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Die Netzwerke des Literaten und Sufis Mustafa
al-Bakr1 (1099/1688-1162/1749) im Vorderen
Orient

Ralf Elger

Bei Untersuchungen zu Mustafa al-Bakri, die ich in den letzten Jahren
durchgefiihrt habe, erwies es sich mehrfach als vorteilhaft, auf Uberle-
gungen der Netzwerkanalyse zuriickzugreifen. Denn die Verwendung
der Kategorie des Netzwerkes erschien mir in besonderer Weise dafiir
geeignet, den Blick fiir die Komplexitit seiner Personlichkeit und sei-
nes sozialen und kulturellen Kontextes zu 6ffnen. Im folgenden soll
dies an einigen ausgewihlten Ergebnissen meiner Arbeit demonstriert
werden.

Mustafa al-Bakris Lebensdaten lassen sich recht gut auf der Grund-
lage seiner autobiographischen Darstellung Nafh nasa’im al-ashar bi-
fahith gasa’im al-asmar sowie einigen Biographien, vor allem Muham-
mad b. Mustafa al-Bakris Ithaf as-sadig und Hasan Samma al-Fiwis
Muntaha al-‘tbarat, rekonstruieren. Daraus geht hervor, dafl al-Bakri
in Damaskus geboren wurde und dort seine Jugend verbrachte. Im
Jahre 1131/1718 zog er nach Jerusalem um. Allzu hiufig hielt er sich
aber nicht in dieser Stadt auf. Denn er unternahm eine ganze Reihe
von teilweise jahrelangen Reisen, die ihn in die Tiirkei, nach dem
Irak, dem Hedschas, Agypten, Libanon und mehrfach zuriick in seine
Heimatstadt Damaskus fithrten. Al-Bakri wurde im Jahre 1119/1707
durch ‘Abd al-Latif al-Halabi (st. 1121/1709) in den mystischen (su-
fischen) Orden der Halwatiya initiiert. Genauer gesagt schlof er sich
einem Zweig (far‘, pl. furi‘) des Ordens an, der Qarabasliya, die
auf den tiirkischen Mystiker (Sufi) und Gelehrten ‘Ali Efendi Qara-
bas (1097/1685) zuriickgeht. Bald darauf profilierte sich al-Bakri als
sufischer Lehrer ($ath, pl. Suyah) und konnte im Laufe seines Le-
bens schlieBlich eine Vielzahl von Schiilern (murid, pl. muridin) in
verschiedenen Regionen des Vorderen Orients gewinnen. Er starb in
Kairo.

Al-Bakri schrieb ein sehr grofies Gesamtwerk, von dem er in seiner
Lebensdarstellung Nafh nasa’im al-ashar eine detaillierte und chro-



nologisch geordnete Aufstellung anfertigte. Darin kommt er auf 125
Titel, die recht verschiedene Gegenstinde behandeln. Darunter ist
zum Beispiel ein langer Text iiber die Unterschiede zwischen Ara-
bern und Nichtarabern (Al-firg al-mu’din) oder einige Traktate zum
Thema des mahdz, des Messias, der am Ende der Zeiten kommen
werde. Die meisten Werke allerdings sind dem Sufismus gewidmet.
Al-Bakri schrieb in diesem Rahmen zum einen iiber allgemeine theo-
retische Fragen, zum Beispiel das Problem der Einheit des Seins
(wahdat al-wugad). Etliche Texte behandeln die Grundlagen des su-
fischen Weges, die psychologischen Voraussetzungen fiir einen erfolg-
reichen murid sowie die einzelnen Elemente sufischer Praxis, den
dikr (kollektive Meditation), die halwa (die Klausur des Sufis zum
Zwecke der Meditation) und andere mehr. Dazu kommen eine ganze
Reihe von Gebeten (salat, pl. salawat), die zur individuellen Andacht
der muridin bestimmt waren, sowie Stundengebete (wird, pl. aurad)
fiir die Rezitation in der Gruppe zu bestimmten Zeiten des Tages.
Den anderen grofien Bereich des Gesamtwerkes bilden autobiogra-
phische Texte. Dazu gehoren neben der schon erwdhnten Gesamtdar-
stellung seines Lebenslaufes eine Anzahl Reiseberichte, Biographien
iiber seine Freunde, in denen auch al-Bakri auftritt, sowie autobio-
graphisch gefarbte magamat (sing. magama; kurze, literarisch sehr
elaborierte Erzahlungen).

Einige Texte von und iiber al-Bakri werde ich im folgenden unter-
suchen. Zum einen will ich dabei zeigen, wie darin soziale Netzwerke
dargestellt werden. Darunter verstehe ich , Geflechte sozialer Bezie-
hungen, in die einzelne wie Gruppen eingebettet sind oder eintreten
und die sie fiir ihre eigenen Zwecke niitzen und ausbauen“!. Da ich
mich im Rahmen dieses Artikels nicht mit allen sozialen Netzwerken
al-Bakris beschiftigen kann, greife ich nur zwei heraus, sein Netzwerk
innerhalb des Ordens der Halwatiya und sein Netzwerk von Sufis und
Literaten, das iiber den Kreis der Halwatis hinausreicht.

Zum anderen betrachte ich textuelle Netzwerke. Der Begriff des
textuellen Netzwerks ist, soweit ich weifl, nicht so gut in der For-
schungsliteratur eingefiihrt wie das ,soziale Netzwerk“. Er 1488t sich
aber aus poststrukturalistischen Ansdtzen der Textanalyse recht gut
ableiten. Text wird von Poststrukturalisten bekannterweise nicht als
eine in sich geschlossene Einheit, sondern als Raum gesehen, in dem

!'S. Reichmuth 1998, S. 9.
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verschiedene kulturelle und literarische Codes , konvergieren und in-
teragieren“2. Der Begriff der Vernetzung scheint mir das gleiche aus-
zudriicken wie ,konvergieren und interagieren“ und diirfte somit ohne
Probleme in die Begriffswelt des Poststrukturalismus einfiigbar sein.
Der Vorteil eines Konzeptes des textuellen Netzwerkes konnte darin
liegen, daf es eine Briicke zwischen sozialwissenschaftlicher Netzwerk-
analyse und literaturwissenschaftlichen Betrachtungsweisen schligt.
Ausgehend von dieser Uberlegung will ich bei der Betrachtung der
Texte al-Bakris einmal probeweise mit dem Konzept des textuellen
Netzwerkes operieren. Zwei Codes, die fiir ihn eine grofie Rolle spie-
len, und ihre Verbindung in seinen Texten sollen dabei néher ins
Auge gefafit werden: Sufismus und poetisch ambitionierte, ,,schéne*
Literatur.

Die Halwatiya

Die al-Bakri-Forschung hat sich bisher fast ausschlieflich der Frage
gewidmet, ob er als sufischer Reformer zu betrachten ist oder nicht.
Einige Forscher sehen als Objekt seiner Reform die Halwatiya. Die
wesentlichen Punkte ihrer These konnen folgendermafien zusammen-
gefafit werden: Der Orden hatte vor al-Bakris Zeit Praktiken ange-
wandt, die von etlichen islamischen Gelehrten als abweichlerisch oder
gar ketzerisch angegriffen wurden. Das fiihrte zu einem gewissen Ver-
fall der Halwatiya. Al-Bakri trat in Anbetracht dieser Lage dafiir ein,
dem Orden eine orthodoxe Form zu geben. Die Halwatiya bliihte in-
folgedessen wieder auf, was vor allem auch dadurch gefordert wurde,
daf sich ihr nunmehr zunehmend Gelehrte anschlossen. Durch seine
Tatigkeit als sufischer Lehrer konnte al-Bakri die Halwatiya in etli-
chen Regionen verankern, in denen sie vorher nicht vertreten war3.
Gegen diese Auffassung wandte sich Fred De Jong. Er erklirt, dafl
al-Bakri die Halwatiya nicht umformte und dem Orden auch nicht zu
einer weiteren Verbreitung verhalf. Fiir De Jong ist er kein Reformer,
sondern ein Traditionalist®.

Ein Problem der al-Bakri Forschung liegt darin, dal die darin ge-
machten Aussagen iiber die Halwatiya oft recht undifferenziert sind.

2L.. Montrose 1995, S. 71.

3Vgl. einen Uberblick zur Forschungsgeschichte bei F. De Jong 1984, S. 118f.;
dazu auch die neuere Arbeit von G. Weigert 1989.

“F. De Jong 1984, S. 128.
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Ich will einige Beispiele dazu anfithren. So schreibt Peter Gran, einer
der Vertreter der Reformthese, iiber al-Bakri: ,In the middle of the
eighteenth century, a missionary of the Syrian branch of the Khal-
watiya arrived in Egypt“S. Gran setzt damit voraus, da man von
einen syrischen Zweig des Ordens sprechen kann, der eine relativ ge-
schlossene Einheit bildete. Denn nur, wenn das der Fall war, kénnte
al-Bakri als Missionar dieses Zweiges aufgetreten sein. Nun ist diese
Pramisse aber keineswegs als gegeben anzunehmen. Dagegen hebt
De Jong, Gegner der Reformthese, hervor, dafl es mehrere Zweige der
Halwatiya in Syrien zur Zeit al-Bakris gab®. Im Verlauf seiner eigenen
Ausfiihrungen generalisiert aber auch De Jong, wenn er sich gegen die
These wendet, dafl al-Bakri den Orden reformierte bzw. dafl die Hal-
watiya iiberhaupt Reformbedarf hatte: ,, The Khalwatiya was not in a
state of decline or stagnation at the end of the seventeenth century“’.
Hier scheint impliziert, daf}, obwohl in etliche Zweige gespalten, die
Halwatiya als ganzes doch eine gewisse Einheit bildete.

Die Betrachtung der Halwatiya bringt einige Folgerungen fiir die
Frage der Reform durch al-Bakri mit sich. Wenn die Halwatiya bzw.
Zweige davon als in sich geschlossene soziale Einheiten angesehen
werden, dann miifite eine Reform, wenn es eine gab, auf diese Ein-
heiten als ganze eine Wirkung gehabt haben. Das ist das, was Gran
und andere Vertreter der Reformthese behaupten. Finden sich aber
Mitglieder der Halwatiya oder eines Zweiges davon, die von einer sol-
chen Reform unbeeinflufit waren, dann wiederum liegt es nahe, die
ganze Reformthese zu verwerfen, wie De Jong das tut. Moglicherweise
haben aber beide Seiten Recht. Vielleicht ist die Halwatiya nicht als
eine in sich geschlossene Einheit, sondern als ein lockeres, heterogenes
Gebilde, ein Netzwerk, zu verstehen. Dann konnte man sagen, daf§ in
einzelnen Sektoren davon etwaige Reformen oder vielleicht auch nur
gewisse Wandlungen stattgefunden haben, in anderen hingegen nicht.

Aus den Quellen zu al-Bakri 148t sich gut erkennen, dafl die Halwati-
ya ein weitaus loseres Gebilde darstellte, als die Forschung bisher an-
gedeutet hat. Als ein Beispiel will ich eine Stelle aus einem Text von
Muhammad al-Bakri zitieren. Er war der Sohn Mustafa al-Bakris und
selber auch ein recht produktiver Autor. Bei dem Text handelt es sich

5P. Gran 1979, S. 42.
8F. De Jong 1984, S. 123.
"Ibd,, S. 123.
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um die Biographie Ithaf as-sadiq, die Muhammad iiber seinen Vater
verfafite.

Al-Bakri schrieb den Wird as-sahar, der Al-fath al-qudsi
wa-l-kadf al-unst genannt wird. ... Dies ist ein Stunden-
gebet, das am Ende der Nacht von jedem Adepten seiner
Methode (min kulli murid min talamid tariqatihi) gele-
sen wird. Al-Bakri befahl seiner Gruppe (jama ‘atihi), ihn
zu lesen. Einer, der wenig Erziehung (adab) hatte, stellte
sich dagegen. Er sagte, dafl das eine ungerechtfertigte
Neuerung (bid‘a) in der Methode (tariq) sei. Dies fiihrte
dazu, dafl das Verhéltnis des Kritikers zu al-Bakri schlecht
wurde. Da legte dieser den wird dem $aih Hasan Efendi
b. ‘Ali Efendi Qarabas in Uskiidar vor. Hasan Efendi ant-
wortete, daf nichts schlechtes an dem wird sei. Er sagte:
» Wenn ihr findet, da8 er angemessen ist, dann gibt es kein
Problem damit“8.

In dieser Passage werden verschiedene Arten von sozialen Verbin-
dungen innerhalb der Halwatiya hervorgehoben. Die kleinste davon
ist die gama‘a. In bezug auf diese scheint es mir angebracht zu sein,
von einer Gruppe im soziologischen Sinne zu sprechen. Denn die Mit-
glieder der gama‘a verkehren dauerhaft miteinander, indem sie sich
jede Nacht zur Rezitation treffen. Sie haben eine interne Hierarchie,
da sie al-Bakr1 als ihrem Fiihrer gehorchen. Dieser stellt das Zentrum
der Gruppe dar und gibt deren gemeinsame Ziele, in erster Linie die
Ausfiithrung der mystischen Ubungen, vor.

Was bedeutet nun die Verbindung Mustafa al-Bakris zu dem im
Zitat erwdhnten Hasan Qarabas? Bei Hasan Qarabas handelt es sich
um den Sohn und Nachfolger von ‘Ali Qarabas, dem Namensgeber
des Ordenszweiges der Qarabasliya. Da al-Bakri diesem Zweig an-
gehorte, scheint es nur natiirlich, daf§ er in der aufgekommenen Streit-
frage Kontakte zu Hasan kniipfte und von diesem als Autorititsper-
son eine Legitimation fiir sein Vorgehen zu erlangen versuchte. Aller-
dings hatte die Autoritit des Hasan Qarabas iiber al-Bakr1 auch ihre
Grenzen. Denn wenn sich al-Bakri ihm auch zur Losung des Konflik-
tes unterordnete, bedeutete das andererseits nicht, dafl er oder seine
Gruppe Qarabas in jeder Beziehung folgten. Vielmehr wird aus der

8M. al-Bakri, Ithdf as-sadig, 3b.
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zitierten Stelle deutlich, dafl al-Bakri in seiner Praxis sich von der
des Zweiges der Qarabasliya abgesetzt hatte. Er fiihrte ja einen wird
ein, der fiir die Qarabasliya neu war, was dann den Streit ausloste.
Von dem Kritiker wurde al-Bakris Innovation offenbar sogar als recht
gravierende Neuerung angesehen. Sonst hitte er wohl diese heftige
Kontroverse nicht begonnen.

Wenn nun Hasan Qarabas auch die Rezitation des Wird as-sahar
erlaubte, so heifit das nicht, daf die ganze Qarabasliya ihn in ihre Pra-
xis iibernahm. Hasan 148t namlich nicht erkennen, daf§ auch er selber
die Neuerung anwenden will. Die Qarabasliya besal demnach keine
einheitliche Regel fiir die mystische Praxis. Sie war keine Gruppe wie
die gama‘e des Mustafa al-Bakri. In Bezug auf diese allein macht
der Biograph deutlich, da8 sie eine einheitliche und fiir sie besondere
Methode verfolgte, die ihr Fiihrer entwickelt hatte. Deshalb spricht
Muhammad al-Bakri nicht von der ,Methode der Qarabasliya“, son-
dern von der ,,Methode seines Vaters“.

Es erhebt sich die Frage, was iiberhaupt den Zusammenhalt der
Halwatiya bzw. der Qarabasliya ausmachte, wenn die sozialen Be-
ziehungen der Ordens- oder Zweigmitglieder eher lose waren und
wichtige Formen ihrer Praxis voneinander abwichen. Das wesentli-
che Bindeglied diirfte in dem Konzept der Initiationskette (silsila)
liegen. Trotz aller Verzweigungen, welche die Kette der Halwatiya
im Laufe der Jahrhunderte erfahren hatte, blieb im Bewufitsein ihrer
Mitglieder doch prasent, daf sie sich alle von den Urspiingen der sil-
sila, ‘Umar al-Halwati (800/1397) bzw. Yahya al-Bakiibi (869/1464)
herleiteten®. Ebenso galt fiir die Angehérigen der Qarabasliya, da8 sie
eine Bindung an ‘Ali Qarabas empfanden, selbst wenn sie von dessen
Vorbild in der téglichen Praxis abwichen!®.

Die Ergebnisse, welche die Interpretation der Passage aus Muham-
mad al-Bakris Text erbracht hat, werden durch die Lektiire der Werke
seines Vaters Mustafa bestatigt. Dieser berichtet in seinen autobio-
graphischen Texten besonders viel iiber sein Leben in Damaskus bis
zum Jahre 1131/1718. Ausfiihrlich beschreibt er in lingeren Biogra-
phien und oft auch in seinen Reiseberichten die wichtigsten seiner
dortigen Schiiler. Er macht dabei deutlich, daf§ seine muridan nicht

9M. al-Bakri, al-‘Igd al-mutalali, 227a.
ngl. zu den Initiationsketten der Halwatiya im einzelnen H.J. Kissling 1953,

S. 267fF, zum Konzept der silsila im Rahmen der Halwatiya vgl. N. Clayer 1994,
S. 23f.
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die Damaszener Halwatiya insgesamt darstellten. Unter den ande-
ren Halwatis widmet al-Bakri besondere Aufmerksamkeit den Suyih
der Initiationskette (silsile) in der Nachfolge von Ahmad al-‘Usali
al-Halwati (1048/1638). Al-‘Usali war von dem tiirkischen $aih Sah
Walli initiiert worden, bevor er sich in Damaskus niederliefl und selber
als sufischer Lehrer wirkte. Al-Bakri nennt seine Nachfolger kollektiv
,Halwatiyat ag-Sam“, die Halwatiya von Damaskus.

Al-Bakri war zwar mit einigen Halwatis dieser Kette gut bekannt,
schlof} sich ihr aber nicht an. Vielmehr wihlte er ‘Abd al-Latif al-
Halabi als seinen $aih, der als Angehoriger der Qarabasliya ein Glied
einer fiir Damaskus neuen Ordens-silsila war. Wenn ich al-Bakris Hal-
tung richtig verstehe, lag der Grund dafiir nicht darin, daf§ er prinzi-
pielle Bedenken gegen die Halwatiyat a3-Sam gehabt hitte. Er akzep-
tiert die Lehren ihrer suyah und duflert sich zum Beispiel sehr lobend
iiber al-‘Usali: ,Er belebte (ahya) den Weg, nachdem er in Wort, Ta-
ten und Zustinden schlecht geworden war“!!. Al-Bakri driickt aber
Kritik an einigen von al-‘Usalis Nachfolgern aus. Nie spricht er zwar
direkt abwertend iiber sie. Aber er lifit in seinen Texten andere Per-
sonen, denen er grofle Autoritit zugesteht, in diesem Sinne zu Wort
kommen. Besonders seine Biographien dienen ihm dazu.

Ein $ath der Damaszener Halwatiya, der von al-Bakri behandelt
wird, ist Nasri b. Muhammad al-Husri (er lebte noch 1081/1670), ein
Stellvertreter (halifa) von ‘Isa b. Kannan (1093/1682), der wiederum
durch Ahmad al-‘Usali initiiert worden war. Nasri taucht mehrfach
in den Berichten iiber al-Bakris Freund Mustafa b. ‘Amr auf. Darin
stellt al-Bakr1 Nasris Legitimitit implizit in Frage. Er berichtet, daf3
Mustafa durch ‘Isa b. Kannan in die Halwatiyat as-Sam initiiert wor-
den war. In der Folge ging er regelmifig zu ‘Isas dikr-Versammlungen.
Das dauerte an, bis Nasri die Nachfolge iibernahm. Da, so berichtet
al-Bakri, ,zog sich Ibn ‘Amr zuriick. Er sah, daf} sich die Lage dnderte
und die Handlungen andere wurden“!2. Es muB danach eine Wand-
lung in der Praxis der Halwatiyat a3-Sam stattgefunden haben, die
Mustafa b. ‘Amr nicht gefiel. Worum es sich dabei handelte, geht aus
den Auferungen von al-BakiT nicht hervor.

Auch ein anderer Freund von al-Bakri, ‘Abd al-Karim al-Qattan,
hatte Probleme mit Nasri al-Husrl. ‘Abd al-Karim gehorte ebenfalls

11M. al-Bakri, Lam* barq al-magamat al-‘iwal, 14b.
121bd., Tabrid waqid al-Gamr, 3a.
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zu den muridin von ‘Isa b. Kannan. Nach dessen Tod weigerte er sich
etwa ein Jahr lang, Nagri die Unterwerfung (bai‘a) als neuem $aih zu
erweisen!3. Warum er das tat, wird in al-Bakris Biographie zu ‘Abd
al-Karim nicht erkliart. Aber auch hier ist festzustellen, dal Nasris
Legitimitdt zumindest implizit in Zweifel gezogen wird.

Kritische Ziige tragt auch die Darstellung des obersten Saih der
Halwatiyat a3-Sam zu al-Bakris Zeit, Muhammad b. ‘Isa b. Kannan
(1153/1740). Al-Bakri deutet an, dal Muhammad wie schon vorher
Nasr1 Probleme mit muridun hatte. Zu diesen gehdrte wieder der
schon genannte ‘Abd al-Karim. Al-Bakr1 berichtet an einer Stelle iiber
einen Nachfolgestreit zwischen Muhammad und ‘Abd al-Karim. Ei-
nige Leute, darunter auch der bedeutende Nagsbandiya—-saih Murad
(1132/1719), der in Damaskus grofles Ansehen geno8, hielten angeb-
lich ‘Abd al-Karim als $aih fiir geeigneter als Muhammad b. Kan-
nan'4.

Nichtsdestoweniger setzte Ibn Kannan sich durch. ‘Abd al-Karim
wurde dann spiter ein murid von al-Bakri. Indem er das berich-
tet, kann al-Bakri zeigen, daf er eine gleichwertige oder sogar bes-
sere Alternative zu dem Fiihrer der in Damaskus schon etablierten
Halwatiya-silsila in der Nachfolge von al-‘Usali darstellte. Er 148t
erkennen, dafl die Angehorigen der beiden Ketten in Konkurrenz zu-
einander standen. Sie sind demnach nicht als eine einheitliche Gruppe
zu verstehen.

In seiner Damaszener Zeit bis zum Jahre 1131/1718 schrieb al-
Bakri viele Texte zur sufischen Praxis. Darin zeigt sich, dafl seine
Beziehungen zur Halwatiyat as-Sam und zur Qarabasliya einen ge-
wissen Einflul auf die Art hat, wie er seine Lehren und Methoden
entwickelt. Sehr aufschlufireich ist seine Haltung zum dikr, einem der
wichtigsten Elemente im spirituellen Leben der islamischen Mystiker.

Al-Bakri macht in einem seiner methodischen Traktate dazu folgende
Bemerkung.

Unsere tariga hat sich im dikr auf das Drehen (dawaran)
geeinigt. Dariiber hat ‘Ali Qarabas ein Buch geschrieben,
in dem er denen entgegentritt, die den dawaran im dikr
ablehnen. Aber als mein §ath nach Damaskus kam und

131bd., as-Sirat al-qawim, 15.
41bd., as-Sirat al-gawim, 11.
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die Methode der Halwatiya dort sah, machte er es im dikr
so wie sie. Diese Methode ist gut!®.

Das ist ein weiterer Hinweis auf die Uneinheitlichkeit der Praxis
innerhalb der Qarabasliya, auf die ich hingewiesen habe. Eine Abwen-
dung von dem Vorbild des ‘All Qarabas vollzog danach schon der in
dem Zitat erwdhnte $aih Mustafa al-Bakris, ‘Abd al-Latif al-Halabi.
Er iibernahm die Art des dikr, wie sie die Damaszener Halwatiya, ge-
meint ist die Halwatiyat as-Sam, pflegte. Im Unterschied zur Praxis
des ‘Ali Qarabas, enthielt deren dikr nicht das tanzartige Element
der drehenden Bewegung. Al-Bakri folgte seinem sath, wie aus den
Beschreibungen der sufischen Methode fiir seine muridun deutlich
wird!6, DaB al-Bakri beim dikr von der Praxis des ‘Ali Qarabas ab-
wich, bedeutet nun aber nicht, da8 er ihn kritisierte. Jedenfalls kann
ich in keinem mir bekannten Text ein Anzeichen davon entdecken. So
ist davon auszugehen, dafl er dessen Form des dikr und seine eigene
als zwei gleichermaflen legitime Moglichkeiten betrachtete.

Schlof sich al-Bakr1 im Bereich des dikr an die Praxis der Halwat1-
yat a§-Sam an, so nahm er in anderen Punkten eine Abgrenzung
dagegen vor. Das zeigt sich in seiner Beschreibung des Ordensgewan-
des, durch das sich seine Anhdnger gegeniiber anderen Sufis kennt-
lich machten. Ein Teil davon ist der Turban (“%mama), der bei un-
terschiedlichen sufischen Vereinigungen verschiedene Farben haben
kann bzw. auf verschiedene Arten gebunden wird. Al-Bakri schreibt,
da die Sufis der Halwatiyat a3-Sam das Turbantuch 32mal wickel-
ten. Andere machten das 40mal: , Das sind die von unserer tariga®,
erklirt er dazu. Mit der Formulierung ,die von unserer tariga“ meint
er die Qarabaslhya. Er grenzt sich aber ein weiteres Mal auch von der
Praxis dieses Zweiges ab. Denn er selber zog es vor, das Turbantuch
48mal zu wickeln!?. Besonders deutlich wird die Abgrenzung sowohl
von der Halwatiyat as-Sam als auch von der Qarabasliya dadurch,
daf} al-Bakr1 das bereits erwdhnte neue Stundengebet, den Wird as-
sahar, einfiihrte. Das ist die Spezialitdt seiner neuen Lehre, die als
besonders wichtig anzusehen ist. Denn die Bedeutung dieses Textes
wird sowohl von al-Bakri selber, der drei Kommentare dazu verfafite,

151bd. al-Manhal al-‘adb, 197.
18ygl. ibd. al-Manhal al-‘adb, 197F; zu der Problematik des dawaran und den

Konflikten darum vgl. N. Clayer 1994, S. 104.
17M. al-Bakri, an-Nasiha as-sunniya, 12a.
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als auch von seinen Schiilern und Enkelschiilern, die ebenfalls im-
mer wieder dazu Erkldrungen schrieben, eigens hervorgehoben. In
den Fragen der Kleidung und des wird dhnelt al-Bakris Position der,
welche er zum dikr vertritt. Er sagt nicht, dafl die entsprechenden
Regeln bei den anderen Halwatis falsch sind. Es geht ihm nur darum,
neben diesen Regeln seine eigenen zu etablieren.

Auf die gleiche Weise behandelt er auch andere Aspekte der sufi-
schen Praxis, auf die ich hier nicht ndher eingehen will. Die Frage ist,
ob man angesichts dessen sagen kann, daf§ al-Bakri eine ,Reform*“ der
Halwatlya durchsetzen wollte. Wie dies beantwortet wird, hdngt da-
von ab, was man unter dem Begriff der Reform versteht. Wie ich oben
dargestellt habe, waren einige Forscher der Auffassung, dafl al-Bakr1
die Halwatiya seiner Zeit ablehnte und einen tiefgreifenden Neube-
ginn wollte. Wenn das mit dem Begriff der Reform gemeint sein soll,
dann bin ich der Auffassung, dal al-Bakri kein Reformer war. Sein
Ziel war es nach meiner Interpretation seiner Texte lediglich, sich
innerhalb der Halwatiya eine eigenstdndige Position zu verschaffen.
Er wollte sich unter die bedeutenden Suyith dieses Ordens einreihen
und als ein solcher $aih auch von anderen Halwatis anerkannt werden.
Dazu reichte es ihm, einige Neuerungen einzufiihren, wie das Halwatis
und Sufis anderer Orden schon vor ihm immer wieder getan hatten,
um aus dem Schatten fritherer Autoritidten herauszutreten. Al-Bakri
hatte bei seinem Unternehmen durchaus Erfolg. Das 148t sich daran
erkennen, dafl es ihm gelang, einen Sektor der Halwatiya an sich zu
binden. Mit seinen Schiilern ndmlich konnte er eine Gruppe formen,
die sich seiner Autoritit unterwarf. Eher denn als Reformer sehe ich

ihn somit als geschickten Konstrukteur eines eigenen Ego-zentrierten
Netzwerkes.

Sufismus und Literatur

Abgrenzung und Festigung einer eigenstandigen Position als Halwati
war fiir al-Bakri in seiner frithen Lebensphase das vorrangige Ziel.
Spiter strebte er dann eher nach Ausdehnung seines Wirkungskrei-
ses iiber den Sufismus hinaus. Dies zeigt sich daran, wie er die Bildung
seiner Netzwerke darstellt. Widmet er sich in seinen frithen Texten
hauptséichlich seinen Beziehungen zu Sufis, inbesondere den Halwatis,
so treten nach seinem Istanbul-Aufenthalt der Jahre 1135/1722-
1139/1726 die Kontakte zu udaba’ (sing. adth) immer mehr hervor.
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Was einen adib ausmacht, erklart al-Bakri nicht direkt. Man kann
es aber aus seinen Personendarstellungen erschlielen. Ein Beispiel fiir
einen adib ist ‘Abd Allah b. Husain as-Suwaidi (1174/1760), den al-
Bakri im Jahre 1140/1727 in Bagdad traf'8. Er ist in der Forschung
vor allem dadurch bekannt, daBl er an der beriihmten Nadschaf-
Konferenz von 1158/1745 teilnahm, auf der schiitische mit sunni-
tischen Gelehrten iiber theologische Streitfragen diskutierten!®. Die
Konferenz fand aber nach al-Bakris Treffen mit ihm statt. Al-Bakri
beschreibt as-Suwaidi nicht in seiner Eigenschaft als Gelehrter. Viel-
mehr kennzeichnet er ihn damit, dafl er einen schonen sprachlichen
Ausdruck pflegte, daf er also ein Literat war. Unter den Werken as-
Suwaidis hebt al-Bakri besonders seine Magama hervor, die aus dem
Jahre 1139/1726 stammt?°. Magamat wurden auch im 12./18. Jahr-
hundert noch an den Vorbildern von al-Hamadani (398/1008) und
al-Harir1 (516/1122) gemessen?!. Ihre Produktion verlangt besonde-
res sprachliches Vermogen. Insofern ist es nicht verwunderlich, wenn
al-Bakri ein Kennzeichen eines adib darin sieht, dal er in der Lage
ist, magamat zu schreiben.

Al-Bakri brach, als er zunehmend mit udaba’ verkehrte, seine sufi-
schen Kontakte nicht etwa ab. Im Gegenteil kniipfte er immer wieder
neue davon und dehnte dabei auch den Kreis seiner Schiiler weiter
aus. Nun aber, beginnend vor allem mit dem Jahre 1139/1726, bilde-
ten Sufis und udaeba’ ein enggeflochtenes soziales Netzwerk, in dessen
Zentrum al-Bakri stand. Wenn er etwa beschreibt, dafl bei einer Ein-
ladung eine Reihe von Freunden zugegen sind, dann finden sich dar-
unter oft sowohl Sufis als auch udaba’. Die Gespriche drehten sich
in diesen Kreisen um sufische Themen ebenso wie um literarische
Fragen??.

Sich selber bezeichnet al-Bakri nicht als adib. Er lafit aber in der
Darstellung seiner Unterhaltungen mit as-Suwaidi und anderen ude-
ba’ durchblicken, dafl er durchaus im Hinblick auf seine literarischen
Fahigkeiten mit ihnen auf einer Stufe stand. Von as-Suwaidi zitiert
al-Bakri1 ausfiihrlich ein Lob auf einen seiner Texte, Al-firq al-mu’din,
der aus dem Jahre 1139/1726 stammt. Dies soll deutlich machen, daf

18M. al-Bakri, Ka3t ar-rida’, 32b.

19H. Fattah, 1998, S. 56f.

20M. al-Bakri, Kadt ar-rida’, 106a.
21ygl. zur magama A. Kilito 1983.
22ygl. M. al-Bakri, Kast ar-rida’, 106a.
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al-Bakri in dem Text eine Verbindung zwischen seiner Eigenschaft als
Sufi und der des Literaten gelang:

Ich fand, dafl der Text ein Meer ist, das Perlen ausstofit,
und ein Garten, in dem aus den Lidern der Bliitenkelche
die Augen der Blumen sich 6ffnen. Die Sonne des Wis-
sens leuchtet von der Hohe der Formen (des Textes). Er
besteigt die Riicken der Sterne des Himmels der Bedeu-
tungen ... Und das ist kein Wunder, denn der Autor ist
einer, der die Fliissigkeit von der Brust des gottlichen Wis-
sens (al-ma‘arif al-ilahiya) saugte und aus den Bechern
der gottlichen Enthiillungen (at-tagalliyat ar-rabbaniya)
ihr Geheimnis trank. Er ordnet die Perlen des Schreibens
(d.h. er macht Verse) auf die Schniire des richtigen Erlan-
gens. Er verstreut Einzelheiten (d.h. er schreibt Prosa)
des Konnens auf den Teppich des klaren Sprechens, das
keine Undeutlichkeit aufweist23.

Als Sufi wird al-Bakri durch seinen Zugang zu gottlichem Wissen
kenntlich gemacht. Als Literat weisen ihn die formalen Schénheiten
seines Textes, seine Beherrschung von Poesie und Prosa aus.

Die Verflechtung von Literatur und Sufismus zeigt sich besonders
deutlich in al-Bakris magamat. Als Beispiel will ich seinen ersten Text
dieser Sorte, die Magama ramiya von 1139/1726 betrachten. Diese
magama verwendet entsprechend den Traditionen der Textsorte eine
sehr komplizierte Reimprosa. In der dargestellten Geschichte tritt ein
Ich-Erzéhler auf, der, wie implizit deutlich wird, al-Bakr1 selber ist.
Der Erzédhler beschreibt seine Reise nach Istanbul und seinen Auf-
enthalt in der Stadt. Dabei wird er von einigen Gefahrten begleitet,
die wie er selber literarisch gebildete Sufis sind. Aus Asien kommend,
erreichen sie den Bosporus, und die Stadt Istanbul auf der anderen
Seite der Meerenge wird mit sehr poetischen Worten beschrieben. Auf
der Uberfahrt am anderen Morgen reden die Gefahrten in einer sehr
geistvollen, aber auch recht anziiglichen Weise mit den Ruderern ih-
res Fahrbootes. Der Erzédhler bekommt Angst, dafl sie moralisch iiber
die Striange schlagen kénnten. Damit ist das Thema angedeutet, das
auch die folgende Geschichte bestimmen wird: Die Gefahren des Kon-

31bd. Kast ar-rida’, 39a f.
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taktes mit schonen jungen Menschen fiir Leute, die den sufischen Weg
eingeschlagen haben.

Bei der Ankunft in Istanbul trennt sich die Gruppe von den Ru-
derern, und die Gefahr ist zunichst voriiber. Die Reisenden beten
in einer Moschee und spazieren dann auf dem Markt umher. Dabei
fallen ihnen wieder anziehende Gestalten auf, mit denen sie Kon-
takte zu kniipfen versuchen. Es folgt eine Ermahnung des Erzéhlers.
Am nichsten Tag geht die Gruppe in ein Badehaus (hammam). Hier
droht erneut eine Gefahr, als junge Badewirter die Géste begliicken.
Wieder l6st das Verhalten der Gefihrten eine Ermahnung aus. Ahnli-
ches wird auch in weiteren Episoden geschildert. Am Ende schliellich
kommt zu der Gruppe ein Gelehrter hinzu, der ihr eine mit morali-
schen Hinweisen gefiillte Predigt hilt und sie auffordert, nicht den
Freuden der Welt nachzujagen, sondern sich ganz Gott zu ergeben.
Darauf bereuen die Gefahrten ihre frithere Schwachheit.

Solche Lehren, wie sie der Prediger gibt, hatte al-Bakri in seinen
sufischen Methodentexten schon mehrfach geduflert. Dort sind sie al-
lerdings viel leichter verstidndlich als in der sprachlich sehr kompli-
zierten magama. Dieser Text ist offenbar nicht oder zumindest nicht
in erster Linie geschrieben worden, um zur moralischen Unterweisung
zu dienen. Eher liegt es nahe anzunehmen, daf§ al-Bakri sich damit
vor allem als Literat profilieren wollte. Dieses Ziel scheint iiberhaupt
sein spateres Leben in hohem Mafle bestimmt zu haben. Wie in sei-
nen frithen Texten tritt er auch in solchen Werken wie der Magama
ramiya nicht als Reformer auf, der sich dem Kampf fiir einen ortho-
doxen Sufismus widmet. Dagegen spricht schon, daf er in den spéten
Arbeiten eine Sprache verwendet, die das Verstindnis ihrer inhalt-
lichen Aussagen eher erschwert als erleichtert. Die Magama ramiya
wie auch die folgenden magamat dienen nach meiner Aufassung vor
allem dazu, seinem schon vorher recht vielfiltigen oeuvre noch eine
weitere Facette hinzufiigen. Ich halte es fiir wichtig, bei der Interpre-
tation des Werkes von al-Bakri zu beachten, daf er nicht literarische
Texte und daneben auch sufische Texte schrieb. Vielmehr kann man
an poststrukturalistischen Sprachgebrauch angelehnt sagen, daf§ su-
fische und literarische Codes in seinen Texten ein sehr hohes Maf}
an Vernetzung aufweisen. Und gerade das macht sie neben anderen
Dingen als Forschungsgegenstand besonders interessant.
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Ich konnte in diesem Artikel nur einige Aspekte der Biographie al-
Bakris behandeln. Aber auch schon die wenigen Bemerkungen sollten
deutlich gemacht haben, da8 al-Bakri nicht mit einigen Schlagwortern
zu beschreiben ist. Auf die Kategorien des ,sufischen Reformers®
oder ,des Traditionalisten“ etwa sollte er keinesfalls reduziert wer-
den. Auch als ,Literat“ und ,,Sufi“ ist er in seiner Komplexitat noch
nicht zureichend beschrieben. Eine ausfiihrlichere Darstellung zu al-
Bakri werde ich in einer Monographie vorlegen, die noch nicht beendet
ist. Ich hoffe, dal in nicht allzu ferner Zukunft auch Untersuchungen
zu den Personen aus seinem Umkreis entstehen. Dann erst wird es
moglich sein, diese zentrale Figur in der Kulturgeschichte des Vorde-
ren Orients so zu wiirdigen, wie es ihr meines Erachtens zukommt.
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