem eigenen Meister in Punkt 2, wie sie sich nach dem Zerfall
von Halids rzbita-Monopol insbesondere im 14./20. Jh. wieder eingebiir-
gert hat, und in kollektiver Verkniipfung der Lebenden mit den Toten.
Der islamische Reformator Muhammad Rasid Rida (gest. 1354/1935),
der in seiner Jugend Nag$bandi gewesen war, beurteilt die Sache sehr di-
rekt von dieser, von der spiritistischen Seite. Er definiert den patm als
eine ,gemeinschaftliche Litanei” und als die ,,Versammlung von Ordens-

1 Diwrigi: Tanhib, 46a, 8—46b, 1.

2 ‘Abdalmagid al-Hani: S2%da abadiyya, 41, 10-apu.

3 Tanhib 46b, 3—4.

4 Hadi’iq wardiyya 265, unten.

5 Hadi'ig 273, 1.

6 Tanwir, Einleitung des Herausgebers, 23, 12; 24, 9—10; 48, 6-7; 53, 4-5.

7 Bugyat al-wigid 237, Anmerkung, Zeile 7.

8 M. van Bruinessen: Agha, 305, 307/%241/deutsch 318. Halkawt Hakim 48 behauptet
kurz und knapp ,.einmal die Woche®.

9 Algar in Nagshbandis 145.
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mitgliedern, die gerade da sind, zu einem Gottesgedenken und zur Le-
sung einiger Koransuren sowie zur Konzentration (tawagfuh) auf die
Vergegenwirtigung einiger Geister des Ordensstammbaumes mit ge-
schlossenen Augen®. Die Vergegenwirtigung eines Geistes habe natiirlich
nichts mit einem islamischen Gottesdienst zu tun, beteuert er, aufler bei
jemand, der nichts vom Religionsgesetz verstehe und dessen Scheich ein
noch gréflerer Dummkopf sei als er selber. Geister zu Hilfe zu rufen ge-
hore eher in das Gebiet des europiischen Spiritismus als zur Religion.!
Religion ist fiir Rasid Rida nur der Urislam — in meiner Sprache: der
»rohe“, noch nicht weiterbehandelte Islam. Als Rida als junger Mann bei
den Nag$bandiyya war, sah er jeweils tatsichlich das Bild desjenigen
Scheichs, den der vorsitzende Meister ihm zum Kniipfen der rzbifa mit
Namen nannte. Der oberste sei Abwi Bakr und dariiber stehe der Prophet.
Erst nach Wiederholung sei die Verbindung gegliickt. Sein Scheich habe
ihm versichert, die Erscheinungen seien nicht etwa nur Einbildung, son-
dern es sei der Geist selber, der sich dem Vorbereiteten zeige. Alle Or-
densscheiche behaupteten das und glaubten auch, dafl der Geist des Pro-
pheten anwesend sei. Er, Rid4, und andere hitten es bei der Vergegenwir-
tigung dieser Geister in der Einbildung so weit gebracht, dafl sie zwi-
schen den Geistern, die ihnen erschienen, unterschieden und die Geister
auch gerochen hitten, woriiber er des lingeren spricht? Damit wissen
wir aus erster Hand und von einem kritischen Kopf, daff man im patm
die Geister der verstorbenen Scheiche heranholen zu kénnen glaubte. Ra-
bita ist hier, bei Ra$id Rida, nicht nur die Verbindung mit dem eigenen
Scheich, die im Programmpunkt 2 des patm gesucht wird, sondern auch
die Vergegenwirtigung der geistigen oder geistlichen Ahnen dieses
Scheichs, die in Punkt 9 angestrebt wird, also — nochmal sei es gesagt —
die Versammlung einer Gemeinschaft von Lebenden und Toten.

Nach Muhammad Amin und auch der nicht-Halidschen Nag$ban-
diyya (s. hier S.198-201) vergegenwirtigt man sich die verstorbenen
Scheiche, um ihnen den Lohn fiir den frommen Gottesdienst, den der
batm darstellt, von Gott zu erbitten, und nennt jeden einzelnen mit Na-

1 Fusil min targamati mangil min kitab al-Mandr wal-Azhar: Ta'allubi wa-nusuki wa-ta-
sawwyfi, In: Al-manir 35, 1351/1932, 356, unten.

2 Fusil min targamati manqil min kitab al-Manar wa-l-Azhar: Ta’allubi wa-nusuki wa-ta-
sawwyfi. In: Al-manir 35, 1351/1932, 357.
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men.! Nach Sahibzada jedoch vergegenwirtigt man sie sich eher konkret
und zitiert sie spiritistisch, wie Rasid Rida es schildert, mit der Absicht,
nicht sie von Gott belohnen zu lassen, sondern im Gegenteil sie um eine
Leistung, nimlich um ihre Hilfe zu bitten und sie im frither erwihnten
Sinn (hiervor 47—49; 131—135) zu Ausgiefungen zu veranlassen.? Gelegen-
heit dazu sieht er gerade im Anschlufl an den patm, wenn einer oder die
Novizen sich unter Fiihrung eines autoritativen Meisters noch dem Got-
tesgedenken widmen. In diesem Fall kann der Meister sein Herz und
seinen Geist dem Herzen und Geist des oder der Novizen gegeniiberstel-
len und die Lichter des Gottesgedenkens, die er von den verstorbenen
Vorgingern erhilt, durch sich hindurch an sie weiterleiten und sogar auf
deren innere Feinorgane (lafa’if), wie Herz, Geist, sirr, haft, abfad usw.
richtig verteilen.3 Der Meister steht dann also in der Mitte zwischen den
verstorbenen Autorititen und seinen Schiilern, denen er einen Ergufl
von Lichtern zu Hilfe kommen lift. Er ist bei dieser ,Hinwendung” (¢a-
wagfuh) zu den Schiilern, wie es heiflt, seinem Dasein entworden in der
Art, ,wie es bei ihnen bekannt ist®, und vermittelt ihnen so die geistigen
Gaben der Alten in ihrem vollen Reichtum und unverfilscht. Hier spielt
also der Scheich — es ist wohl nicht nur an den Leiter der Zeremonie
gedacht — die Rolle eines Ekstatikers, und der Abschluf oder ein An-
hang oder Nachwort des patm bildet einen neuen Héhepunkt der Ver-
sammlung. Thm gegeniiber sitzen die Novizen in der gegengleichen

1 Mawahib sarmadiyya 322—323.

2 Nir al-hidaya 5, 1-3; 23, apu.—ult.

3 Nir al-hidaya 72, 24—74, 1. Denn ,die sida nagsbandiyya haben ihre tariga auf diese
Vereinigung ($am iyya) gegriindet. Sie versammeln sich um den Scheich, hingen sich
an sein Inneres wie der Siugling an seine Mutter, wenden sich ihm zu und bilden ei-
nen Kreis vor ihm, so daf sie ihn wie ein Herz in ihrer Mitte umgeben, und verlieben
sich in seine schonen Eigenschaften. Thre beobachtende Versenkung unterscheidet sich
je nach ihren Zustinden. Es gibt solche, die das Innere des Scheichs mit dem Blick auf
Gott beobachten, andere, die sein Auferes betrachten, wieder andere, die sein Vorstel-
lungsbild (payal) schauen. Der Scheich aber widmet sich der Schau des Propheten und
Gottes und erbittet von diesem durch Vermittlung des Propheten Hilfe, die er iiber
die in seiner Versammlung Anwesenden, die seine Tiicher und seine Tracht tragen,
ausgieflt. Dann erstrahlen (lies fusrigs) in ihnen diese géttlichen Hilfen und blitzen
iiber ihnen die Funken dieser Lichtscheine des Allerhéchsten. Sie versinken so in der
Prisenz dieser der Reinigung und Heiligung geweihten Versammlung, daf sie Leute
der Daseinsdinge (lies ak-ka’inat) nicht mehr erblicken. Das ist die Sitzung des ehrli-
chen Novizen mit seinem Scheich und seinen Briidern” (N#r al-hidaya 40, 14—22).
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»Hinwendung® (tawagfub) des Empfangens und versuchen sich je nach
ihrer Verfassung auf eine von fiinf Arten, die Sahibzada an anderer Stelle
beschreibt, fiir die Aufnahme seiner AusgieBungen zu 6ffnen und bereit-
zuhalten, was wiederum nichts anderes ist als eine r@bifa, auch wenn das
Wort nicht gebraucht wird.! Er braucht es aber auch ausdriicklich fiir die
rabita im patm, wo er sagt, die rdbita sei das Heranholen des Geistes der
sada pwagagan, vom erziehenden Scheich bis zum Propheten zuriick, zu
dem Zweck, sich von ihnen belehren und férdern zu lassen.2 Ob sie da-
bei nur einspurig in der richtigen Reihenfolge riickwirts oder vorwirts
oder auch global in der Breite angegangen werden, wird nicht deutlich
genug gesagt (vgl. hiernach S. 220). ’

ZUR VERHUTUNG EINES MISSVERSTANDNISSES

Anhangsweise sei noch eine Bemerkung erlaubt, die den Leser der Rasa-
bat vor einem moglichen Irrtum bewahren kann. Ahrir spricht da an
einer Stelle von einer rzbita mit einer Mehrzahl lebender Personen. Er
schildert solche, mit denen man gern iduflerlich zusammen ist, um von
ihren trefflichen Eigenschaften innerlich erleuchtet zu werden, und ande-
re, mit denen man rdbita machen mochte, um geistig mit ihnen eins zu
werden. Die Formulierung ist insofern miflverstindlich, als man meinen
konnte, einer kdnne oder wolle hier viele aufsuchen oder mit vielen eins
oder von vielen erleuchtet werden. Das ist aber nicht der Fall. Ahrar
braucht die Mehrzahl nur, um die Gattung solcher vorbildlichen Men-
schen oder rabitafihigen Meister zu bezeichnen. Er driickt sich auch an-
derwirts etwa so aus und spricht doch nur von einem einzigen.? So nun
also in Rasapait 435, apu.—436, 6, wo es heifdt:

Zu Sure 9, 119 ,Und seid (oder haltet es) mit denen, die die Wahrheit sa-
gen!® sagte Ahrar: Mit denen zusammensein, die die Wahrheit sagen, heifit
zweierlei: Es ist zunichst ein duflerliches Zusammensein, das heiflt: Man
hilt es fiir an der Zeit, mit den Leuten, die die Wahrheit sagen (#hl- sidq),

1 Bugyat alwagid 240, 20-241, 10, in der Anmerkung,.

2 Nir al-hiddya 23, apu.—pu.

3 Rasabar 463, 11-464, 5. Hiervor S. 50, wo ich nichts dariiber sagte, sondern stillschwei-
gend die Einzahl einsetzte. Nochmal hiernach S. 28s.
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zusammenzusitzen und zu verkehren, damit durch den dauernden Um-
gang mit ihnen das eigene Innere von den Lichtern ihrer Eigenschaften
und Moralqualititen erleuchtet wird. Sodann ist es aber auch ein inneres
Zusammensein, das heifit: Man treibt auf dem Weg der Ordensmethode
(tariga) mit der Gruppe (14’ifa), die der Mittlerschaft wiirdig ist, rzbita.
Man beschrinkt also den Umgang nicht darauf, immer nur mit den Augen
hinzuschauen, sondern macht es so, dal es ein Dauerumgang wird. Man
geht von der Form (oder vom Aufleren) zum Inhalt (oder Inneren), damit
immer die Vermittlung im Blick bleibt. Hilt man sich dauernd daran, so
gerit das eigene Innerste mit ihrem Innersten (5777) in eine Entsprechung
(mundsabat) und Identitit (ittibad), und man wird so in Wirklichkeit das,
was das urspriingliche Ziel ist.

Zweifellos haben wir hier keine Umwandlung der gemeinschaftlichen
rabita mit einem Meister in eine 74bita mit vielen Meistern vor uns. Die
Mehrzahl der Meister ist einzig und allein durch die Mehrzahl derer, die
die Wahrheit sagen, in dem Koranvers bedingt. Das zeigt ein zweiter

Kommentar Ahrars zum gleichen Vers unmittelbar danach, wo er deut-
licher wird:

Was aus diesem unbedingt zu befolgenden Befehl (des Koranverses) her-
vorgeht, ist dies: Das Herz muf sich mit einem von denen, die die Wahi-
heit sagen, verbinden (murtabiz). Die die Wahrheit sagen, sind die Gruppe
(ta’ifa), vor deren Augen alles, was als ,nicht er” (Nichtgott) bezeichnet
wird (musamma bi-lgayr), verschwunden ist. Rumbu sidgin nennt man (im
Arabischen) eine Lanze, die die Geradheit und Durchschlagskraft, die man
von einer Lanze verlangt, aufweist. Womit der Mensch wirklich ausgestat-
tet (mutaball;y) sein mufl, um die Stufe seiner Vollkommenheit zu errei-
chen, ist nichts als die dauernde gerade Hingerichtetheit auf Gott.!

Und in einem dritten Kommentar wiederholt Ahrar nochmal, aber wie-
derum mit dem Plural, der einen einzigen meint, den Vorteil eines Zu-
sammenseins und einer Herzensbindung mit dem Meister:

Diesen Befehl (des Koranverses) hat der Mensch erhalten, weil er befihigt
ist, die Wirkungsspuren derer, die mit ihm zusammensitzen, ginzlich in
sich aufzunehmen. Welches Werk kénnte einem Zug widerstehen, der von
Gott durch den Segen des Zusammenseins mit diesen Leuten (#2ifz) aus-

1 Rasabat 436, 7-12.
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geiibt wird? Der Satz ,Ein Zug (§2dba) Gottes entspricht dem Werk simt-
licher Menschen und Geister® bestitigt dies.!

Die letzten Zweifel dariiber, dafl an solchen Stellen keine 74bita mit meh-
reren Scheichen gemeint sein kann, beseitigt der Passus Rasazhat 499, 1—9,
den wir schon hiervor S. 155 angefithrt haben und der besagt, daf man
sich ,einen Platz im Herzen der Menschen (PL.), die Scheiche der farigat”
seien, schaffen miisse und dann alles, was Anlaf zu Verstimmungen ge-
ben koénne, zu vermeiden habe. Das kann nur heiflen, dafl man die rich-
tige Wahl unter den richtigen Minnern treffen und sich dann dem ge-
wihlten gegeniiber richtig verhalten soll. Von einer r4bifa mit mehreren
Personen ist auch hier nicht die Rede.

1 Rasabat 437, 3-5.
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Die Theologie auch im Islam, ja in der Gesetzesreligion Islam ganz be-
sonders, weifl sich verpflichtet, alles, was sich unter den Menschen tut,
nach seiner Ubereinstimmung mit der Religion zu priifen. Die fithren-
den Sifiyya sind oft selber Leute vom Fach und legen sich die Fragen sel-
ber vor. Die Hiupter der alten Sufik haben unter diesem Gesichtspunkt
die islamische Mystik, wenigstens in der literarischen Uberlieferung, die
Vergangenheit zu siubern und fiir die Zukunft zurechtzustutzen ver-
sucht, und wir sind, wie viele Mystiker selber, auf ihre Sicht der Dinge
angewiesen — und vielfach darauf hereingefallen. In den alten Berichten,
die die Visitation gnidig bestanden oder geschickt betrogen haben, steht
noch wenig oder nichts {iber das, was spiter ribita hief}, aber wir diirfen
daraus nicht schliefen, daff es so etwas damals {iberhaupt noch nicht ge-
geben habe. Anstof kann die r4bita jedoch erst dann erregt haben, als
sich der Scheich die Autoritit einer Zwischeninstanz zwischen Novize
und Gott aneignete oder mit ihr bedacht wurde und mit seinen Weishei-
ten die Worte der heiligen Schrift zu verdringen oder falsch zu deuten
drohte. Der Zwiespalt wurde zwar schon von Minnern wie Sarra§, Qu-
Sayri, Gazzali u.a. in ein Amalgam verwandelt. Er brach aber immer wie-
der auf, wenn Sifischeiche zu hoherer Geltung gelangten, besonders vom
7./13. Jh. an, wo weltliche Machthaber mit der Macht der Stfiyya zu
rechnen begannen und sogar ein Simnani den Befehl eines Scheichs
hoher zu achten gelobte als das Ritualgebet und das Fasten.! Die rabita
der Nagsbandiyya und verwandter Orden vom 8./14. und 9./15. Jh. an
mufte auffallen mit ihrem verkiirzten Blick auf Figuren, die fiir gewéhn-
liche Muslime weit unterhalb der Vergleichbarkeit mit Mohammed und
Gott standen, und mit der iibertriebenen Gehorsamspflicht und Gefiihls-
bindung, die sie verlangten.

1 Landolt: Correspondance spirituelle, pers. 83, 19—20.
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VERTEIDIGER DER rdbita

Hailid, der Erneuerer der von Sirhindi schon erneuerten Nag$bandiyya,
suchte den Einwand der Kritiker, dafl die rabita eine ketzerische Neue-
rung (bid‘a) sei, in seinem Brief iiber die rabita gleich zu Beginn zu be-
streiten und formulierte seinen Standpunkt mit folgenden Worten:
»Nein und aber nein! Sie ist eine Hauptgrundlage unseres Ordens, der
Naggbandiyya, ja sogar nach dem umfassenden Festhalten am Koran
und an der Sunna des Propheten das wichtigste Mittel, das Ziel zu er-
reichen. Einige unserer filhrenden Minner haben sich fiir den mysti-
schen Weg sogar darauf beschrinkt (und nichts weiter gefordert). Andere
haben noch anderes dazubefohlen, aber ausdriicklich behauptet, daf sie
der nichste Weg zum Entwerden im Scheich sei, das seinerseits die Vor-
stufe fiir das Entwerden in Gott bildet. Wieder andere haben sich auf
Sure 9, 119 berufen: O die ihr glaubt, fiirchtet Gott und seid (oder: haltet
es) mit denen, die die Wahrheit sagen!“! Dann fiihrt er die lange Reihe
von Gelehrten und Siifiyya an, die seiner Meinung nach die r@bita, sei es
mit Namen, sei es dem Inhalt nach, befiirwortet hitten, darunter auch
die Anweisung Muhammad al-Gazzilis fiir das richtige Verhalten beim
Ritualgebet: ,,Und vergegenwirtige dir im Herzen den Propheten und’
seine edle Gestalt und sprich: Gruf dir, Prophet! Und deine Hoffnung
sei wahrhaftig, daf dein Gruf ihn erreicht und er dir noch Vollkomme-
neres zuriickgibt.“? Was fiir den Propheten recht sei, sei fiir den Heiligen
billig. Nicht alles, was Halid vorbringt, geh6rt zur Sache. Gegen den
Schluf zitiert er das Wort Nag$bands: ,Wer unserer fariga den Riicken
kehrt, befindet sich in religiéser Gefahr’. Und ganz am Schluf bittet er
die Adressaten, fiir die osmanische Herrschaft als Verteidigerin des wah-
ren Islams und gegen die verfluchten Christen und niedertrichtigen und
abgefallenen (weil schiitischen) Perser zu beten.> Aus dem Brief wird er-
sichtlich, daf Halid mit Entschiedenheit an der 74bita seines Ordens fest-

1 Vgl. hiervor S. 91, 211.

2 Iya’ ‘uliem ad-din 1, 169, unten.

3 Risglat arrabita, Berliner Ms.or.oct.2762 (Sammelhandschrift, unpaginiert)/Hada’iq
wardiyya 295, 8—297, apu. Abu-Manneh: The Nagshbandiyya-Mujaddidiyya in the Otto-
man Lands, W1 22, 1982, 15. Algar in Nagshbandis 30 und 138.
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hilt, ohne ihre Wurzeln in Koran und Sunna iiberzeugend nachweisen
zu konnen. Uber das beriichtigte Monopol auf die 7#bita, das er inner-
halb der von ihm gegriindeten Schule beanspruchte, verliert er kein
Wort, sei es aus strategischer Uberlegung oder weil er diesen Anspruch
damals noch gar nicht erhoben hatte. “Abdalmagid al-Hani (1318/1900)
definiert die 7@bita nur kurz als die Vergegenwirtigung des Bildes des
Meisters zum Zweck geistiger Hilfeleistung und gibt ihr fiir die Vorberei-
tung der gottlichen Hinanziehung, die der Mystiker sucht, und fiir den
Aufstieg zur sogenannten Vollkommenheit den Vorrang sogar vor dem
Gottesgedenken (Hada’iq 295), wie Ahrir (hiervor S. 79). Zur Verteidi-
gung ihrer Vertriglichkeit mit dem islamischen Gesetz weifl er dann aber
nichts Neues vorzubringen, sondern schreibt einfach Halids Brief nach
Istanbul zum Thema wortwértlich ab und enthebt sich so auch der Auf-
gabe, zu Halids Monopol kritisch Stellung zu nehmen. Doch wissen wir,
daf er fiir dessen Beibehaltung eintrat (hiervor S. 181 und 195).

Klarheit versuchten spiter zwei gestandene Nag$bandiyya aus der
Schule Halids in die Erdrterung zu bringen.

Der eine war Husayn b. Ahmad ad-Dawsari,! sonst arabischer Sprach-
kiinstler, aber auch Nag$bandi aus der Schule Halids. Er verfafite iiber
die Nagsbandiyya zwei Schriften: Alasawir al-‘asgadiyya fi I-ma’atir al-ha-
Lidiyya ,Goldene Armreifen. Uber die denkwiirdigen Leistungen Ha-
lids*?, und Arrahma al-habita fi dikr ism ad-dit wa-rrabita ,Regen der
Barmherzigkeit. Uber den Namen Gott und die 7zbita“. Uns geht hier
nur die zweite, die Rapma hibita, etwas an. Dawsari, der in al-Hasa (Lah-
sd) palifa Halids war,?® hatte sie schon einmal 1237/1821—22 ,zu einem be-
stimmten Zweck” unter einem fremden Namen verfaflt. Neu zugefiigt
hat er dann Sitze einiger Gelehrter (‘wlama’), womit seine Zitate aus an-
deren ,Stfiyya“, von Sufyin at-Tawri (gest. 161/777—778) bis ‘Abdalgani

1 Fehlt in Ziriklis A 7im und Kahhalas Mu §am al-mu’allifin. Erwihnt von Chodkiewicz
in Nagshbandis 79-81 und von Abu-Manneh in Nagshbandis 297—301. Der volle Name
Dawsaris bei Sahibzada: N#r al-hidaya, 50, 17.

2 Anwar qudsiyya 238, unten. Mit einem Auszug (238-243). Eine magima in Kunstprosa
und mit Versen. Zwei Akteure: Hamid al-Amin und Nabhan. Eingeteilt in vier maqa-
lat. Dawsari erwihnt von sich auch eine Abhandlung mit nur punktlosen Buchstaben
(Lipogramm); Dawsari 240, 4. Gelobt werden die Asawir ‘asgadiyya auch in Bahga sa-
niyya 92, unten.

3 Bahga 92, 26.
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an-Nibulusi (gest. 1143/1731), gemeint sein werden. Er erwihnt lobend
einen Ismia‘il als palifa Halids, den er in einem Dorf bei Basra vor
Antritt einer Reise aufgesucht und von dem er sich dort verabschiedet
habe.! Das war nach Halids Tod (1242/1827).2 Und da Dawsari diesen Is-
ma‘il als seinen Scheich bezeichnet, war er selber ein palifa Halids offen-
bar nur, insofern er neben seinem unmittelbaren Meister vorbei mit
dem Erzscheich Halid hatte rabita machen miissen. Doch schlieft das
eine das andere nicht aus. Es soll sich bei diesem Isma‘il um einen nicht
unbekannten Schiiler oder Enkelschiiler Halids aus Westsumatra, Isma‘il
al-Minangkabawi handeln.?* Der Name Dawsari zeigt an, daf der Schrift-
steller zu dem einfluflreichen Beduinenstamm der Dawisir gehortet
Sein Buch, aus dem wir schon viel berichtet haben, ist — wir wiederho-
len es — am Rande von Manzalawis arabischer Ubersetzung der Briefe
Sirhindis 1, 184—280 beigedruckt. Seine Uberlegungen sind kurzgefafit
folgende (1, 220—242):

Ist die rabita Pflicht oder Empfehlung? Mohammed hat sie doch nir-
gends befohlen. Antwort: Rabita ist aber auch nirgends verboten. Sie ist
ein Mittel gegen unerwiinschte Gedanken, die von Gott ablenken, und
gegen die religiose Gleichgiiltigkeit, die sich nicht um Gott kiimmert. Sie
kann zwar selbst als etwas Abwegiges betrachtet werden (weil sie auf den
Scheich geht), ist aber doch etwas, was alles andere Abwegige auszuschal-
ten imstande ist. Sie ist sozusagen ein Arzneimittel, steht auflerhalb der
Gesetzgebung und ist auch empfohlen nur dadurch, daf sie zu etwas Em-
pfehlenswertem fiihrt. Sure 5, 35 heiflt es: ,O die ihr glaubt, fiirchtet Gott
und sucht Zugang (wasila) zu ihm!® Rabita ist ein solcher Zugang dazu.
Unter den Sifiyya (behauptet Dawsari) herrscht Einmiitigkeit dariiber.
Wenn jemand ein Mittel nicht kennt, bedeutet das nicht, dafl es das
Mittel nicht gibt. Eine Analogie, wenn ihr nach einer solchen fragt, wire
der Brauch, beim Ritualgebet den Blick nicht iiber das Richtungszeichen
(#ara) hinaus zu werfen. (In der rabita wire das also der Scheich) Ver-

1 Dawsari 185.

2 Halid erhilt die Eulogie eines Verstorbenen; Dawsari 185, 12.

3 Uber diesen s. Werner Kraus: Some Notes on the Introduction of the Nagshbandsyya-Khals-
diyya into Indonesia, in Nagshbandis 693—696. M. van Bruinessen: The Origins and Deve-
lopment of the Nagshbandi Order in Indonesia. Der Islam 67, 1990, 162.

4 Kahhala: Mu gam gaba’il al-‘arab al-qadima wa-l- hadita, Beirut 1968, 1, 392-393, 395.
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nunftbeweise fiir die rdbita zu liefern, ist Sache der interpretatorischen
Forschung. Wir begniigen uns mit ihrer Befolgung (¢a4/id). Im {ibrigen
ist rabita jedem freigestellt.

Warum aber das Bild des Scheichs? Antwort: Beim Ritualgebet (bei
dem der Mensch ja ganz Gott zugewandt sein sollte) lassen viele Leute
ihre Gedanken zu Personen und Sachen des tiglichen Lebens spazieren
(s. hiervor S. 65-67). Der Nag3bandi stellt sich dafiir den Scheich vor
Augen. Das ist erlaubt, weil es zu etwas Erlaubtem fithrt. Ein daran nicht
Interessierter darf das nicht verbieten. Er hat eben anderes im Kopf. Im
Ritualgebet soll man zur Sammlung des Herzens den Blick, Blinde den
inneren Blick, auf den Ort des Fufifalls richten. In und mit der rzbita
sucht der Nag$bandi nichts anderes als diese Prisenz auch auflerhalb des
Ritualgebets aufrechtzuerhalten. Dazu leistet die r@bita wirksame Dien-
ste. Ein Gleichnis (240—242): Der Konig befiehlt einem Arzt, eine um
sich greifende Bauchkrankheit auszurotten. Der Arzt heilt einen Kran-
ken mit weiflem Honig, iibergibt das Mittel dem geheilten Patienten und
beauftragt ihn, auch die iibrigen damit zu heilen. Diese aber glauben
ihm nicht und halten den Honig fiir Gift.! (Der Kénig ist Gott oder
Mohammed. Der Arzt ist der Erzscheich Halid, der weifle Honig sein
Bild oder die r@bita, der Geheilte ist ein Nag$bandi halidi, und der Rest
sind die Einsichtslosen, die die dargebotene Hilfe ausschlagen).

Ohne Umschweife 1ift sich erkennen, da Dawsari Miihe hat, die
rabita vom islamischen Religionsgesetz her zu rechtfertigen, und er ver-
sucht nicht, das zu vertuschen. Er rettet sich vielmehr auf die Plattform,
daf alles, was nicht ausdriicklich verboten sei, in die Kategorie des Er-
laubten (mandib) falle? und dafl es neben den vielen schlechten Neue-
rungen, die den Islam verfilschten, auch gute gebe, die Anerkennung
verdienten. Das sind eben solche, die einem guten Zweck dienen und die
denen, die nach einem anerkannten Ziel streben, niitzlich sein kénnen.

1 Die Allegorie iibernahm Sahibzada: N#r al-hidaya, 31, 7-32, 3, aus Dawsari.

2 Dawsari 221, 9. Abu-Manneh in Nagshbandis 300. Das heiflt nicht, daf Dawsari die
Notwendigkeit der 72bita habe herabsetzen und den Kritikern Halids in die Hinde ha-
be arbeiten wollen, wie Abu-Manneh ib. 301 vorschligt. Es geht Dawsari nicht um die
Schwichung der Position der 74bitz und schon gar nicht von Halids rz#ita-Monopol.
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»Wenn dem Novizen der Nutzen der ribita klargeworden ist (nachdem
er sie sich hat ,einpflanzen® lassen), festigt sich in ihm der EntschluR, sie
durchzufiihren® (226). Die Erfahrung des Nutzens der 74bita ist fiir Daw-
sari ein Beweis fiir ihre Rechtmifigkeit, nachdem feststeht, dafl sie nicht
verboten ist. ,Wir haben durch Erfahrung (fagriba) das Wissen, dafl
wenn wir rdbita treiben, unsere Werke von dem Verunreinigenden der
Gleichgiiltigkeit frei sind“ (223). ,Ich habe das ergriindet und den
Gewinn dessen, der diese Wege geht, gesehen® (233). ,Wenn wir zugiben,
daf fiir die rabita kein Beweis vorliege, und wenn wir sie nur um des
Nutzens willen, der uns erfahrungsgemif aus ihr erwachsen ist, betrie-
ben, warum der Vorwurf an uns?“ (239—240) ,Wir haben sie durchge-
fithrt wegen des Nutzens, den wir dabei feststellen® (226). Die rabita
ermdglicht ein héheres ,Erleben® (dawg) und ,Spiiren® (wigdin) (232).
Nicht die Zahl der Uberlieferer eines einschligigen Hadites entscheidet
fiir die Gesetzlichkeit eines Brauches, sondern die Zahl derer, die den
Nutzen des Brauches erfahren haben. ,,Wir sind zahlreicher als die Per-
sonen fiir einen giiltigen Hadit (‘edad attawatur)” (221). ,Wenn Leute in
der Zahl, die einen Hadit sichert, etwas tun und alle von ihnen den Nut-
zen dieses Tuns anerkennen und seine ZweckmiRigkeit bestitigen, ist es
dann noch erlaubt, sie als Liigner hinzustellen, wo doch ein Zusammen-
treffen in der Liige unmoglich ist und ihre besten Leute die besten Leute
der Menschen, Gelehrte und Tugendsame, sind? Was bist du mit deinem
Wissen gegeniiber diesen anderes als ein Kohlenbrenner neben einem
Juwelier oder ein Abc-Schiitze, der einen Fahr ad-din ar-Razi angreift?“
(239) Wie ein roter Faden zieht sich durch die ganze Schrift Dawsaris der
Grundgedanke: Es kommt einzig und allein auf den erlebten inneren
Zugang an, den man zu Gott sucht. Dazu, dieses Ziel zu erreichen, sind
alle nicht verbotenen Mittel recht. Die rabita ist ein solches Mittel und
hat sich in der Erfahrung der Naq$bandiyya bewihrt. Dawsari ist ein
Pragmatiker, der die 7zbita vor allem wegen ihres praktischen Nutzens
verteidigt.

Pragmatiker ist auch der zweite, den wir hier noch kurz betrachten
wollen, der von uns ebenfalls immer wieder zitierte Muhammad As‘ad b.
Mahmid, genannt Sahibzada (1271-1347/1855-1928), ein nachgeborener
Neffe Halids, mit seinem Buch Nir al-hidaya wa-l-irfan wa-sirr ar-ribita
wa-t-tawagfub wa-patm al-hwagagin ,Licht der Rechtleitung und der Er-
kenntnis und Geheimnis der ribita, der sog. Hinwendung (tawagfuh)
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und des Rezitationspensums der ehrwiirdigen Meister®;! aus dem wir
ebenfalls schon ausgiebig geschépft haben. Den Anstoff zu dieser Schrift
gab ein Gutachten des reformerisch gesinnten Nabobs? von Bhopal und
Theologen Muhammad Siddiq Hasan Han (gest. 1307/1890) auf eine An-
frage des Bagdader Gelehrten Nu‘man b. Mahmid al-Aldisi (gest. 1317
/1899), der selber in der Schule Halids stand.> Der Nabob hatte darin die
rabita als eine der ketzerischen Neuerungen, wie sie die Stfiyya so zahl-
reich aufgebracht hitten, in Bausch und Bogen verworfen. Sahibzada
hilt diese Entscheidung fiir ein Fehlurteil und unternimmt sehr selbstsi-
cher den Versuch, es auf Grund von Koran, Hadit, Konsens, Analogie-
schluf und anderen Rechtfindungsmitteln umzustofen. Er tut dies an
Hand einer Durchbesprechung des patm al-hwagagin (s. hier Kap. 7), des-
sen Einzelteile er Stiick fiir Stiick betrachtet und in dem auch die ribita
vorkommt und im Druck nicht weniger als 41 von 92 Seiten des Buches
beansprucht. Die Darstellung ist trotzdem uniibersichtlich. Sahibzada
stiitzt sich weitgehend auf Dawsari, den er bald mit Namen zitiert, bald
ohne Namensnennung ausschreibt. Wir wollen hier nur einiges wenige
herausnehmen, was die r@bita angeht, da schon Butrus Abu-Manneh da-
riiber Angaben gemacht hat.*

Nach Sahibzada ist die 74bita unter anderm ein Spiegel fiir Gottes
Vollkommenheit und zwar mittelbar iiber die Vollkommenheit des
Scheichs und von diesem zuriick bis auf Mohammed, in dem sich die
Vollkommenheit Gottes direkt spiegelte, niemals unmittelbarer Spiegel
Gottes. Auf dem gleichen schachtelhalmartigen Steg zuriick sucht der
Novize Hilfe (istimdad) und findet das Entwerden (Nzr al-hidaya 26—27).
Die Bindung an den Meister, sagt er, spiele auch den Schmied, ohne den

1 Zirikli 1, 294—295. Sarkis: Mu $am al-matbii‘at 814. Der Beiname as-Sahib oder Sahib
gehort nicht, wie Zirikli glauben 1ilt, zu Muhammad As‘ad, obwohl sich dieser auch
etwa so genannt hat, sondern zu seinem Vater. Sahibzada ist weniger miflverstindlich.
Unser Mann ist nicht identisch mit dem von Hamid Algar in Nagshbandis 34—35 auf-
gezihlten Muhammad As‘ad.

2 Ich nehme an, daf das unarabische Nawwaib aus dem persischen Plural Nuwwaib im
Sinne der Einzahl entstanden ist.

3 Kittani: Fibris alfaharis wa-l-atbat, Fes 1346—47, 2, 85, 1—3/ed. Thsan ‘Abbas, 672, 13—15.

4 In Nagshbandis 299—301.
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die Verfertigung des Spiegels mit Hammer, Ambof, Blasebalg und Feuer
nicht zustande kdme (45). Die Antwort auf die Frage, ob die rabita
Pflicht, Empfehlung oder blofle Erlaubnis sei, holt Sahibzada aus Dawsa-
r1 und betont wie dieser, dafl sie keine Pflicht und nicht um ihrer selbst
willen empfohlen sei, sondern nur weil sie zu etwas Empfohlenem fiihre
(28-29). Als Selbstzweck betrieben fiele sie in die Kategorie eines Adia-
phoron, also einer wertneutralen Erlaubnis zuriick (65). Sie unterliege
aber genaugenommen gar keiner dieser Kategorien, sondern habe eher
den Status einer Arznel, die ein Arzt verschreibe (29). Wer die Aufforde-
rung Gottes, Zugang zu ihm zu suchen (Sure 5, 35), nicht auf die rabita
beziehen wolle, dem sei entgegenzuhalten, daff der Zugang oder die
Nihe (wasila) zu Gott ein Oberbegriff sei, der die 74bifa in sich enthalte
(29). Er zitiert im gleichen Sinn noch die Koranverse ,Seid mit denen,
die die Wahrheit sagen® (Sure 9, 119) und ,Seid gottesfiirchtig® (Sure
3, 102) (50). Aus dem Hadit werden die Satzstiicke bemiiht ,Sie, bei deren
Anblick man Gottes gedenkt’, und ,Sie sind die, die bei Gott sitzen® (55,
aus der Tagiyya des Tag ad-din b. Zakariyya 1-“Utmani). Noch weniger
zeigt er sich der Aufgabe, die er sich vorgenommen hat, gewachsen, wenn
er Lobhudeleien bekannter Gelehrter und Mystiker, die sich fiir die ,ra-
bita“ eingesetzt h