As-Sulami’s Risalat al-Malamatija.
Von '
Richard Hartmann.

Abi ‘Abd ar-Rahman Muhammad b. al-Husain as-

* Sulami an-Nisabari (330/941—412/1021), der Lehrer des Ku-

schairi, ist bekannt als der eigentliche Historiker des Sifitums
(vgl. BROCKELMANN, Geschichte der arab. Lit. I, 200f.). Auf sein Leben
braucht hier nicht eingegangen zu werden, um so weniger, als Mas-
SIGNON, Qualre textes inedils relatifs & ... . al Halldgj (Paris 1914),
S. 10 bald eine eingehende Biographie zu geben verspricht. As-Su-
lami hat aber nicht blo im eigentlichen Sinn geschichtliche Werke
verfafit, wie den leider verlorenen grofien Td’rich as- Sifija, aus dem
MassigNoN in-der erwihnten Schrift die erhaltenen Stiicke iiber al-

~ Halladsch veroffentlicht hat, und die 7abakat, die offenbar die

Hauptquelle fiir die spitere biographische Sifi-Literatur bilden,

sondern eine ganze Reihe von anderen Werken siifischer Schriftstelle-

rei, unter denen sein Kor’an-Kommentar die erste Stelle einnimmt.
In der aus der Zeit um 1000 = 1600 stammenden Berliner Sam-

"melhandschrift Spr. 851, die ich in den Raumen der Kieler Universi-

titsbibliothek benutzen konnte, wofiir ich hiermit der K. Bibliothek
zu Berlin meinen Dank ausspreche, finden sich neben einer Reihe
von anderen siifischen Abhandlungen u. a. von al-Kuschairi, Ibn
al-‘Arabi, as-Suhrawardi auch einige kleine Traktate von as-
Sulami, darunter auf S. 47°—58* die .Risalat al-Malamatija (vgl
Anrwarpt, III, 235, Nr. 3388).

Auf den ersten Blick scheint die Schrlft as-Sulami’s nicht
viel zum Verstindnis der seltsamen Eigenart des Malamatitums bei-
tragen zu kénnert.© Sie atmet durchaus den Geist der orthodoxen
gemiBigten Richtung der asketisch-mystischen Bewegung.  Dies
letztere ist ganz zweifellos, iibrigens bei as-Sulami auch nicht an-
ders zu erwarten. Aber bei niherem Zusehen erkennt man in dem
Traktat doch eine besondere Prigung des islamischen Sufitums, eine
Pragung, die, wie ich glaube das-Recht auf den Namen der Malama hat.
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158 Richard Hartmann,

Es ist im folgenden zunichst der. Inhalt der Risdla in Ubersicht
mitgeteilt, dic, wic as-Sulami in der Einlcitung sagt, bestimmt
ist, Leuten, dic ihn nach dem Wesen des Malamatitums gefragt hatten,
Aufklirung zu gecben. Dann wird versucht, ein Bild von der Erschei-
nung zu gewinnen, dic as-Sulami als ’\'Ialamatltum zeichnet, und
anschlieBend daran wird dic Berechtigung seiner Anwendung dieses
Namens an den Wurzeln, aus dencn die von ihm geschilderte Rich-
tung erwachsen ist, und an der Umgcbung, aus der sie sich heraus-
hebt, gepriift. Zum SchluB8 werden in allgemcin gehaltener Form dic
Ergebnisse der Einzeluntersuchung zusammengefait und auf ihre
Bedeutung eingeschiitzt.

Die Arbeit schlieft sich also eng an die Schrift as-Sulami’s an.
Sie fiihrt, was hier ausdriicklich hervorgehoben sein moge, nicht etwa
den Titel »Das Malamatitum« oder dhnlich. Es handelt sich hier zu-
nichst also wirklich nur um den Inhalt von as-Sulami’s Traktat.
Ich glaube, daB cine solche Beschrinkung es gestattet, zu sichereren,
wenn auch gewifl zu bescheideneren Resultaten zu kommen. Erst
der letzte Abschnitt geht iiber den eng gezogenen Rahmen etwas
hinaus, soweit es eben nétig ist, um die Ergebnisse des Vorhergehenden
zu verwerten. Falls es, wie ich hoffe, gelungen ist, hier das Problem
des Malamatitums zu prizisieren oder zu modifizieren, so ist dieses
Resultat gerade die Frucht der Beschrinkung des Themas auf as-
‘Sulami’s’ Schrift 7). .

1.
Der Inhalt der Risalat al-dMalamatija.

As-Sulami beginnt seine Risdla mit der Bestimmung des Be-
griffes der Malzzmatz]a

Die ’Arbab al-Ulim wal> Alwadl, d. h. die, deren Lebensinhalt
die theoretische oder praktische Beschiftigung mit der Religion aus-
macht, zerfallen in drei Klassen: 1. die ‘Ulama’ asch-Schar® wa > Aim-
mat ad-Din; 2. die >Ahl al-Ma‘rifa und 3. die Malamatija.

Die erste Klasse sind die Gesetzesgelehrten und Fiihrer im Glau-
ben, deren Wissenschaft die gesetzliche Kasuistik ist, wihrend sie
von den besonderen »Zustinden«¢?) der Mystiker nichts zu sagen

Y) Kleine Ungenauigkeiten der Transkription bitte ich zu entschuldigen; sie er-
kliren sich aus dem Fehlen gewisser Typen.

2) Al _,;>‘ uber den mystischen Begriff St vgl mein Al-Auschairis Darstellung des
Stifitums (Trirkische Bibliothek, 18), S. 80 f. Niher umschriecben werden sie im Text als
ub&w..li, uﬁs)LM.”j u&a@‘d‘p‘ liber die verwandte Dreigliederung Mu-
‘amalat, Munazalat, Muwdsalat vgl. ebendort S. 86, Anm. 3.

\
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haben. Ihr Gebiet ist das Auflere. Sie haben es mit den Unterschei-
dungslehren der verschiedenen Riten und mit den Problemen zu tun,
durch deren Losung die Einhaltung der Fundamente des Gesetzes
und der Grundlagen des Glaubens bedingt ist, so dafi sie Autoritit
sind in der Beurteilung der Giiltigkeit der Handlungen und ihrer Be-
stimmung durch Xor’an und Sunna.

Die zweite Klasse sind die »Besonderen« al-Chawdss, die Gott
durch seine Erkenntnis ausgezeichnet und von den Beschiftigungen
und Bestrebungen der Welt losgemacht hat. Ihr Geschift ist Gott;
ihr Wille ist auf ihn gerichtet. Sie haben keinen Teil an den Dingen
dieser Welt A4sbab ad-Dunja; ja es sind die »Ganz Besonderen«
Chawass al-Chawdss, die er durch Charismata Kardmat aller Art aus-
gezeichnet hat und deren Herz er von den geschaffenen, endlichen
Dingen freigemacht hat, so daB sie fiir ihn, durch ihn und zu ihm
sind — so zwar,.dafl sie zuvor in ihren Handlungen und frommen
Ubungen Geniige getan haben: ihre Herzen schauen also auf Gott
und wissen um die Dinge der verborgenen Welt, und ihre Glieder
tragen den Schmuck der frommen Handlungen; in ihrem AuBern
stehen sie mit keiner gesetzlichen Satzung in Widerspruch und in
ihrem Innern sind sie in steter Betrachtung der verborgenen Welt.

Die dritte Klasse hat Gott in ihrem Innern mit allen Arten von
Charismata, wie Gottes Nihe und Vereinigung, ausgezeichnet, so dafl
sie im Innersten das »Zusammensein« erleben und die »Trennung«?)
bei ihnen keinen Zutritt mehr hat. Nach dieser Vereinigung aber
hilt Gott ihr wahres Wesen eifersiichtig verborgen; er lift die Welt
nur ihr Aufleres sehen, das'in #uferlicher Gesetzlichkeit den Stempel
*“der »Trennung« trigt. " So bleibt also ihr Zustand bei Gott in dem
vollsten Zusammensein 2) (geheim) bewahrt.

Veranschaulicht wird dieser Zustand durch den Propheten, der
nach der Kor’an 53, 93) angedeuteten Erhebung doch wieder mit den
Menschen gesprochen habe, ohne daf§ Spuren davon an ihm sichtbar
waren, wahrend der Zustand der Safi’s, d. h. der zweiten Klasse, dem
des Mose vergleichbar sei, dessen Anblick nach seiner Unterredung
mit Gott niemand ertragen konnte. ’

Wenn sich Novizen an die >4kl al-Malama anschlieflen, so ver-
weisen sie ihnen’ jeden Anspruch Da‘wd, alles- Reden von Wundern

%) Dscham® und Iftirak: zum Gegensatz von Dscham® und Farg, Tafrika vgl. mein
Al-Kuschairi (s. oben), S. 92 ff.

3) Dscham® al-Dscham® vgl. ebendort S. 93. St

3) Eine Hauptstelle fiir die Mystikl Vgl. al-Halladsch, Zawdsin, ed. MassioNoN
(Paris_1913), S. 109. T .
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160 Richard Hartmann,

und Charismata und das Sichverlassen auf dergleichen, vielmehr
weisen sic sic auf richtige Ausftihrung des Handelns und Anhaltens
in frommen Ubungen hin, Wenn sich ein Novize auf cine Handlung
oder cinen mystischen Zustand ctwas einbildet, so machen sic ihn
auf scine Gebrechen aufmerksam. Erhebt er auf Grund eines solchen
vermeintlichen Vorzugs Anspriiche, so suchen sie ihn denselben als
unwesentlich erkennen zu lassen. Sie prigen ihm ihren Grundsatz
ein, die mystischen Zustinde gcheimzuhalten und cinen wohlanstindi-
gen, Gott wohlgefilligen Wandel an den Tag zu legen. So die Mala-
mati’s. Die Novizen der S#f?’s dagegen tragen nach einem Ausspruch
des >Abi Hafs térichte Anspriiche und Charismata zur Schau, iber
dic jeder Bewihrte (Mutakakkik) nur lachen kann um der Menge der
Anspriiche *) und der Geringfiigigkeit der ihnen zugrunde liegenden
Tatsachen *) willen.

Sulami gibt nun zur Verdeutlichung der Begriffsbestimmung
eine Reihe von Ausspriichen von Autorititen der Malamati's, die
teilweise geradezu die Form von Definitionen haben, teilweise aber
auch zur Sonderart der Maldmatija in recht loser Beziehung stehen
(S. 48>—s51P).

So hat Abu Hafs (f nach 260) folgende Umschreibung ge-
geben: »Es sind Leute, die in ihrem Verhiltnis zu Gott iiber ihre je-
weiligen Empfindungen (*Aufat)?) wachen und auf ihr Innerstes
(>Asrar) achten, so dafl sie sich selbst tadeln fiir jedes Kundwerden-
lassen einer Erfahrung von Gottesnihe oder einer gottesdienstlichen
Handlung, und die die Menschen ihre schlechten Eigenschaften sehen
lassen, ihre guten aber verbergen, so dafl die Menschen sie tadeln
um ihres AuBlern willen, wihrend sie sich selbst tadeln um dessen
willen, was sie von ihren inneren Zustinden sichtbar werden lassen:
so begnadigt sie Gott mit der Enthiillung der Geheimuisse und der
Kunde der verschiedenen Dinge der verborgenen Welt 3), mit sicherer
Durchschauung (Firdsa) 4) der Menschen und Erweisung von cha-
rismatischen Gaben (Karamdt) an ihnen: sie halten-also die Erwei-
sungen Gottes an ihnen geheim, indem sie ihre prinzipielle Selbst-
verweisung und Selbstbekémpfung zur Schau tragen und die Men-

1) Es ist der Gegensatz Lg,L:o _ ()JLD

2) Zum Begriff vgl. mein Al-Kuschairi, S. 81 f.

3) . \7)_”!“] t,’JM.“ &-’J‘L;LE 6%3‘) )L.-ij‘ M: diese Auf-
fassung scheint mir wahrscheinlicher als die auch nicht unmdgliche Fassung von > A4srar
und ‘Ujab [dann so!] im Sinn von »das Innerste der Herzen¢ und »Gebrechen¢, was freilich
zu der folgenden Erwahnung der Firdsa in niherem Zusammenhang stiinde.

4) S. mein Al-Kuschairi, S. 148 ff. und Der Islam, VI, 57.
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schen sehen lassen, was sie absto8t, auf daB diese sie ablehnen und
ihnen ihr Zustand gegeniiber Gott bewahrt bleibt. Das ist der Pfad
(Tarik) der >Ahl al-Malama. « -

Hamdin al-Kassar (+ 271) hat gesagt: »Der Pfad der Ma-
lamatija ist. der Verzicht auf das Prunken vor den Menschen mit einem
»Zustand« (Hal) und der Verzicht auf das Streben nach Anerkennung
in irgendeiner Eigenschaft oder Handlungsweise, und da8 dich in
keinem Zustand ein Tadel eines Tadlers) treffe in einer Sache, die
Gott von dir zusteht.«

Von ‘Abdallah b. al-Mubarak?) wird die Bestlmmung des
Begriffes der Malamatija tberliefert: »Es sind Leute, die duBerlich
kein Wunderzeichen haben gegeniiber den Menschen und im Innern

" keinen Anspruch Gott gegeniiber, und iiber deren Geheimnis zwischen

ihnen und Gott ihre Herzen keinen Aufschlufl haben.«

Von seinem Grofvater >Isma‘il b, Nudschaid (} 366) iiber-
liefert Sulami den Ausspruch: »Der Mann erreicht keinen »Stand-
punkt« (Makam) 3) der »Leute« (Kaum) 4), bis alle seine Handlungen
ihm Augendienerei (Rij@) S5) und seine »Zustinde« ihm (leere) An-
spriiche erscheinen. «

Von einem Ungenannten: »Das Prinzip-ihrer Sache ist Gering-
schitzung und Verachtung der eigenen Seele (Nafs), ihre Zuriick-
haltung von dem, worauf sie sich verlifit, worin sie Befriedigung
findet und worauf sie stolz ist, Hochschitzung und Gutdenken von
den Menschen, Beschonigung ihrer schlechten Eigenschaften und
Verachtung, Geringschitzung und Schlechtdenken vom eigenen Ich.«

Die Aneinanderreihung von- Ausspriichen von Vitern des Sufi-

-tums wird mehrere Seiten lang fortgesetzt. Im groflen Ganzen ist
ihr wesentlichster Kern die Abweisung der Vorstellung, dal der Mensch
durch eine fromme Handlung oder einen mystischen Zustand Gott
gegeniiber irgendwelchen Anspruch (Da‘wd) habe, und die Ablehnung
des Handelns aus dem Motive des Rija, der Riicksicht auf das, was
"die Leute sagen. Wir ‘werden gelegentlich.wohl auf den einen oder
andern dieser Ausspriiche zuriickkommen und geben hier als be-

b) ,.,,S iA_,J Anspielung auf Kor’dan, 5, 58. ~

1) Vermutlich nicht der bekannte, 181 gestorbene Vorliufer des $afitums, s. S.18s.

3) Makam ist in der mystischen -Terminologie eine im Unterschied vom /4l durch
Mitwirkung des Menschen selbst erworbene Eigenschaff, vgl. mein 4l-Kuschairi, S. 79 .

4) al-Kaum bezeichnet prignant stets die Angehorigen der Klasse von Menschen,
zu der sich der Sprechende selbst rechnet: sunsere Lcutec, die Sufi’s, hier genauer die
Malamatt's.

5) Zu diesem Bcgnﬁ vgl H BAUER, Islamische Ethik, 1 (Halle 1916), S. 2, Anm, 1.
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sonders kennzeichnende Beispicle nur noch dic beiden letzten Sitze
wicder, die gewissermaficn die Quintessenz des Vorhergehenden zu-
sammenfassen:

»Die meisten ihrer Scheiche warnen ihre Gefihrten davor, an
gottesdienstlichen Handlungen oder frommen Taten Geschmack
zu finden; denn das gehort nach ihrer Anschauung zu den grofien
Siinden. Wenn der Mensch nimlich etwas siifl und angenehm findet,
so ist es in seinen Augen etwas Grofics; wer aber etwas von seinen
Werken schén oder angenehm findet oder mit Wohlgefallen darauf
blickt, der ist schon von der Stufe der Grofiten herabgesunken.

Ich habe gehort von ‘Abd al-Wahid b. ‘Ali as-Sajjari nach seinem
Onkel al-Kasim b. al-Kasim as-Sajjari nach Muhammad b. Masa al-
Wasiti (f nach 320): Hiitet euch vor der Seele in allen Zustinden,
so sehr, daB3 ciner den Friedensgrufl bietet dem, der ihn nur wider-
willig erwidert, und ihn dem gegeniiber unterlafit, der ihn gern zuriick-
gibt, daB er die Gesellschaft dessen meidet, der ihm freundlich be-
gegnet, und die desjenigen erwihlt, der ihn verachtet, dafl er den bittet,
der ihm abschligt, und nicht den, der ihm gibt, dafl er dem entgegen-
kommt, der sich von ihm abwendet, und sich von dem abwendet,
der ihm entgegenkommt, daB er dem gibt, den er nicht liebt, und nicht
dem, den er liebt, dafBl er sich niederlifit, wo es ihm nicht pafit, und
nicht da, wo es ihm pafit, daB8 er umgeht mit dem, den er haBt, und
nicht mit dem, den er gern hat, daf} er i3t mit dem, den er nicht aus-
stehen kann, und nicht mit dem, den er mag, daBl er reist, wenn er
bleiben méchte, und bleibt, wenn er reisen méchte!l So wihlen sie
in allen Zustinden das, was ihrer Seele zuwider ist, und lassen das,
worin ihre Seele Befriedigung und Zufriedenheit findet, und miihemr
sich aufs ZuBerste um das Aufgeben jeden Ranges und Ansehens in
den Augen der Menschen und begehen Zuflerlich Dinge, wofiir sie
Tadel ernten, sei es auch Kleidung und unschicklicher Aufenthalt,
die zuBerlich im Verkehr mit Auflenstehenden Ablehnung finden;
all das, um den Hal zu verdecken und ihren Wakt zu wahren, wenn
ihnen etwas begegnet; ja, sie geben ihr dufleres Ansehen daran zum
Zweck hoherer Ziele und zur Selbsterniedrigung, halten aber ihre
Zustinde und ihr Innerstes damit gewahrt davor, dafl es erkannt
werde. Das gehort zu den Anweisungen ihrer Scheiche an sie.«

Den groSten Teil von as-Sulami’s Schrift, den ganzen Rest,
nimmt eine Aufzidhlung der *Usil, der Fundamente, Prinzipien der
Richtung ein. Es wird darin nicht ein geschlossenes, einheitlich ge-
gliedertes System gegeben, sondern eine lose Folge einzelner besonders
wichtiger Leitsitze des sitfischen Lebens in Malamati-Auffassung.
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Haufig ist eine kurze Begriindung des Grundsatzes aus Kordn, Sunna
oder den Spriichen der sufischen Autorititen beigefiigt. Gelegentlich
nimmt diese Begriindung grofleren Umfang an und droht dann bis-
weilen, im Lauf der Rede ihre enge Beziechung auf den °4sl, unter
dem sie steht, zu verlieren. Wir geben hier nur die >Usil selbst wieder.

I. Zu ihren Grundsitzen gehort, daBl sie das Prunken mit einer s51®

gottesdienstlichen Handlung (‘76dda) imvAufern fiir Abgbtterei (Schirk)
und das Prunken mit einem Zustand (Hal) im Innern fiir Abfall
(Frtidad) ansehen.

2. Zu ihren Grundsitzen gehort, daf sie nicht annehmen, was
ihnen dargeboten wird, in Selbsterhéhung, sondern bitten mit Selbst-
erniedrigung.

3. Zu ihren ' Grundsitzen gehort Erfiillung der Pflichten und
Verzicht auf Einforderung der Rechte ).

4. Zu ihren Grundsdtzen gehort, dafl sie es gern haben, wenn
ihnen etwas mit Gewalt entzogen wird, auch wenn sie es gern
hergeben wiirden (zur Bekdmpfung der Eigenliebe und Eitelkeit).

5. Zu ihren Grundsitzen gehort, dal es nur die Unachtsamkeit 522

(Ghafla)?) ist, die die Menschen (mit Wohlgefallen) auf ihre Werke und
Zustinde blicken 1i3t, dafl sie vielmehr, wenn sie sehen wiirden, was
ihnen von Gott zuflieBt3), ihren Anteil an allen Zustinden niedrig
beurteilen und gering einschitzen wiirden, was ihnen zusteht, gegen-
iiber dem, was ihnen obliegt 4).

6. Zu ihren Grundsitzen gehort, daB man dem Bedriicker mit
Selbstbeherrschung (Hilm) 5), Geduld, Demut, Entschuldigung und
Gutestun begegnet. .

7. Zu ihren Grundsitzen gehért das MifStrauen gegen die eigene
Seele in allen Zustinden.

8. Zu ihren Grundsitzen gehort, daB die Zustinde des Geistes
(Rak), die dem Innersten (Sirr) kundwerden, im Innersten Augen-
dienerei (Rija’) werden, daB die Zustinde des Innersten, die dem
Herzen (Kalb) kundwerdén, im Innersten Abgotterei (Schirk) werden,

_,,v.S\” sleassh - J,‘_,', _,35\5‘ PR
gaﬂa—opp von Dhikr — »Unachtsamkexu sNachlissigkeite, »Gleichgiiltigkeit¢
kann wie hier auch etwa mit sGedankenlosigkeite wiedergegeben werden, vgl. mein AJ-
Kuschairi, S. 37.

) pzalt 5<\ss‘5au S R
5) Uber diesen schwer Gibersetzbaren Begriff vgl. LAMMENS, Régne de Modwia 1,
S. 66 fi.; ders., Beruaudtl’lslam, I, 217 fl.; H. BAUER, Islamische Ethik, 1, 77, Anm. 2.
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daB, was vom Herzen der Scele (Nafs) kundwird, ein Nichts wird,
und daf die Werke und Zustinde, die der Mensch kundwerden 14gt,
Torheit der Natur und Spicl des Satans mit ihm sind. Wer solche
Dinge verachtet, der ist im Zunchmen begriffen und steigt in den
»Zustinden« unaufhérlich auf, bis der Zustand des Innersten zum
" Zustand des Geistes gelangt, ohne daB das Herz es merkt, und der
Zustand des Herzens zum Zustand des Innersten, ohne dafl die Seele
cs merkt, und der Zustand der Secle zum Zustand des Herzens, ohne
daB die Natur es merkt: dann ist er cin Eingewcihter (Mukaschaf),
der mit seinem Auge blickt, worauf er will, so dafl er es entsprechend
seiner wirklichen Lage schaut (juschdhiduhu) und mit seinem Herzen
blickt und Kunde hat von den Orten der verborgenen Welt, indem
Geist und Innecrstes zum Schauen (Muschahada) gelangen, so dafl sie
in keinem Zustand zu Herz und Seele zuriickkommen; und dabei
bleibt er duBerlich an die (uBlere Gesetzes-) Wissenschaft gebunden,
ausgesetzt dem Mifitrauen, zu seiner Seele sagend, daf sie im Zustand
der Unaufmerksamkeit und T#uschung sei, damit er nicht der Ge-
wohnheit erlicgt und von den Stufen der Siddik#n herabsinkt 1).
Diese Ubertragung von Ev. Mth. 6,3 auf das psycholo-
vgische Gebiet, ein ins Extrem verinnerlichter Gegensatz gegen
das Rij@, ist so ziemlich der einzige Abschnitt der Schrift as-
Sulami’s, ‘der einen Einblick in die Theorie der Mystik ge-
wihrt. Wenn diese an sich schon schwer verstandesmiflig zu
erfassen ist, so wird diese Schwierigkeit hier — wenn man von
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der sehr naheliegenden Frage’ nach Fehlern im Text ganz ab-
sieht — durch eine . Schwerfslligkeit des Ausdrucks noch gestei-
gert, die fast auf eine gewisse Ungelenkheit in der Behandlung
von Fragen der mystischen Theorie schlieflen 148t. Jedenfalls
reicht der Passus nicht aus, um ein genaues Bild der zugrunde '
liegenden sitfischen Theorie zu gewdhren. Ganz im allgemeinen
kann man freilich sagen, dafl Sulami hier jedenfalls im wesent-
lichen nicht aus dem Rahmen der sonst von den Mystikern ver-
tretenen Theorie herausfillt. Nur einige Ziige erfordern beson-
dere Hervorhebung. Die Psychologie weist, wie auch der nichste
>Asl zeigt, eine Viergliederung auf im Unterschied z. B. von al-
Kuschairi, der durchweg die Dreigliederung bevorzugt, gerade
hier aber, da er dieselben vier Begriffe hat, wie as-Sulami, in
eine gewisse Verlegenheit kommt; vgl. mein Al-Kuschairi, S. 76ff.
Ein deutlicher Unterschied von jenem aber ist es, dafl as-Su-
lami R#l iber Sirr stellt. Tiefere Bedeutung hat ein solches
Schwanken aber kaum, da die Psychologie der Mystiker nicht so
sehr auf eigener Beobachtung beruht, als aus Elementen ver-
schiedener Herkunft zusammentheoretisiert ist. — Das ununter-
brochene Aufsteigen der Mystiker von niederen zu héheren »Zu-
stdnden« ist gemein-mystische Anschauung (s. ebenda S. 84), wenn
die Form, in der es hier geschildert wird, auch von anderen Dar-
stellungen abweicht. Die Endstufe des Mukdschaf ist, wie das
einzelne auch zu fassen sein mag, 'jedenfalls so vorgestellt, dafl
der Mystiker mit seinen innersten Organen in der unmittelbaren
Anschauung des Unendlichen. begriffen ist (s. ebenda S. 72—75),
ohne dafi seiné duBeren Organe aus der Gebundenheit durch Gesetz
und Regeln befreit wiren: auch fiir den SiddiZ — zum Begriff
vgl. mein Al-Kuschairi, S. 14 und Der Islam, VI, 47 — gilt, was
sich aus dem das duflere Leben regelnden “Ilm ergibt: auch er ist
der Notwendigkeit der Beobachting und Bestreitung der niederen
Seiten der Psyche nicht entwachsen, hat keinen Anspruch (Da‘wa)
gegeniiber Gott. : ‘

Es darf wohl hier noch darauf hmgewnesen werden, dafl die
sifischen Termini groBenteils noch nicht die prignante Bedeutung
haben wie spiter im System der mystischen Theorie. So sind hier
Mukdschafa und Muschdhada nicht, wie in al-Kuschairi’s
Theorie, relative Gegensitze, und auch “/im hat nicht den be-
sonderen technischen Sinn, wie oft’ bei al-Kuschairi (vgl.
mein Al-Kuschairi, S. 74). As-Sulami scheint, wenn man so
rasch urteilen darf, eben wepige’r‘Systematiker als sein beriihm-
terer- Schiiler.
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9. Zu ihren Grundsitzen gehort, daB es vier Arten von Dhikr
gibt, Dhikr mit der Zunge, Dhikr mit dem Herzen, Dhikr mit dem Inner-
sten (S7rr) und Dhikr mit dem Geist (Rizs). Wenn der Dhikr des Gei-
stes richtig in Ordnung ist, so feicrn Innerstes und Herz vom Dhikr:
das ist der Dhikr des »Schauens« (Muschahada). Wenn der Dhikr des
Innersten richtig in Ordnung ist, so feiern Herz und Geist vom Dhikr:
das ist der Dhikr der »Ehrfurcht« (Haiba) *). Wenn der Dhikr des Her-
zens richtig in Ordnung ist, so sctzt die Zunge mit Dhikr aus: das ist
der Dhikr der »Gnade« (Ala*> wa Na‘m@). Und wenn das Herz den
Dhikr versiumt, so hebt die Zunge mit Dhikr an: das ist der Dhikr der
Gewohnheit (‘4da).

Jeder solche Dhikr hat nach ihrer Ansicht sein besonderes Ge-
brechen. Das Gebrechen des Dhikr des Geistes ist, daBl das Innerste
darum weif}; das Gebrechen des Dhikr des Herzens ist, dafl die Seele
darum weifl; das Gebrechen des Dhikr der Seele (Nafs) ist es, mit
Wohlgefallen darauf zu blicken und ihn hoch einzuschitzen oder da-
mit eine Belohnung zu erstreben, dafl man dadurch irgendeine Station
(Makam, s. oben S.161 Anm.3) erreiche. Die geringwertigsten Leute
sind die, die die Menschen ihn sehen lassen und sich damit an sie
heranmachen wollen. Das sind die mit der niedrigsten und geringsten
Natur.

10. Zu ihren Grundsitzen gehért die Bekimpfung der Empfin-
dung von Lust an guten Taten; denn sie enthilt todliches Gift.

11. Zu ihren Grundsitzen gehort es, was irgend bei ihnen Gottes
ist, hoch anzuschlagen, gering aber die von ihnen ausgehenden Akte
der Figsamkeit (Muwdfaka) und Frommigkeit und der Einhaltung
ihrer Grenze gegeniiber Gott, ohne darauf auszugehen, sich in Worten
dariiber auszulassen oder einen Zustand zur Schau ‘zu tragen, der
verborgen bleiben miifite.

12. Zu ihren Grundsitzen gehért, was mir von Sahl b. ‘Abd-
allah (at-Tustari, } 283 oder 273) iiberliefert ist: dafl er gesagt
habe: Der Gliubige hat keine Seele (Nafs), weil seine Seele dahin-
gegangen ist (dkahaba) 2). Auf die Frage: Wieso ist seine Seele dahin-
gegangen? erwiderte er: Bei dem Vertrag (Mubdja‘a)l Sagt doch
Gott (9,11z): Gott hat von den Menschen ihre Seele gekauft und ihre
Habe dadurch, dafl ihnen das Paradies gehort.

13. Zu ihren Grundsitzen gehért, was mir durch Muhammad b.
‘Abdallah ar-Razi von ’Abu ‘Ali al-Dschurdschani (1. wahrscheinlich

1) Vgl. mein Al-Kuschairi, S. 10 und 8s.
2) Zum Gebrauch des Wortes in der Sifisprache vgl. auch Der Islam, VI, 60, Anm. 4.
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al-Dschuzadschani) 1) iiberliefert ist: Gute Meinung von Gott ist der
Gipfel der Erkenntnis (Ma‘rifa) und schlechte Meinung von der eige-
nen Seele ist die Grundlage der Erkenntnis von ihr.

14. Zu ihren Grundsitzen gehort, dafl man sich durch einen von
den Leitern. der »Leute« (Kaum, s. oben S. 161 Anm. 4) ausbilden
a8t und ihn in allen vorkommenden Fillen zu Rate zieht, ob es sich
um eine Frage der Wissenschaft handelt oder-um einen Zustand.

15. Zu ihren Grundsitzen gehort, 'daf8 jedes Werk und jede
fromme Tat, auf die dein Blick mit Wohlgefallen fillt oder die du
von dir aus gut findest, nichtig ist.

16. Zu ihren Grundsitzen gehort, daB man die eigene Seele als
im Riickstand befindlich erkennt, und daff man die Menschen in ihrer

" Lage als entschuldbar ansieht.

17. Zu ihren Grundsitzen gehort, dafl man Gott gegeniiber das
Herz wahrt 2) in schénem »Schauen« (Muschihada) und den Menschen
gegeniiber einhalt, was der Augenblick fordert 2), in gutem korrektem
Verhalten, und die an cinem auftretenden Gunsterweisungen (Mu-
wdfaka) 3) geheim hilt, aufler denen, deren Sichtbarwerden unver-
meidlich ist. :

18. Zu ihren Grundsitzen gehoért, daB--das Prinzip der Unter-
tinigkeit (‘Ubddzja) 4) zwei Dinge sind, schones Bediirfen  Gottes
(Iftikar *ila *llah) und schéne Nachahmung des Propheten.

19. Zu ihren Grundsitzen gehort, dafl der Mensch ein Gegner seines
selbstischen Ich (Nafs) sein muf, der keinen Gefallen findet an irgend-
einem Zustand. .

552

55>

20. Zuihren, Grundsatzen gehort, dafl das (wohlgefalhore) Schauen_

-auf ein Werk und die Selbstgefalligkeit von geringem Verstand und

Torheit der Natur herrithren. Wie kannst du dich denn einer Sache
riihmen, an der du keinen Teil hast, die dir vielmehr von einem an-
dern her zuflieBt, so daBisie dirdabeinurleihweisezugeschrieben werden
kann, die in Wahrheit gar nicht von dir herzuleiten ist, da du dabei

"der (gottlichen) Leitung unterliegst und dabei unter Zwang han-

delst.

1) Vgl. Scha‘rani, Lawakik (Kairo 1315), 1, 77.

%) Die Ausdriicke ub)s Jbz und W)-“ Jag= Jassen sich noch schwerer als
viele andere der Sif7s sprache befriedigend ubersetzen. Obige Ubersetzung ist denn auch
nichts als ein Notbehelf. .. .

3) Muwafata kann von Gott oder dem Menschen als logischem Subjekt ausgesagt
sein. Dementsprechend ist es natiirlich verschieden wxederzugebcn Der zweite Fall liegt
deutlich in Grds. 11 vor.

4) Vgl. Al-Kuschairi, S. 5 ff.
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21. Zu ihren Grundsitzen gchort das Unterlassen des Dispu-
ticrens liber wissenschaftliche Fragen, des Prunkens damit und des
Kundgebens der darauf beziiglichen Geheimnisse Gottes vor solchen,
die dessen nicht wiirdig sind.

s6a 22. Zu ihren Grundsitzen gchért, dafl beim Samd‘r), wenn es
auf cinen wirkt, der seine Wirkung wirklich erlebt 2), dessen3) Ehr-
furcht (Haiba, s. oben S.166) Bewegung ([/araka) und Schreien
an ihnen verhindert wegen der Vollkommenheit sciner Ehrfurcht.

23. Zu ihren Grundsitzen gehort es, daB die Armut ein Geheimnis
ist, das Gott dem Menschen anvertraut hat; wer also seine Armut
an sich zutage treten 148t, der hat schon die Schranke der Treue iiber-
treten. Der Arme (Fakir) unter ihnen ist nach ihrer Ansicht arm,
wenn nicmand um sein Armsein (Tafakkur) wei auBer dem, dem ge-
geniiber cr sich arm fiihlt (iftafara) 4). WeiB ein anderer darum, so
ist er schon nicht mehr im Bereich der Armut, sondern dem des Be-
diirfnisses. Der Bediirfenden sind viele, der Armen aber wenige. .

24. Zu ihren Grundsitzen gehort es, die Verinderung der Klei-
dung zu unterlassen und mit den Menschen Zuflerlich zu sein, wie
sie sind, sich aber darum zu miihen, das Innerste in gute Ordnung
zu bringen.

25. Zu ihren Grundsitzen gehort es, sich nicht mit den Fehlern
der Menschen zu beschiftigen wegen der Beschaftigung mit den Feh-
lern der eigenen Seele, die ihnen Vorsicht vor ihrem Schaden, dau-
ernde Priifung und Arbeit an ihrer Besserung zur Pflicht machen.

26. Zu ihren Grundsitzen gehért, daBl der da gibt, was er gibt,
nicht fiir etwas (Grofies) ansieht, da er doch nur gibt, was Gott bei
ihm (deponiert) hat, und dem sein Recht zukommen 138t, der darauf
ein Recht hat. Wenn er also gibt, worauf ein anderer ein Recht hat,
wie konnte er das hoch einschitzen?

56b 27. Zu ihren Grundsitzen gehort, dafl der Geringstec der Men-

1) Uber diese fur das Sufiwesen charakteristische Methode, durch das »Hérene
von (musikalischen) Vortrigen mystische Zustinde herbeizufiihren, vgl. D. B. MAcDONALD
in JRAS. 1901, S. 195 fi.,! 705 ff.; 1902, S. 1 ff. (Ghazdli), sowie mein Al-Kuschairi, S.
134 ff. Haraka ist der technische Ausdruck fiir die (in sog. Tanz usw.) aufBerlich sichtbar
werdende Wirkung der Ekstase.

) sad el

3) Gen. subj. oder obj.?

4) dessen er bedarf, d. h. natirlich Gott. Vﬁ VIII ist hier nicht so ubersetzt, ein-
mal um das Spielen mit den Formen des Wortes anzudeuten, vor allem aber zum Unter-
schied von dem folgenden, an sich synonymen, hier aber im Geg tz dazu stehend
ihtadscha.

P i A b v e o e o - -
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schen einer ist, . der hinsichtlich seines Herrn in der Irre ist?), ein
Mensch, der meint, daf sein’ Werk und seine Frommigkeit Gottes
Gabe nach sich ziehe, und dafl seine Gabe seinem Vorzuge entspreche.
Nach ihrer Ansicht kommt ihm noch nichts vom Standpunkt der Er-
kenntnis wirklich zu, bis er weif}, daf alles, was ihm irgend von Gott
zuteil wird, Gnade sonder Verdienst ist. _

28, Zu ihrén Grundsitzen gehort es, nicht auf das Gebrechen des
Bruders zu schauen, es sei denn, um es zu verdecken.

29. Zu ihren Grundsitzen gehort die Ablehnung des Gebetes
(Du‘@) auBer fiir die, die in Not sind (Mudtarr). In Not ist nach ihrer
Ansicht, wer keine Beziehung, keinen Anhaltspunkt und keinen Stand-

.punkt bei Gott fiir sich findet noch bei-den Menschen, so dafl sein
Zuriickgreifen auf Gott in Zerknirschung und Schwiche geschieht,
ohne dafl er seine »Zustinde« .und Werke vorbringt, und so, daBl es
in Armut und EntbléSung von allem geschieht. Dann ist ihm das
Gebet erlaubt und darf Erhorung erhofft werden.

30. Zu ihren Grundsitzen gehort, dafi.das Vergessen 2), das gott-
liche Gnade ist, dem zukommt, dem jeder Augenblick in Selbstbe-
kimpfung und Werken aufgeht. Wenn Gott es ihm leichter und’ an-
genehmer machen will, so schickt er ithm ein Vergessen, in dem er
Erholung findet.

31. Zu ihren Grundsitzen gehort, dafl vieles Sichmithen (Haraka)
in Sachen der Welt (*Asbab) ein Zeichen des Unheils ist und Vertrauen
(Tafwid) 3) und Sichzufriedengeben unter den Sch:ckungslaufen ein
Zeichen von Gliickseligkeit.

32. Zu ihren.Grundsitzen gehort, dafl sie es nicht gern haben,
daB man ihnen dient, sie hochstellt und sie aufsucht 4).

33. Zu ihren Grundsitzen gehort hinsichtlich der Firdsa, des
Vermégens, die Menschen zu durchschauens), dal der Mensch es
gerne hat, dal man vor seiner Firasa auf der Hut sei, daf der Gldu-
bige aber tiir sich keine Firdsa in Anspruch nimmt.

~ .

1) ua .;:A vgl. Kor’an, 82,6 u. 6. *

2) Gha[la s. oben S.163. Gewshnlich speziell in malam partem gewendet, steht es
hier im neutralen Sinn. Die Ubersetzung versucht das durch den Inf. Vergessen (im Unter-
schied von sVergeBlichkéite; etwa auch sNachlassen¢ und sNachlissigkeite) anzudeuten,
was freilich nur unvollstindig gelingt.

3) VgL mein Al-Kuschairi, S. 25 . - .

4) d. h. in erster Linie von solchen, die von ihnen Rat (Mau‘iza) oder als Novizen
Anleitung suchen, so da§ sle, wie dxes sonst wohl ausgedriickt wird, dem Murid als Murad
gegeniiberstehen, - . ..

) Vgl Al-lmstham, S. u,Sﬁ'

. . .

57%
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34. Zu ihren Grundsitzen gehort, was mir . . . Gberliefert ist
von *Aba $Salih (d.h. Hamdiin al-Kassar, T 271): Der Gliubige
mochte gern in der Nacht cine Leuchte scin fiir scinc Briider und ein
Stab fiir sic bei Tag. Der Sinn ist, daB-er ihnen schén hilft in ihrer
Beschiftigung und dem, dessen sic bediirfen.

35. Zu ihren Grundsitzen gehort, was >Aba ‘Otman (al-Hiri,
+ 208) von seinem Meister >Aba Hafs (al-Haddad, f nach 260)
crzihlt hat: dafl er gesagt habe: Wessen Wissen viel ist, dessen Werk
ist wenig; und wessen Wissen wenig ist, dessen Werk ist viel. Da
wandte ich mich (fahrt >Aba ‘Otmin fort) an >Abt Hafs mit der Frage
nach dem Sinn diecses Worts, worauf er erwiderte: Wessen Wissen
viel ist, der schitzt sein vicles Werk gering ein, weil er weifl, daf§ er
darin im Riickstand bleibt; wessen Wissen wenig ist, der schitzt
sein geringes Werk hoch cin, weil cr zu wenig einsieht, daBl er darin
im Riickstand bleibt und dafl er Fehler hat.

36. Zu ihren Grundsitzen gehért, dafl das Héren (Sama©) des
Ohres das Schauen des Auges nicht iiberwiltige, nimlich dafl man
gegeniiber dem Héren des Lobes, das man von sich selbst hért, un-
bezwungen bleibt durch den Gedanken und das Erschauen der von
einem selbst erlebten Gebrechen des eigenen Ich.

37. Zu ihren Grundsitzen gehort es, das Diskutieren iiber die
Feinheiten der Wissenschaften und die subtilen Andeutungen zu
lassen, sich nicht tief darein zu verbohren und zu dem schlichten
Bereich von Gebot und Verbot zuriickzukommen.

38. Zu ihren Grundsitzen gehort das Gottvertrauen (Tawakkul) *).

39. Zu ihren Grundsitzen gehort es, Zeichen und Wunder 2) ge-
heim zu halten und sie anzusehen, als seien sie Irrefithrung 3) und
Fernsein vom Pfade Gottes.

40. Zu ihren Grundsitzen gehodrt es, das Weinen beim Sama‘
(s. oben S. 168), beim Dhikr, bei der Wissenschaft 4) usw. zu unter-
lassen und sich an die Traurigkeit zu halten, denn sie steht dabei
dem Koérper an.

’) Was im Sinn des Sift viel mehr heifit als in unserem Sprachgebrauch, vgl. 4i-
Kuschairi, S. 25—32. '

2) > 4jat und Karamat. > Aja ist der allgemeinste Ausdruck, spezieller auch von Gott
als Subjekt ausgesagt. Karama »Charismae ist das Wunder des Heiligen im Unterschied
von dem Prophetenwunder Mu‘dschiza, dem Bezeugungswunder, das seiner Natur nach
der Welt kund werden soll.

3) Istidradsch ist dann der Name eines unerklarlichen Vorganges ohne die Absicht
einer gottlichen Bezeugung, also eines Wunders, das auch von Ungliubigen, ja dem Satan
ausgehen kann.

4) Weinen bei Sama® und Dkikr ist verstindlich; auffallend ist es beim </m.
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41. Zu ihren Grundsitzen gehort das Wort: Am Tage deines
Todes soll es dein Haus séin, das fiir dich predigt?), auf daB Zeit deines
Lebens nichts kund wird von der Armut, sodaB, wenn du dann stirbst,
dein Haus ein Schandfleck fiir den Dabingegangenen wire 2).

Erliutert ‘wird dieser im Wortlaut etwas dunkle Spruch durch den
auch nicht viel durchsichtigeren: Du mufit Zeit deines Lebens Reich-
tum und Geniige zur Schau tragen; wenn du dann stirbst, so.tut
dein Haus deine Armut kund: so ist dein Tod eine Beruhigung fiir
die, denen wohl ist3), und eine Predigt, eine Vermahnung fiir die,
die noch da-sind 3).

42. Zu ihren Grundsdtzen gehoért es, darauf zu verzichten, zu
einem der Geschopfe Zuflucht zu nehmen und bei ihnen Hilfe zu su-
chen; denn du suchst sie da bei einem, der bediirftig und bedringt
ist, und vielleicht ist er mehr in Not und Bedringnis als du.

43. Zu ihren Grundsitzen gehort das Folgende: Wenn sie sehen,
daf ihnen ein Gebet erhort wird, so sind sie betriibt und bekiimmert
und sprechen: das ist eine List 4) und Irrefiihrung.

44. Zu ihren Grundsitzen gehort es, den Lebensunterhalt an-
zunehmen, wenn daran Erniedrigung hangt, und ihn zuriickzuweisen,
wenn Selbsterhohung und Schlechtigkeit der Natur daran haftet 3).

-45. Zu ihren Grundsitzen gehort das Wort des >Aba ‘Otmin
(al-Hiri, + 298): Schone Kameradschaft ( Sufba) nach ihrem nichst-
liegenden Sinn ist, dafl du deinem Bruder deinen eigenen Besitz zur
Verfiigung stellst, aber seinen nicht begehrst, daB du mit ihm teilst,
aber von ihm die Teilung nicht verlangst, da du'ihm folgst, aber
er dir nicht folgen mu8, daB8 du von ihm Vergewaltigung ertrigst,
aber ihn nicht vergewaltigst, dafl du das geringe Maf} seiner Pietit
hoch einschétzest, gering aber, was du ihm erweisest.

IL
Zu as.-Sula‘mi’s Schrift.

1. Das Malamatitum in as-Sulami’s Darstellung.

As-Sulami’s Da:r_s'tellung des Malamatitums gibt keine Theorie
der Mystik. GewiB} ist ihm auch’diese nicht fremd, aber sie ist ihm

x) @\J.A —?’M‘-“).” *r .

2) il o L;Ln »LS\@ wenn nimlich herauskime, dafl der scheinbare Fafir
doch Besitz hatte. — ? — Liegen hier und im folgenden Zitate oder bekannte Redensarten vor?

3) Das Begrifispaar Ridina — Bakuna kann doch-wohl hier nichts anderes aus-
driicken als sdie in die Seligkeit Eingegangenen¢ und sdie Uberlebendene.

4) Makr, vgl. GobziEeR, Vorlesungen tiber den Islam, S. 32 (10,9)."

5) S. oben Grundsatz 2. o ’

582
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nicht die Hauptsache. In Wahrheit wurzelt das islamische Ménch-
tum, wenn man diesen freilich wenig adiquaten Ausdruck gebrauchen
darf, in der Praxis. Gewifl hat sich die asketisch-mystische Praxis
schon friith der Spekulation bemichtigt. Es hat schon recht bald
panthcistische Dichter und Denker im Islam gegeben. Was die Welt-
literatur diesen zu danken hat, ist bekannt genug. Auch die ziinftige
Theologic ist verhiltnisméBig sehr friith mit der Mystik cine Vereini-
gung cingegangen. Aber in ihren Anfingen ist die asketisch-my-
stische Bewecgung aus den nichtgebildeten Massen emporgewachsen
— daher m. E. literarische Einfliisse nicht am Anfang stehen kénnen
— und sie war immer liberwiegend von den unteren Schichten des
Volkes getragen. In ganz besonderem Maf aber gilt dies von der
Richtung, der as-Sulami’s kleine Schrift gewidmet ist, den Ma-
lgmatija. Er hat also guten Grund, wenn er die Theorie gegeniiber
der Praxis in den Hintergrund treten 13t. Was seine Schritt an The-
orie enthilt, beschrinkt sich auf die mehr andeutungsweisen Aus-
fithrungen des Grundsatz 9, zu denen schon oben S.164f. einige Be-
merkungen gemacht sind.

Die Frage nach dem Wesen des Malamatitums will uns der Name
beantworten. Die Maldma, der »Tadel¢, ist das Prinzip dieser Rich-
tung des Sufitums. Freilich den genauen Sinn ergibt der Name noch
lange nicht, daher die vielen Antworten von fiihrenden Safis auf die
Frage nach dem Wesen der Malama. Der »Tadel« als Prinzip des
Malamatitums gilt in gewissem Sinne zwar auch der Welt, aber nicht

in dem Sinn, daB es des Malamati Aufgabe wire, die Welt zu schmi-

hen. »’Abid Hafs sah einst einen seiner Gefihrten die Welt und die
Weltleute tadeln, da sagte er zu ihm: Du hast kundgetan, was du
hidttest geheimhalten miissen. Du sollst hinfort nicht mehr mit uns
zusammensitzen und uns vergesellen« (49°). Der Tadel soll vielmehr
dem eigenen in der Welt befangenen Ich gelten. Ist denn der Mensch,
dessen Natur — so fragt Ibn Nudschaid — mit den Kor’an-Worten
2138, 1253, 1712, 1006, 7019 gekennzeichnet wird, zu loben oder nicht
vielmehr zu tadeln? (522%). Die Seele hat den Tadel nétig, »weil sie
eine Hiille von Selbstzufriedenheit ist iiber einem Model von Misse-
tat, festgehalten durch die Zeugnisse der Menschen, und weil sie eine
Hiille von Unwissenheit ist iiber einem Model von Torheit, festge-
halten durch die Begierden, so dafl ihre Arznei der Gegensatz gegen
sie ist und ihre Anleitung ihre Bekdmpfung und ihre Bewahrung der
Tadel« (50° oben). Das eigene Ich, die Seele (Nafs) ist es doch, die
unter allen Umstinden (nach Ko7dn 1253) zum Bésen anreizt (492).
Das also ist das Prinzip des Malamatitums, dal man das
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eigene Ich der Maldma aussetzt, es zum Gegenstand der
Maldma, des »Tadels¢, macht. -Der Malamati soll ein Gegner
seines eigenen Ich, seiner eigenen Seele sein (Grds. 19, oben S. 167).
Der Standpunkt des Malamati gegeniiber dem eigenen Ich ist daher
der der Tuhama, des-Verdachtes, des Miitrauens (Grds. 7). »Abd
Jazid wurde einst gefragt: Wann erreicht man in dieser Sache die
Stufe der Manner? Da erwiderte er: Wenn man die Fehler seiner
selbst erkennt und das Mifitrauen dagegen stark geworden ist« (50%).
Und ein Ungenannter hat auf die Frage nach dem Wesen der >4kl
al-Malama die Antwort: »Dauerndes Mifitrauen, denn darin liegt
dauernde Vorsicht Mujddhara: wessen Vorsicht stark ist, dem fillt
das Zuriickweisen des Zweifelhaften und das Unterlassen des Schlech-
ten leicht« (522). -Darum ist es ein Grundfehler, dem der eigentliche
Kampf des Malamati gilt, die eigenen frommen Handlungen und re-
ligidsen Erfahrungen mit Wohlgefallen zu betrachten (vgl. Grds. 20).
»Bei jeder deiner Handlungen, auf der dein Blick haftet, ist dies ein
Hinweis darauf, daf8 sie nicht von dir (bei Gott) angenommen wird.
Denn die Annahme ist gebunden an etwas, das vor dir verborgen ist;
wenn dein Blick auf etwas nicht fillt, so ist dies ein Hinweis auf die
Annahme« (552). Wie konnte sich der Mensch denn guter Werke
rithmen, er, der doch nicht nach freiem Willen handelt, sondern der
Vorherbestimmung unterliegt?. Und wer sagt ihm denn, ob seine
inneren Erfahrungen etwas anderes sind als Irrefithrung Istidradsch?
»Je sicherer einem [von den Malamatis] sein A4l im Verhdltnis zu
Gott war und je hoher sein Wakt, desto mehr haben. sie bei Gott ihre
Zuflucht und Hilfe gesucht und desto mehr sich an den Pfad der
Furcht und der Angst gehalten aus Furcht, sie konnten in der Lage
des Istidradsch sein« (52%). Ja, eine Gebetserhorung, die ihnen zuteil
wird, erfiillt sie mit Bésorgnis, es kénnte eine »List« sein, die sie irre-
fiithrt. Der Malamati ist also weit entfernt von der Heilsgewiflheit ).
In diesem Sinne kann das bekannte Wort Hamdin’s verstanden
werden, das Wesen der Malamatija sei die Furcht der Kadariten und
die Hoffnung der Murdschi’ten (53 oben). Eine solche Sicherheit
wire ja der allergrofte Da‘wd, der groBte »Anspruche gegeniiber
Gott.

Unter diesem, Gesichtspunkt, als ungerechtfertigte Erhebung
eines Anspruchs gegeniiber Gott erscheint dem Malamati jedes Be-
wuBitwerden einer guten Handlung oder einer religisen Erfahrung,
wie sie ihm andererseits, sobald ein anderer davon merkt, in die Sphire

1) Vgl. zu dieser Frage mein Al-Kuschairi, S. 167 f.
Islam VIIL ) ‘. .13
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des Rija’, des Geschenwerdenwollens, des IHaschens nach dem Beifall
der Menschen, fallen. Gegen Da‘wd und Rija@ richtet sich die ganze
Tendenz des Malamatitums. Es gibt kaum einen Begriff, in dem sich
das Wesen des Malamatitums so knapp und klar ausdriickt, wie —
freilich in negativer Weise — in dicsem Wortpaar. Das kommt in
mancherlei Formulierungen deutlich zum Ausdruck; am schirfsten
in dem Ausspruch, den wir schon oben kennen gelernt haben, daf
man den Standpunkt _des wahren Sifi, des Malamati erst erreiche,
wenn einem alle seine Handlungen als Rij@’ und alle scine »Zusténde«
als Da‘wd erscheincn. Bceides zusammen deckt sich etwa mit dem,
was wir als Pharisdertum 1) bezeichnen. Es ist begreiflich, daff der
Bereich von Da‘wad mehr Erscheinungen sind, bei denen der Mensch
passiv ist, der von Ri#j@ mehr die, bei denen er als aktiv auftritt.
Der Begriff des Rij@ wird aber noch verfeinert. Unter ihn fillt nicht
blo8, was der Mensch tut, um von andern dabei gesehen und dafiir
gepriesen zu werden, sondern auch, was er ausfithrt, um vor sich selbst
gut dazustehen. So nihert sich der Gesichtspunkt des Rij@’ dem des
Da‘wd, und Rij@ allein wird zum Zentralbegriff: Der Malamati hat,
wie Ibn Nudschaid sagt, weder im Auflern Rij@, noch im Innern
(52* unten). Anschaulich bringt das der Spruch eines Ungenannten
zum Ausdruck, in dem das Wort Rija@ allerdings gar nicht angewandt
wird: »Wer die Torheit seiner Seele und die Verderbnis seiner Natur
erkennen will, der hére seinem Lobredner zu; wenn er dann sieht,
daf} seine Seele auch nur ein klein wenig aus dem Zorn herauskommt,
dann wisse er, daf} sie keinen Weg hat zu Gott (al-Hakk), weil sie sich
aut etwas verlifit, was keine wirkliche Grundlage fiir das Lob gibt,
und sich iiber den Tadel von etwas erregt, was keine wirkliche Grund-
lage zum Tadel gibt; wenn er ihr dann zu allen Zeiten die verdiente
Erniedrigung vorhilt, so hat auf ihn kein Lob eines Lobredners Wir-
kung, noch kiimmert er sich um den Tadel (Dhamm) eines Tadlers;
dann kommt er in die Zustinde des Tadels >Afwal al-Maldma« (50P).

Es mag auffallend erscheinen, dafl sich das Wesen des Malamati-
tums klarer negativ durch das, was es bekimpft, soll darstellen lassen
als positiv. Nun kommt gelegentlich wohl das positive Gegenstiick
zu Rij@ vor. Es ist der *Ichlas, die AusschlieBlichkeit des Hinblicks
auf Gott?): Unter zahlreichen Viterausspriichen, die das Wesen des
Malamatitums dem Leser niherbringen sollen, findet sich so das Wort

1) Es mag hier beildufig daran erinnert werde'n, dafl die Geschichte von Ev. Luc,
18,50 ff., wenn auch stark verindert, in der Sufiliteratur bekannt ist, vgl. Al-Kuschairi
Risala (ed. 1318), S. 73,17 ff.

?) s. H. BAUER, Islamische Ethik, I, 45 fi.; mein Al-Kuschairi, S. 15 ff.
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des Jahja b. Mu‘adh: »Wer sich Gott ausschlieBlich widmet 1), der
sieht es nicht gern, dafi-man seine Person sieht und sein Wort weiter-
erzdhlt« (49® unten). Doch spielt diese positive Ergénzung des Gegen-
satzes gegen R#j@ in den Prinzipien des Malamatitums keine wesent-
liche Rolle.. .

Die Gefahr des Rija* liegt naturgemiB bei Betitigungen oder
Erscheinungen speziell religisser Art am nichsten. Unermiidlich
wird daher die Warnung wiederholt, sich auf solche nichts zugute-
zutun, Ja, sie kénnen geradezu eine Gefahr fiir den Menschen werden.
»Der beste Begleiter des Menschen ist das Wissen ‘Ilm, weil es in Nach-
ahmung besteht, das eigene Ich daran in keiner Weise teilhat und

- es sich in Gegensatz gegen die Natur vollzieht; der schlechteste Be-
gleiter des Menschen ist seine gottesdienstliche Handlung Nusk ?), da
sie untrennbar ist vom Prunken und Reden davon und leicht als etwas
Grofles und Stolzes erscheint« (50%). Freilich erfreut sich das ‘Iim
— wenigstens im Sinn der offiziellen Gesetzeswissenschaft — nicht
durchweg derselben Wertschdtzung, ist_doch bei ihm ebenfalls die
Gefahr des Rij@ besonders grof3 (vgl. Grds. 21 und 37). »Abd Jazid
hat gesagt: Der dichteste Schleier zwischen Gott und dem Menschen
findet sich bei dreien: dem Wissenden ‘dlim durch seine Wissen-
schaft, dem Vertreter der kirchlichen praktischen Frommigkeit 3)
“Adbid durch sein frommes Tun <Ibdda, dem Asketen Zahid durch

" seine Askese. Wenn der Wissende wiifite . . ., daB die Wissenschaft
aller Menschen und alles, was Gott den Menschen [an Wissen] zu-

kommen lie, keine Schrift von der verborgenen Tafel ist . . ., so
wiirde er wissen, dafi'das Grofitun und Prunken damit reine Siinde
dst. Wenn der eigenmichtige Asket wiiite, dafl Gott die ganze Welt
wenig nennt, und [bedenken wiirde], wie viel er von diesem Wenigen
in seinem Besitz hat, und auf wieviel von dem, was er in seinem Be-
sitz hat, er Verzicht leistet, so wiirde er wissen, dafl sein Verzicht,
seine Askese das Riihmen nicht verdient. Und wenn der Mann der
praktischen Frommigkeit die Gnade Gottes in. der Austibung der

Frommigkeit, der er ihn wiirdigt, erkennen wiirde, dann wiirde der
Stolz, mit dem er auf seine Frgmmigkeit blickt, schwinden gegen-

iiber den Gnadenerweisungen Gottes an ihm, die er gewahr wird¢

(s12). In demselben Sinn kann Hamdin einem seiner Gefahrten,

- £ -
) Nusk bezeichnet im Islam schlieflich speznell Haddsch und ‘Umra, hatbier aber
deutlich noch weitere Bedeutung. - .
3) Hur kénnte der Ausdruck nahezu mit »Werkgerechtxgkexh ubersetzt werden.
. .o13*
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der ‘Abdallah al-Haddschim »der Schrépfer« hie8, sagen: »Dafl du
‘Abdallah al-Haddschim genannt wirst, ist mir lieber, als daff du
‘Abdallah al-‘Arif oder ‘Abdallah az-Zahid genannt wirst« (50° oben).
Der Sinn dieses Wortes ist der, dafl die biirgerliche Berufstitigkeit
der offcnsichtlichen Hingabe an ein der Religion geweihtes Leben
vorzuzichen sci; denn voran geht die Frage des ‘Abdallah: »Gilt
fir mich die Forderung, den Erwerb Kasb zu lassen?« und dic Ant-
wort Hamdin's: »Halte dich an das Erwerbenl« Ganz Zhnlich rit
auch >Abid Hafs cinem Schiiler: »Halte dich an den Markt und das
Erwerbsleben« (52%) — freilich um den Erwerb den Armen zu geben.

Damit sind die AuBerungen der Frommigkeit, um die es sich hier
handelt, noch nicht ohne weiteres abgelehnt. Abgelehnt ist zunichst
nur jhre Uberschitzung und ihre Ausiibung um des Urteils der Leute
willen. Vielmehr fordert as-Sulami dochdie Einhaltung der>4dab, der
Lebensregeln (vgl. oben S. 160). Vollkommen in seinen Handlungen
ist nach as-Sulami’s Auffassung erst der, dessen AuBeres zur Nach-
ahmung durch die Anfinger in den Regeln des Abhingigkeitsbewuft-
seins ‘Ubudija verlduft, wihrend er nach seinem Innern die Fahig-
keit hat, in den Zustinden und Regeln des mystischen »Schauens«
Muschahada Vorbild und Anweisung zu geben auch fiir die Fortge-
schrittenen?) (50* unten). >Abu Hafs fait die Stellung zu den Werken
dahin zusammen: »Die Seele ist krank erschaffen; ihre Krankheit
sind ihre frommen Taten 74‘G¢; zu ihrer Arznei ist das Festhalten
an der Vorherbestimmung gemacht, so dafl der Mensch sich in from-
men Taten bewegt und ist doch los von ihnen« (54%). Selbstverstind-
lich aber ist es, daf} die frommen Werke im stillen geschehen sollen
(Grds. 1). Lieber als mit Gutem prunken, das er nicht hat, will
der Malamati schlechter erscheinen als er ist. Der Malamati setzt
sein eigenes Ich nicht blofl dem eigenen Tadel aus, son-
dern auch dem Tadel der andern. Das Wesen des Malamati-
tums ist, »dafl du nichts Gutes zur Schau tragst und nichts Schlechtes
geheim hiltst« (532). »Ihre Scheiche liebten in der Gestalt von Ubel-
titern zu erscheinen und zu handeln als Fromme, und sie hatten auch
an ihren Genossen gern, dafl sie sich an das Marktleben hielten und
mit ihren Herzen davon flshen'« (52b).

1) Im Text steht hier al-*Arifiin, ein Ausdruck, der in der Terminologie der Riséla
keine Rolle spielt. 4réf und Ma‘rifa stellen bei den Malamatija nicht den Gipfel der
Stufenleiter dar. Nach der Einleitung scheinen als >4kl al-Ma‘rifa geradezu die gewéshn-
lichen Sifi’s charakterisiert zu werden. Das Zurucktreten dieser Begriffe entspricht dem
wesentlich aufs Praktische beschrankten Gesichtskreis der Richtung. — An unserer Stelle
verdankt das Wort seinen Platz offenbar eben der personlichen Auffassung as-Sulami’s.
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Ebenso wie eigene gute Werke sind religiose Ertahrungen ge-
heimzuhalten. »Die Zustinde *Afwdl sind anvertrautes Gut in den
Hinden derer, die sie haben; wenn sie sie kundtun, so sind sie schon
nicht mehr treu« (49%). Ganz besonders gilt das von allen Wundern
und Charismata (Grds. 39). »Abl ‘Amr ad-Dimaschki hat ge-
sagt: Wie Gott den Propheten das Kundtun der Wunder zur Pflicht
gemacht hat, so hat er den Heiligen das Geheimhalten derselben
zur Pflicht gemacht, damit die Menschen dadurch nicht in Versuchung
gefithrt werden« (57?). Ja, diese Auffassung ist es geradezu, die den
Malamati vom gewdhnlichen S$ufi unterscheidet: »Gott hat die Men-
schen geschaffen und hat die einen von ihnen ausgezeichnet mit den
Gnaden seiner Erleuchtungen und des Gottschauens und seiner Gunst
und seiner Fiirsorge und hat andere in den Ungerechtigkeiten ihrer
Seele und Naturanlage und Begierden gemacht. Die einen, die er
so ausgezeichnet hat, sind die >A4Al at-Tasawwuf; aber sie tun der
Menge die Charismata kund, die Gott an ihnen erzeigt hat, und sie
erwidern damit, dafl sie damit prunken und davon Kunde geben und
die Geheimnisse Gottes enthiillen. Eine dritte Gattung — das sind
die Malamatija — tun den Menschen die mannigfachen Handlungen
und Charaktereigenschaften kund, die ihrem™Wesen entsprechen, und
was die Friichte der Naturanlage sind, und wahren Gottes geheime
Deposita bei ihnen davor, dafl jemand darauf blickt oder die Men-
schen dazu Zugdng hitten oder sie darum geehrt oder hochgeschitzt
wiirden; "und dabei wachen sie eifersiichtig iiber allen ihren Eigen-
schaften und guten Werken, nicht kund zu tun und zu zeigen, was die
Seele dabei will;, so lassen sie dié Menschen sehen, was sie in deren
‘Augen sinken lift und ihnen Erniedrigung und Zuriickweisung bei
ihnen bringt, auf daf ihnen ibr Inneres und ihr AuBeres lauter sei«
(53%). Ja, »die Methode 7ariga der Malama ist das Zurschautragen
des Standpunkts der Trennung Tafrifa (s. oben S. 159) und das Ge-
heimhalten des tiefsten Erlebens Taj£ik, d. h. der Vereinigung mit
Gott Dscham® ma‘a’l-Hakk« (53%). »Die meisten ihrer Scheiche lehnen
es« darum sab, dafl ein Mann sich durch gottesdienstliche Ubungen
“Ibidat wie dauerndes Fasten, dauerndes Schweigen, im Offenbaren
vorgetragene Wird's einen Namen mache« (552).

Von diesem Standpunkt aus ist der Weg zur offenen Verwerfung
der Werke nicht mehr weit. - Und wenn as-Sulami selbst diesen
Schritt natiirlich auch nicht macht, so kann er doch nicht leugnen,
daf} er gemacht worden ist. »Die Methode des ’Aba Hafs und seiner
Genossen bestand darin, daB sie die .Novizen begierig machten nach
guten Werken und frommen Leistungen und ihnen die Vorziige und
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Schénhciten der Werke zeigten, auf daf sic cifrig auf die dauernde
Ubung von Werken und Leistungen und stete Mtihe darum aus scien.
— Dic Mcthode des HHamdian al-Kassiar und seiner Genossen war
cs, dic Werke bei den Novizen verdchtlich zu machen und sie auf
deren Mingel aufmerksam zu machen, damit sie nicht darum mit
sich sclbst cingenommen wiirden und dies bei ihnen Geltung hitte. —
>Aba ‘Otman aber hielt sich in der Mitte und schlug einen Mittel-
weg zwischen beiden Methoden ein und sagte: Beide Methoden sind
richtig, und jede von ihnen hat ihre bestimmte Zcit. Zuerst, wenn
der Novize zu uns kommt, weisen wir ihn an, dic Werke richtig zu
iben, damit er sich daran hilt und darin bestindig wird. Ist er dies
und bleibt er dabei und findet seine Seele Ruhe darin, dann cnthiillen
wir ihm die Méngel seiner Werke und die Abneigung dagegen, damit
er Bescheid weif3, dafl er damit doch im Riickstand bleibt, und daf8
sie Gottes nicht angemessen sind, bis er bestindig ist in seinen Wer-
ken, ohne dadurch irregefiihrt zu werden. Wie sollte er sonst auf die
Mingel der Werke aufmerksam gemacht werden koénnen, wenn er
keine Werke tut? Es kann einem doch der Mangel einer Sache nur
offenbar werden, wenn er sich daran gemacht und sie selbst erlebt
hat. Das ist die ausgeglichenste Methode« (53%).

Es bleibt nun noch zu konstatieren, wie sich der Malamati im Um-
gang des tdglichen Lebens mit den Menschen und zu den Einrichtun-
gen und Praktiken des Sufitums im einzelnen stellt. Sein Verhalten
ist, wie sich nunmehr von selbst versteht, von dem Gesichtspunkt
geleitet, dafl er von seiner besonderen Wiirde den Menschen nichts
verrit. Er soll seinen Lebensunterhalt mit Demiitigung gewinnen,
nicht mit Selbsterhdhung, wird- mehrfach eingeschirft (Grds. 2 und
44). Ein Beispiel macht das deutlich: »Isam al-Balchi sandte dem
Hatim al’Asamm (f 237) etwas; da nahm der es von ihm an. Dar-
iiber zur Rede gestellt, sagte er: Ich finde darin, dafl ich es annehme,
eine Erniedrigung fiir mich und eine Erhéhung fiir ihn, und, wenn
ich es zuriickwiese, eine Erbohung fiir mich und eine Erniedrigung
fir ihn. Da gab ich seiner Erhéhung vor der meinigen den Vorzug und
meiner Erniedrigung vor der seinigen«(582). Eine andere Geschichte wird
von einem Gefihrten von >Aba Hafs erzihlt: der hatte ihm die An-
weisung gegeben: »Halte dich an das Geschifts- und Erwerbsleben,
hiite dich aber, deinen Erwerb zu verbrauchen, verwende ihn viel-
mehr auf die Armen! Was du brauchst, das gewinne durch Bettell«
»Wenn ich nung, so fahrt dieser Schiiler des >Aba Hafs fort, »die Leute
anbettelte, sagten sie: Dieser gierige Geizkragen arbeitet den ganzen
langen Tag, dann bettelt er noch die Leute an —, bis sie erfuhren,
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was mir *Abu Hafs aufgetragen hatte; da gaben sie mir. Nun sagte
>Abi Hafs zu mir: Lafl .das Erwerben und das Betteln! Da lief§ ich
es beides« (52%). Das offentliche Auftreten als Bettelmonch, als Fair,
ist eben auch eine Art Selbsterhohung, ein geistlicher Hochmut. Die
Armut soll vielmehr im Stillen getragen werden (Grds. 23). Schah
al-Kirmani hat gesagt: »Die Armut ist ein von Gott dem Menschen
anvertrautes Geheimnis; hilt er es geheim, so ist er treu; tut er es
kund, so hat er den Titel Fagir verwirkt« (562). Selbstverstindlich
soll der Malamati aber auch nicht in Geschift und Gelderwerb auf-
gehen (Grds. 31). Das eigentlich richtige Verhalten ist das Gottver-
trauen Tawakkul (Grds. 38), das auf das Hilfesuchen bei Menschen
(Grds. 42) wie auf das Bittgebet zu Gott (Grds. 29) verzichtet.

Der Geheimhaltung der Besitzlosigkeit entspricht es auch, daB in
der Offentlichkeit das Sufi-Kostim nicht getragen wird. »Wenn
>Abi Hafs ins Haus kam, zog er die Murak,ka a, das Wollkleid und
die iibrigen Abzeichen unserer Leute an; wenn er aber ausging unter
die Menschen, tat er es in dem Gewand der Menschen auf dem Markt.
Denn er sah im Anziehen von dergleichen Kleidung unter den Men-
schen Rij@ oder dergleichen oder Mache« (54%). Selbstverstindlich
ist dann weiter, dafl der Malamati es nicht-gern hat, dafl er bedient
und verehrt wird (Grds. 32). »Dein Dienst ‘/bdda sei«, sagt Abi
Hafs, »fir dich kein Weg dazu, dafl dir gedient wird« (54°).
Vollends die Tatigkeit als Seelsorger pafit nicht fiir den Malamati.
»Die meisten ihrer Scheiche lehnen das Sitzen fiir die Menschen zum
Zweck der Herbeifithrung des Dkikr und der Vermahnung 1) ab« (55%).
Das normale Verhalten unter den Menschen ist vielmehr stete Hilfs-
bereitschaft (Grdé. 34). Im iibrigen gebérdet sich der rechte Malamati
moglichst so, daB er in keiner Weise auffillt. Das grofite Wunder
des Mystikers ist, wie ’Ab@ Jazid sagt, »daB du ihn mit dir essen
und trinken, scherzen, kaufen und verkaufen siehst, wihrend sein
Herz im Reiche der Heiligkeit Malakit al-Kuds ist« (49%).

In diesen Regeln fiir das Verhalten des Malamati gegeniiber der
Umwelt ist seine Stellungnahme zu der iiblichen $ufi-7arifa schon
zueinem guten Teil enthalten. Doch kommt in der Risala as-Sulami’s
noch einiges zur Sprache, was sich mehr ausschliefilich auf Stiicke
des internen Sifi-Werdegangs bezieht. Uber das Wandern gingen
bekanntlich die Meinungen der fithrenden Sufis stark auseinander 2).
Auch unter den Autorititen as-Sulami’s. waren die Ansichten hier-

3) Vgl mein Al-A’us:hazrt S. 123-—126 .
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tiber geteilt. »Aba Hafs verwics scincn Genossen das Reisen, ab-
geschen, wenn es sich um cine Pflicht handelte wie den Haddsch oder
cinen Kriegszug f) oder den Besuch cines Scheichs oder die Suche
nach der Wissenschaft ?). Das Reiscn aus freiem Willen 3) aber Ichnte
er ab und sagte: Die wahre Mannestugend 4) ist das Ausharren an
der Stelle, wo der Entschlufl >/rdda statthat. Da widersprach ihm
Hamdan mit dem Hinweis auf Kor’dn 30s. Er aber entgegnete:
Nur der wandert iiber die Erde, der nur auf der Wanderschaft etwas
sicht 5), wem aber der »Pfad« 7arika crofinet ist an Ort und Stelle,
fiir den ist das Wandern ein Verlassen des Pfades und ein Verderben«
(49® unten).

Schliefllich findet sich noch eine Reihe von Bemerkungen iiber
die Stellung zu den Musikvortrigen zum Zweck der Erweckung ek-
statischer Zustinde, dem Sama‘. Die Teilnahme an den Sama“-Sitzun-
gen Madschalis as-Sama‘ scheint vielfach iiberhaupt abgelehnt worden
zu sein. Und die Begriindung zeigt wieder ganz ausgesprochen den
typischen Malamati-Geist. »Einer wurde gefragt: Was ist es mit
euch, dafl ihr nicht zu den Sama‘-Sitzungen kommt? Da erwiderte
er: Wir meiden sie nicht, weil wir sie ablehnen oder verwerfen wiir-
den, sondern aus Furcht, es kénnte an uns irgendein Zustand offen
zutage treten, den wir verbergen miissen. Und das ist uns eine wich-
tige Sache« (53%*). Wenn die Abneigung nicht so weit getrieben wurde,
daBl diese Sitzungen iiberhaupt nicht besucht wurden, so Zuflerte
sich der Malamati-Standpunkt doch in dem Gegensatz gegen den
lauten Ausbruch der Ekstase (Grds. 22). Richtiger ist eine gefafite
traurige Haltung als lautes Weinen (Grds. 40). »Abd Bekr Muham-
‘madb. “‘Abd al-“Aziz al-Makki sagte zu einem Mann, der in seinem
Madschlis weinte: Bruder, deine Lust am Weinen ist dér Preis des
Weinens 6). Und >Abu Hafs erlaubte seinen Genossen vom Weinen
nur das Weinen der Trauer, indem er sagte: das ist lobenswert. Aber

1) Den Dschihad schlofl ja bekanntlich das Tasawwuf keineswegs aus, s. GOLDZIBER,
Vorlesungen, S. 150; vgl. auch Geschichten wie z. B. die in al-Kuschailri’s Risala (ed.
1318), S. 72, § v. u. ff.; 75, 5 v. u, f. erzahlten.

?) Vgl. GoLpzmER, Muk danische Studien, II, 175 ff.

3) So ist OL.‘.“ hier gewifi aufzufassen, und Murdd nicht im technischen
Sinn als Gegenstiick zum Murid.

4) Radschul bezeichnet gelegentlich speziell den zur Reife gekommenen Sifi; vgl.
tiirkisch Even (Jacos, Tiirkisches Hilfsbuch 13, S. 54, Anm.1). Rudschilija istdann syn-
onym mit Muruwwa; vgl- THORNING, Beitrdge sur Kenninis des islamischen Vereins-
wesens (Tiirkische Bibliothek, Bd. 16), S. 189, Anm. 1; GoLDzmHER a. a. 0., I, S. 13, Anm. 3.

5) Nach den Ausdricken von KXo‘ran 30s.

6) d. h. so daB du keinen andern Lohn dafur zu erwarten hast.
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>Abi ‘Otman widersprach ihm darin und sagte: Das Weinen der
Trauergeht mitsamt der Trauer dahin; dafi man dauernd trauert, aber hat
ein rithmlicheres Ende, als dafl man sich durch das Weinen trostet,
es sei denn, dafl das Weinen ein Weinen der Auflésung des Geistes
ist. Denn di¢ Tranen dieses Weinens zersetzen den Kérper und lassen
ihn hinschwinden tufnihi« (57°).

Uberblicken wir das freilich nicht vollig geschlossene Bild, das
as-Sulami vom Malamatitum zeichnet, so fillt uns zunichst auf,
dafl aus der ganzen Gedankenwelt des Sufitums, einseitig alles be-
herrschend, das eine negative Prinzip der Maldma, der Gegensatz
gegen Rij@ herausragt, das eben als negativ sich auch nie wird als
fruchtbar erweisen konnen. Bei diesem ziemlich an der Oberfliche
hingenden Prinzip nimmt es nicht wunder, dafl wir weniger von dem
inneren Erleben des Mystikers als von.den trotz des Gegensatzes
gegen eine Art- der VeriuBerlichung eben "doch selbst uBerlichen
Eigentiimlichkeiten der 7ariZa horen. Dies dirfte iibrigens durch-
aus dem Sachverhalt entsprechen; es pafit zu dem Bild, das wir auch
sonst von den Malamati’s gewinnen. :

Gerade wenn das Schwergéwicht auf relative AufBerlichkeiten
fallt, so'legt sich die Frage besonders nahe, ob wir es mit einer eigent-
lichen Organisation, einem Orden, zu tun haben. Diese Frage ist
offenbar unbedingt zu verneinen. Das in HorTeEN's verdienstvoller
Arbeit »Monchtum und Monchsleben im Islam nach Scharani« (Bei-
trige zur ‘Kenninis des Orients XII, 1915) gezeichnete Bild darf in
dieser Hinsicht keinesfalls in die friitheren Jahrhunderte iibertragen
werden, ja es scheint mir fast selbst fiir die spatere Zeit zu sehr zu

.systematisieren. Wohl haben sich schon fast von den Anfingen an

verschiedene Richtungen im Sifitum - geschieden; wohl sind auch
sehr frith Ansitze zur Organisation vorhanden. Als solchen diirfen
wir auch in der Risala des Sulami die allgemeine Lehre ansprechen,
daB der angehende Safi durch einen Meister eingefithrt werden miisse
(Grds. 14). Aber von einem Orden kann man nicht reden. Ein Or-
den setzt doch eine Regel voraus. Eine solche besteht aber offenbar
so wenig wie fiir andere Richtungen des Sufitums in den Tagen des
Sulami fiir das Malamatitum. Gerade das typische Malamatitum
steht, scheint mir, einer solchen Bindung besonders entgegen.

Noch ein zweiter Punkt mufl hier im Anschlu an HorTEN's
Darstellung ergénzend erwihnt .werden. . HorTEN stellt S. 82 die
Vertreter der Malama und die der Futuwwa?) als Gegensitze ein-

1) S. die oben S. 180, Anm. 4 genannte A'rbeit von Tuormmc. und dazu auch die
Erginzungen in Swouck HurRGRONJE's Besprechung in DLZ. 1916, Sp. 392.
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ander gegentiber.  So nitzlich seine Ausfiihrungen auch hieriiber
sind, so mufl doch davor gewarnt werden, diesen Gegensatz — zumal
fir dic Anfinge — zu hoch cinzuschitzen. GewiB steht das Zentral-
prinzip der Futuwwa, *1{dr, der Altruismus, in cinem gewissen Gegen-
satz zu dem negativen Prinzip der Malamatija. Aber in der Praxis
haben dic Fitjan in der Frithzeit, wie z. B. al-Kuschairi deutlich
erkennen 1dt, gewifl meist nicht den Eindruck vornehmer Ritter-
lichkeit erweckt. Ja, sie mégen sich gelegentlich fir den Ferner-
stchenden gar nicht so schr von den Malamatis untcrschieden haben.
Es verdient jedenfalls Beachtung, dafl as-Sulami unter den De-
finitionen, die das Wesen des Malamatitums deutlich machen sollen,
auch eine Futuwwa-Definition auffithrt, und daB auch sonst in der
Risala die Vertreter dieser Richtung gelegentlich als Fitjan bezeich-
net werden. Feste Abgrenzungen waren eben nicht vorhanden, die
verschiedenen Stréomungen gingen in buntem Spiel durcheinander.

2. As-Sulami’s Gewdhrsminner?).

As-Sulami’s Darstellung ergibt — das ist nun freilich nicht
zweifelhaft — in wesentlichen Stiicken ein gemifBigteres als das uns
geldufige Bild vom Malamatitum. Entweder ist, was er uns zeichnet,
ein idealisiertes Malamatitum; oder, was wir unter dem Begriff ver-
stehen, ist nur eine Karikatur, eine Verzerrung des wahren Malamati-
tums. Beides wird bis zu einem gewissen Grad zutreffen. Was man —
nicht blofl wir, sondern im allgemeinen auch die arabischen Autoren
— unter einem Malamati versteht, ist in der Tat etwas anderes als
der sich nur vor jeder Art von Rij@’ hiitende Stfi: es ist nicht so sehr
der Fromme, der jeden Beifall der Menge meidet, als der sonderbare
Heilige, der durch schimpfliche Handlungen den Tadel der Menge
herausfordert. Der Begriff hat sich offenbar auf eine extreme Gruppe
eingeschrankt. Aber doch haben wir kein Recht, as-Sulami, der
sich hier als Malamati fiihlt und als Malamati spricht, den Namen,
auf den er offenbar Anspruch erhebt, abzusprechen. Etwas klarer

%) Fiir dies und das folgende Kapitel 'bin ich auf sehr bescheidene Hilfsmitte] an-
gewiesen; ich war auf al-Kuschairi’s Risala (ed. Cairo 1318) und asch-Scha‘rini’s
Zabakat Kubra (ed. Cairo 1315) beschrankt, wozu ich gelegentlich noch Hudschwirl’s
Kaschf al-Makdschiib in NicioLson’s Ubersetzung (Gibd Memorial XVII) beigezogen
habe, der ubrigens fur biographische Dinge nur sehr mit Vorsicht zu benutzen sein durfte.
— Die beiden ersten sind zitiert als K. bzw. Sch. — Es versteht sich von selbst, dafl eine
Benutzung reicherer Literatur manches Mal noch weiter fuhren kénnte. Doch hoffe ich,
daf einstweilen auch bei dieser notgedrungenen Beschrankung sich aus der Untersuchung
einiges ergibt.
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konnen wir in dieser Frage vielleicht sehen, wenn wir einmal priifen,
wer die Minner sind, denen as-Sulami als seinen Autorititen folgt.

Es versteht sich fast von selbst, dal as-Sulami im allgemeinen
keine schriftlichen Quellen angibt, sondern — wenigstens der Form
nach — miindlicher Tradition folgt. Nur einmal ist ein Wort des
Ruwaim, $ 3037 (54%), aus einer Schrift Dalil al-‘drifin an-
gefiihrt.

Im tiibrigen beschrinkt sich as-Sulami darauf, Ausspriiche
von Sufi-Autoritdten zu zitieren, die er — sei es mit, sei es ohne
>Isnad — mitteilt. Als solche letzte Autorititen werden so eine ganze
Reihe von grofien Sufi’s des dritten Jahrhunderts erwihnt. Aber
es ist immerhin beachtenswert, dafl lange nicht alle, auch vielleicht
" gerade die beriihmtesten nicht darunter sind. Gelegentlich héren wir
Geschichten von Bischr al-Hafi, { 2272 (552), von Hatim al-
>Asamm, T 2373) (58°), und begegnen Ausspriichen von Jahja b.
Mu‘adh, 72584) (49), Sahlb. ‘Abdallah at-Tustari, | 283 oder
273 5) (54%), Schah al-Kirmani, { vor 300 6) (35 und 56*). Aber
wihrend diese Namen nur ganz vereinzelt vorkommen, kehren drei
andere Namen wohl zehn— oder mehrmal wieder, die Namen von ’Abu
Jazid- al-Bistami, } 261 oder 2347), von-Hamdin al-Kassar,
+ 2718) und von ’Abu Hafs al-Haddad, t nach 2609). Sie gelten
as-Sulami also unstreitig als die wahren Vorbilder seines Malamati-
tums. Schliefllich ist hier gleich >Abu ‘Otman al-Hiri, § 298 1)
zu nennen, der gelegentlich als selbstdndige Autoritit am Ende eines
>Isnad vorkommt, 6fter aber an vorletzter Stelle vor’Abi Hafs. Wenn
wir noch in das vierte Jahrhundert herabgehen, so treffen wir da al-
.Wasiti, +nach 320 ) (512), ’Ab @ ‘Amr (oder ‘Omar?) ad-Dimasch-
ki, +32072) (57%), vielleicht PAbdi Bekr b.] Muhammad b. ‘Ali al-
Kattani, § 32213) (55%), weiter >Ibrahim b. Schaiban al-Kir-

) Vgl K. 347 Sch. I, 75; s. auch GoLpzHER, Zghiriten, S. 179 f.

3) Vgl. K. 12; Sch. I, 62.

3) Vgl K. 18; Sch. I, 68; derselbe >Isnad ﬁndet sich K. 85, Z. 22.

4) Vgl. K. 19; Sch. I, 69.

%) Vgl. K. 17; Sch. I, 66.

6) Vgl. XK. 26; Sch. I, 77. *

7) Vgl K. 16; Sch. I, 65.

§) Vgl K. 21; Sek. I, 71.

9) Vgl. K. 20; Sch. I, 70.

) Vgl K. 22; Sch. I, 74. .

) Vgl K. 29; Sch. I, 8s; derselbc snad wie bel as-Sulami findet sich
K. 6, Z. 11. .

1) Vgl Sch. 1, 86.

1) Vgl. K. 315 Sch. 1, 94.
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misini, + 3307 (55° und 57*) und Aba ‘Amr b. Nudschaid as-
Sulami, ¥ 366 2), den Grofivater unseres as-Sulami (522). Aber
auch von diesen gilt durchweg, dafB nur vereinzelt auf ihr Zeugnis zu-
riickgegriffen wird.

Von den meisten dicser berithmten $afi's kann as-Sulami
freilich nicht mchr unmittelbar schépfen. So wird es denn von In-
teresse sein, zu sehen, durch welche Kanile er mit ihnen in Verbin-
dung stcht, d. h. einen Blick auf die Zwischenglieder des *Isndd zu
werfen.,  Freilich, solange mehr Material nicht verarbeitet ist, wird
uns dabei recht viel unklar bleiben. Immerhin begegnen gewisse
Namen hiufiger, und darunter treffen wir auch einzelne Bekannte,
sodal wir aus den ’Isndd’s das Bild doch etwas vervollstindigen
konnen.

Es kommen nach dem vorstehend Ausgefiihrten in erster Linie
die Ketten in Betracht, die von as-Sulami zu >Abu Jazid, zu
Hamdian und zu ’Abd Hafs zurickfihren,

Ein ’Isndd auf >Abu Jazid begegnet dreimal (zweimal 542,
sowie 57%), und zwar ist es alle dreimal derselbe, wenn auch mit auf
Nachldssigkeit beruhenden Fehlern. Er lautet: I. as-Sulami nach
2. ‘Abdallah b. Mansir al-’>Isfahani (bzw. statt al-’Isfahani:
b. ‘Abdallah; 57® kurz: Ibn ‘Abdallah) nach 3. ‘Ammi al-
Bistami nach 4. dessen Vater _ (fehlt zweimal) nach 5. Abd
Jazid. Der gleiche -Isndd kommt mehrfach bei al-Kuschairi vor,
vgl. K. 16, Z. 11 fi.; 139, Z. 3 v. u. ff. Es ist also ein bekannter Uber-
lieferungsweg. Das zweite Glied aber lautet hier: Mansir b. ‘Abd-
allah. Vermutlich ist diese Namensform die richtige; denn ein Mann
dieses Namens begegnet bei al-Kuschairi auch sonst als Gewihrs-
mann as-Sulami’s, vgl. K. 8, Z. 2; 22, Z. 19; 31, Z. 17, an letz-
terer Stelle z. B., was fiir uns von Interesse sein mag, als Zwischen-
glied zwischen as-Sulami und >Abia ‘Ali at-Takafi, { 3283).
In dem dritten Glied wiirde man ohne weiteres einen Oheim des Man-
sir b. ‘Abdallah erblicken, wenn nicht K. 16, Z. 16 ein Taiflr
al-Bistami iiberliefern wiirde nach dem = N J_;,Js [z\.....di]

Uowdl. Wenn as-Sulami’s 7abakdt zuganglich wiren, wiirden
wir vielleicht iiber diese Persénlichkeit besser Bescheid wissen. Vor-
erst mufl es an der Feststellung des >Isndd genug sein.

Die ﬁberlieferungsreihen von Hamdin und Abt Hafs sind -

nicht so einheitlich. Sie enthalten eine bunte Fiille von Namen und

1) Vgl K. 32; Sch, I, 97; mit demselben *Isnad wie 553 bei K. 32, Z. 5 v. u.
3) Vgl, K. 34; Sch. I, 102.
3) Vgl. K. 31; Sch, I, g1.
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kreuzen sich ‘untereinander und mit anderen. Wir tun daher hier
wohl besser, von.den Endpunkten gesondert auszugehen, zu schen,
wer von Hamdin,und >Abu Hafs weitertradiert, und dann, von
wem as-Sulami selbst die verschiedenen Nachrichten erhalten hat.
Fast iberall .sind es zwei, selten drei Glieder zwischen Anfang- und
Endpunkt.

Die Traditionen von Hamdin sind weiter iiberliefert einmal von
’Abu ‘Ali at-Takafi, 1 3287%) (57°), ferner von Mahfaz b. Mah-
mid, } 303 2) (49%), von einem mir sonst nicht bekannnten ‘Abdallah
al-Haddscham (50%), ebenso von einem gewissen al-Kannad 3) (493,
vgl. 583). Sodann kommt in dieser Rolle noch (572) ein Ibn al-Mu-
barak vor, der mit seinemganzen Namen‘Abdallah b. al-Mubarak
an anderer Stelle (522) als Endglied eines *Isndd steht und auch K. 91,
Z. 16 als Uberlieferer eines Hamdinwortes genannt ist. Er ist also
nicht zu verwechseln mit seinem 181 gestorbenen beriihmteren Namens-
vetter (Sch. I, 50ff.). Endlich begegnet (53°) ein gewisser ’Ahmed
b. Hamdin; ob das ein Sohn des Hamdin al-Kassar oder etwa
der Vater des Sch. I, 107 aufgefiihrten Muhammad b. >Ahmed b.
Hamdin al-Karrad ist, weil ich nicht, méchte aber, da als Zwischen-
glied zwischen ihm und as-Sulami ein @l a2 desle ge-
nannt ist, das leztere vermuten.

Von ’Abd Hafs tradieren die bereits als Uberlieferer von Ham-
diin erwihnten al-Kannad (48%), ‘Abdallah al-Haddscham (57?),
Mahitz (49® und 532), weiter (48 und wohl 4) 54%) ’Ahmedb. Ham-
dan, +3115), ‘Abdallahb. Muhammad an-Nisabiri, d. i. wahr-
scheinlich al-Mugrta‘isch, + 3286) (55°) und endlich ‘oft *Abd
©Otman al-Hiri.

Viel unsicherer sind ,wir hinsichtlich der unmittelbaren Gewahrs-
minner as-Sulami’s. Vermutlich wiirden wir iiber diese besser
Bescheid wissen, wenn wir as-Sulami’s 7abafdt einmal hitten.
Angesichts der mehr als bescheidenen Hilfsmittel, die mir hier zur

1) S. oben S. 184, Anm. 3.

3) Vgl. Sch. I, 86.

3) K. 115, Z. 3 wird gelegenthch ein Mann dieses Namens genannt. Doch kommen
offenbar verschiedene Triger dieses Namens vor. So ist bei MassicnoN, Quatre textes
inédits (Paris 1914), S. 17% Anm. 4 ein ‘Ali al K. erwihnt, wihrend er bei uns 48 *Abu
>1.H asan, 492 *Ibrahim heifit.

4) 54b findet sich der *Isnad: '@L\.JS nach g3 ez} oy A;s\n o3 e s
- L),...> na:.:h u)i nach Uk y! ich vermute, daf8 das erste o3 im zweiten Glied
zu streichen ist.

5) Vgl Sch. 1, 88.

6) Vgl. K. 30; Sch. I, go.
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Verfligung stchen, beschriinke ich mich darauf, die am oftesten ge-
nannten nichsten Autorititen as-Sulami's anzufithren und etwa
noch einzelne anderc Namen, dic cin besonderes Interesse bieten
konnten, zu erwihnen.

Am hiufigsten, nicht weniger als sicbenmal scheint vorzukommen
cin ’Abd Bekr Muhammad b. ‘Abdallah b. Schadhan (so ge-
nannt K. 10, Z. 15), der auch bei al-Kuschairi unzihligemal als
Gewdhrsmann as-Sulami’s vorkommt — scheint vorzukommen:
unter der Voraussetzung nimlich, dal der Name Muhammad b. ‘Ab-
dallah ar-Riazi dieselbc Person bezeichnet. " Fiir diesc Namens-
form, die wie noch andere, z. B. >Abu Bekr ar-Riazi, auch bei
al-Kuschairi hiufig ist, wird das allerdings so gut wie bewiesen
durch ecinen Fall wie 58® = K. 85, Z. 22, wo an derselben Stelle
desselben >Isnad hier Muh. b, ‘Abdl. b. Schadhan, dort Muh. b.
‘Abdl. ar-Razi figuriert. Dieser hiufigste Gewdhrsmann as-Su-
lami’s 1) tradiert von den verschiedensten Sufi’s, aber — und das
ist immerhin auffallend — er kommt in keinem >Isnédd von Hamdin
oder ’Abtu Hafs vor.

Schon bisher haben uns manche Beispiele gezeigt, wie schwierig
bei der Hiaufigkeit derselben Namen und der stets in Betracht zu
zichenden Moglichkeit von Schreibfehlern die Identifikation meist ist.
Sicherheit 148t sich da oft wohl gar nicht erreichen. Man muf zu-
frieden sein, mit einiger Wahrscheinlichkeit der Wahrheit nahezu-
kommen. So moéchte ich einen Muhammad b. ‘Abdallah b. Mu-
hammad b. ‘Abd ar-Rahman ad-Darani, der einmal (58%)
von ‘Abi ‘Otman al-Hiri weitertradiert, am liebsten in einen >Aba
Muhammad ‘Abdallah b. Muhammad b. ‘Abdallah b. ‘Abd
ar-Rahmaian ar-Razi, bekannt unter dem Namen asch-Scha‘rani,
< 353 2) verwandeln. Denn eben der ist es offenbar, der zweimal als
Uberlieferer von Sufi-Ausspriichen — das eine Mal (52%) selt-
samerweise von dem erst spiter verstorbenen Ibn Nudschaid, das
andere Mal (55%) von einem gewissen >Abd Bekr al-Farisi
— unter dem Namen ‘Abdallah b. Muhammad al-Mu‘allim er-
scheint. Unter dieser niheren Bezeichnung begegnet er auch bei
K. 31, Z. 10£.; 91, Z. 16; 108, Z. 17 {. als Gewahrsmann as-Sulami’s
fiir Ausspriiche von’ Hamdin iiber Ibn al-Mubarak, bzw. von
Ibn Manizil, + 329 oder 3303). Die Bedenken, die sich aus dem

1) MAssiGNON, Qualre textes inédits, S. 12 verweist fiir ihn auf Dschami, Nafakat,
S. 257, was mir leider nicht zuginglich ist.

3) Vgl. K. 33; Sch. I, 102.

3) Vgl. K. 31; Sch. I, 92.
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zeitlichen Abstand.zwischen ‘Abdallah b. Muhammad ar-Razi
und as-Sulami ergeben kénnten, werden dadurch hinfillig, daf8
al-Kuschairi an anderen Stellen den Sulami unzweifelhaft zum
direkten Uberlieferer von jenem 355 gestorbenen Razi macht (K. 23,

“Z.13; 33, Z.4 v. u.; 88, Z. 22).

Weiter ist der schon oben besprochene Mansir b. ‘Abdallah
auch hier nochmals zu erwihnen, da er noch zweimal erscheint, als
Uberlieferer. von *Aba Hafs iiber al-Murta‘isch (55%) und von
Hamdun iber >Abt ‘Ali at-Takafi (57b, vgl. K. 31, Z. 17).

Viermal kommt endlich als Gew#hrsmann (einmal selbstindig)
Muhammad (b. >Ahmed) b. al-Farr@ vor, und zwar einmal
(54%) als Uberlieferer von ’Abu Hafs iber >Abd ‘Otman und
ein anderes Zwischenglied, einmal (52%) von ‘Abdallah b. al-
Mubarak, einmal (57%) iber diesen und noch einmal (582)
iber al-Kanniad (?) von Hamdan. Auch er kommt bei al-
Kuschairi als as-Sulami’s Autoritit fiir Ausspriiche von Ham-
din, ’Abi Hafs und >Aba ‘Otman oft.vor (vgl. K. 59, Z. 4; 62,
Z.8; 78, Z. 16; 83, Z. 24). -Da ein mit dem K. 78, Z. 16 vorkommen-
den ganz gleicher *Isnad K. 23, Z. 15f. an Stelle des Namens Mu-
hammad b. >2Ahmed b. al-Farra’ den afderen: Muhammad b.

>’Ahmed al-Malamati nennt, werden wir diesen Namen ohne wei-

teres auf dieselbe Person beziehen diirfen und vielleicht das ’Ahmed

"b. >Ahmed al-Malamati, das as-Sulami (492) als Namen eines

Uberlieferers von Hamdan iiber al-Kannad hat, nur fir ver-
schrieben ansehen konnen. '

Im iibrigen sind  noch eine Anzahl Namen vereinzelt ge-
nannt, von denen nur einige hervorgehoben seien. Zweimal (48P
und 54%) iberliefert ein .’Ab@t ‘Omat (‘Amr?) Muhammad b.
>Ahmed b. Hamdan, § 3761), von seinem bekannteren Vater 2)
von ’Abi Hafs. Von berithmteren Sufi's begegnet noch ‘Ali b.
Bundars), der einmal (53) von Mahfiz von ’Abu Hafs tra-
diert, vermutlich auch (53*) Muhammad b. ’Ahmed al-Kar-
rad4), wenigstens wenn der da genannte Hedl Ot o s
wirklich dieser ist, als Uberlieferer von einem gewissen >’Ahmed b.
Hamdin, in dem wir oben S. 185 Z. 16 ff. seinen Vater vermutet haben,
von Hamdin al-Kassar, und mehrfach der uns bereits bekannte

1) S. oben S. 18,, Anm. 4; vgl. dazu K. 107, Z. 9 U‘.).p U‘"“‘:J" ferner
s. JRAS. 1912, S. 558.
%) Vgl Sch. I, 88.
3) Vgl Sch. I, 106.
4) VgL Sch. 1, 107.,
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Grofivater unsercs Autors, Ibn Nudschaid. Wenn wir noch auf
cine Rcihe von >Ahmed b. ‘Isa, >Ahmed b. >Ahmed und #hn-
lichen stofien, so ist mit solchen Namen allein natiirlich nicht viel
zu beginnen. Es handeclt sich aber, wie gesagt, auch eben nur um
vercinzeltes Vorkommen.  Fir unseren Zweck, die Kreise, die as-
Sulami bei dem Entwurf seines Bildes von den Malamatis als Vor-
bild vorschweben, kennen zu lerncn, kénnen wir sic darum ohne Be-
denken misscn. Es kann sich ja hier nicht um liickenlose Vollstindig-
keit handcln, die iibrigens fiir unseren Zweck auch nutzlos wire. Einen
gewissen Gesamteindruck vermag das gewonnene Bild, hoffe ich, doch
zu geben, wenn es sich auch notgedrungenerweise nur um Material
handelt.

Suchen wir diesen Gesamteindruck zusammenzufassen, so ist zu
sagen, dafl der Einflu des >Abu Jazid sich offenbar in ciner cin-
zelnen bestimmten Bahn geltend machte, wihrend die Uberlieferung
von ’Abt Hafs (nebst ’Aba ‘Otman) und Hamdun al-Kassar
dem Sulami von allen Seiten in reichstem Mafle zustromte. Da-
neben ist noch Einwirkung der weitesten Kreise des #ltesten S$afi-
tums, wenn man fiir diese Zlteste Periode schon so sagen darf, des
internationalen Siafitums, zu konstatieren. Und diese Strémung scheint
fiir as-Sulami gewissermaflen zusammengefafit zu sein in der Per-
son des Muhammad b. ‘Abdallah b. Schadhan.

3. Das Sufitum in Nisabar im 3. und 4. Jahrhundert.

Die Anfinge des Malamatitums, so weit wir es zuriickverfolgen
konnen, weisen uns nach Nisabir. Dorthin verweist uns auch as-
Sulami mit den Namen der Médnner, die er uns als mafigebende Leh-
rer und Vorbilder erkennen lehrt. Die Urspriinge der Maldmatija
werden uns daher deutlicher werden, wenn wir (nach al-Kuschairi
und asch-Scha‘rani) einen Uberblick iiber die asketisch-mystische
Bewegung dieses Zentrums im 3. und 4. Jahrhundert zu gewinnen
versuchen.

Als erster grofier Sufi in Nisabar wird uns Jahja b. Mu‘adh ar-
Razi, t 2581), genannt. Er wird als beredter Vertreter des Stand-
punktes der »Hoffnung« Radsch@ ?) gekennzeichnet. Seine Praxis
freilich wiirde eher auf das Gegenteil schlieflen lassen. Hat er doch
ganz besonders das Hungern als ein Mittel auf dem Pfad des $Sufi
angesehen, was aber andererseits wieder nicht hinderte, daf3 er den
Wert des Geldes zu schitzen wufite. Beriihmt war Jahja auch als

1) Vgl. K. 19; Sch. I, 69 f.; Hudschw. 122.
3) Vgl. mein Al-Kuschairi, S. 24f.
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Verkiinder der Theorie der Gnosxs Ma‘rifa und als Volksprediger
Wa‘iz. Das Ansehen, dessen sich dieser Heilige erfreute, geht besser
als aus allem anderen aus der von al->Ansari, dem Kommentator
al-Kuschairi’s, mitgeteilten Tatsache hervor, dafl bei seinem Grab
in Nisabir um Regen gebetet wurde ).

Jahja nimmt ohne Zweifel eine wesentliche Stelle im Werde-
gang des friihesten Sufitums ein?). Er gehort in die Gruppe-von
Vitern des Sifitums hinein, in denen sich dieses aus einem prak-
tischen Quietismus vollends zu emer ausgesprochenen pantheistischen
Mystik entwickelt hat.

Aber er scheint nicht eigentlich Schule in Nisabiir gemacht zu

- haben. Wenn man aus der Uberlieferung Schliisse ziehen darf, so

mochte man fast glauben: weil sein Safitum geistig noch zu hoch
stand. Noch gleichzeitig mit ihm wirkten in Nisabir zwei andere
Manner, die, an geistiger Bedeutung Jahja b. Mu‘adh wohl nach-
stehend, ihm an eigenartigem Charakter und populdrer Originalitit
iiberlegen waren und vielleicht mit dadurch, daff sie selbst aus Ni-
sablir stammten, einen gréfleren persénlichen Einflufl ausiibten und
die Entwicklung des Sufitums in ihrer Heimat stark bestimmten:
’Abt Hafs al-Haddad und Hamdan al-Kassar.

>Abi Hafs ‘Omar b. Maslama al-Haddad3) stammte aus
dem Dorf Kiirdabadh vor den Toren von Nisabir an der Strafie nach
Buchara und starb im Jahre 264 oder 265. Als seinen Meister nennt
Hudschwiril einen .gewissen >Abu ‘Abdallah al-Bawerdi,
asch-Scha‘rani ‘Abdallah al-Mahdi und ‘Al (@an-Nasrabadhi),
von denen der letztere also auch schon aus Nisabir, genauer dem

‘Stadtviertel Nasrabadh, gestammt hitte. Auf etwas festeren Grund

kommen wir mit der Nachricht, daB8 er mit ’Ahmed b. Chidrija,
+ 240 4), aus Balch, einem Hauptvertreter der Futuwwa 5), der eigens
um ihn aufzusuchen nach Nisabiir kam, verkehrt haben soll ¢). Auch
von ’Abu Hafs- werden Futuwwaspriiche iiberliefert. Wenn *Abd
Hafs auch die Erscheinungen der Ekstase keineswegs fremd sind, so

1) Vgl. GoLpzmEr, Muh danische Studien, II, 31‘3.

3) S. Der Islam, VI, 69.

3) Vgl. K 20; Sch. I, 70.

4 Vgl K. 19; Sch. I, 70.

5) Nach Hudschwiri, S. r19: der Maldma.

¢) Wenn Hudschwiri (S. 119 f.) >Ahmeds Frau'Fafima uns als Heilige darstellt,
so liegt vielleicht eine Verwechslung mit der hochgepriesenen, aber uns nicht genauer
bekannten Fitima an-Nisabirija, die nach Sch 1, 56 223 in Mekka gestorben sei, vor.
Beachtenswert ist jedenfalls, dal es in dleser crsten Zeit bereits heilige Frauen in oder
aus Nisabir gab, und welche Bedeutung lhncn zugcmessen wird.

Islam VIIL . . I VO
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ist scin Enthusiasmus doch durch sein entschiedenes Festhalten an
den Grundlagen der offiziellen Religion im Zaume gehalten. Die von
ihm tbecrlicferten Ausspriiche wiirden seinen Einflu kaum ahnen
lassecn. Trotzdem ist an al-’Ansari’s Behauptung, er habe dic 7arifa
der Safi’s in Nisabar bekannt gemacht, kaum zu zweifeln. Das
zeigt dic Bedeutung der Schiiler, die cr an sich zu fesseln wuBte,
unter denen vor allem ’Aba ‘Otmin al-Hiri seiner Schule Ehre
machte, und vielleicht auch der kleine Umstand, daB bei seinem Grab
in Nisabir auch andere Safi’s zur letzten Ruhe bestattet wurden.
Weit volkstiimlicher noch ist der zweite der genannten Minner,
>Aba Salih Hamdian b. ’Ahmed b. ‘Omara al-Kassar). Er
war gelehrter Theologe und folgte als solcher der Rechtsschule des
Sufjan at-Taurl. Als sein Meister im $ufitum wird allgemein >Aba
Turab an-Nachschabi, der grofie Faster und Wanderer, { 245 2),
genannt. Daneben crwihnt al-Kuschairi einen gewissen Salman
al-Bartsi, al-Hudschwiri und asch-Scha‘rini den schon als
Lehrer des >Aba Hafs bezeichneten ‘Ali an-Nasrabadhi. Hamdan
starb 271 und wurde in al-Hira, einem Viertel von Nisabir, begraben.
Seine Bedeutung liegt darin, dafl er es ist, von dem »die Richtung
der Maldmatija in Nisabur ausging«. Die von ihm iberlieferten Aus-
spriiche wenden sich mit Vorliebe gegen jede Art von Hochmut:
»Wer seine Seele fiir besser hilt als die des Pharao, der zeigt damit
schon Uberhebung«. — »Seit ich weif, daB der Satan3) die Herzen
der Schlechten durchschaut, ist die Furcht vor ihm nicht von mir
gewichen.« — »Wenn du dich an jemand anschlieflen willst, so schlie
dich an die Sufi’s an; denn sie haben fiir das Schlechte allerhand
Entschuldigungen und das Gute steht bei ihnen nicht hoch im
Wert, so dafB sie dich darum hochstellen wiirden«. Seine Worte ver-
raten teilweise eine gewisse Kraft pointierter Ausdrucksweise. Aber
sie wiirden uns doch nicht allzuviel von seiner Persénlichkeit sagen,
wenn wir nicht wiiiten, dafl er eben der Begriinder der Malamatija
ist. Die Eigentiimlichkeit seiner 7arzka besteht, wie uns as-Sulami
ausdriicklich sagt, in der Verwerfung der »Werke«. Und das ist ja
— vollends mit der positiven Ergidnzung: dem absichtlichen Begehen
von Handlungen, die verwerflich scheinen —, das, was den Malamati
in der allgemein iiblich gewordenen Fassung des Begriffes kennzeichnet.
Auf eine von Hudschwiri S. 183 (und Ferid ad-Din ‘Attar,

1) Vgl. K. 21; Sch. I, 72; Hudschw. 125.
3) Vgl. K. 20; Sch. I, 71.

3) Statt des (Lhku des Druckes 1. mit Handschriften . \Unxi,

9]
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Tadhkirat al” Aulij@ (ed. Nicuorson), I, 334) iiberlieferte Hamdin-
Anekdote sei hier noch ausdriicklich hingewiesen, weil sie nicht blo8
iber dessen Lebensweise einen gewissen AufschluB gibt, sondern
auch einen Einblick in das geistige Milieu, in dem er lebte, gewdhrt,
Sie schildert eine Begegnung mit einem bekannten Vertreter der
Futuwwa, Nuh al-‘Ajjar. Dieser unterscheidet, nach deren Wesen

gefragt, zwischen seiner und des Hamdin »Ritterlichkeit« (5O+tezm,

was wohl nicht verschieden von E,,u ist: die seinige fordere diec An-

legung der Sifitracht und formelle Einhaltung des géttlichen Ge-
setzes, ‘die des IJamdiin dagegen den Verzicht auf diese Kleidung und
geistigen Gehorsam gegeniiber Gottes Stimme im Innern.

Wir treflen also zu Hamdan’s Zeit in Nisabtr Fitjan. Der ge-
nannte Nih tritt hier offenbar duflerlich als $SGfi auf. Im allgemeinen
scheinen aber die Fitjan, soweit die alten Geschichtchen uns Aus-
kunft geben, nicht ohne weiteres Sifis gewesen zu sein. Deutlich ist
zu erkennen, daf} sie eine gesonderte Vereinigung bilden, iiber deren
losere oder engere Organisation und niheren Charakter wir freilich
nichts wissen. Auf die soziale Schicht, aus der sie stammen, kann

_ der stindige Beiname jenes Nih »al-‘Ajjar ¢ Was wohl etwa mit »Vaga-
bund¢, »Bandit« wiederzugeben ist, ein gewisses Licht werfen, um so
mehr als auch sonst gelegentlich (K. 123, Z. 10) ein ‘4jjar als Ra’s
al-Fitjan in derselben Zeit genannt wird.

Mit- der Einwirkung dieser Futuwwa-Briiderschaft auf die Ent-
wicklung des Siafitums in Nisabir mufl also als moglich gerechnet

" werden. Sie ist wns aber bisher so wenig deutlich erkennbar und ihre
-eigene Entstehung ist uns so véllig unbekannt dafl wir uns dabei
vorerst bescheiden miissen.

Die beiden Namen ’Abu Hafs al-Haddad und Hamdin al-
Kassar sind fiir die weitere Gestaltung des Safitums in Nisabar
jedenfalls bezeichnend. An ihrem Vorbild hat sich eine starke Gene-
ration von Asketen und Mystikern geschult. Dabei bleibt freilich oft
nicht klar zu sehen, wie weit die kiinftige Entwicklung wirklich schon
von'ihnen vorgezeichnet ist, wie.weit ihre Schiiler aus Eigenem dazu
beigetragen haben. Das letztere ist jedenfalls in hohecm Mafl der Fall
gewesen bei Abw :Otman Sa‘id b. *Isma‘il al-Hiri — so ge-
nannt nach dem Stadtviertel al-Hira von Nisabir — von dem nach
den Worten asch-Scha‘rani’s (I; 74) die Jaria des Sifitums in
Nisabiir ausging, was von ihm tatsichlich kaum mit weniger Recht
gesagt werden kann als von *Abi Hafs. Nach al-Kuschairi
(22) »stammte er aus Rajj, schlof sich an Schah al-Kirmani,

:14' .
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[+ vor 300] 1), und Jahja b. Muadh ar-Razi an. Dann kam er mit
Schah al-Kirmani nach Nisabar zu ’Aba Hafs al-Haddad,
blicb bei ihm und genof scine Ausbildung. >Aba Hafs gab ihm seine
Tochter zur Frau. Er starb im Jahre 298« Al->Ansiri figt dem
noch bei, daB sein Grab in Nisibar neben dem des Aba Hafs be-
kannt sei und bei ihm um Regen gebetet werde, und gibt nach >Aba
Nu‘aim (} 430) die nihere Ortsbestimmung, dafl die Griber sich auf
dem Fricdhof von al-Hira befunden haben.

>Abi ‘Otmian scheint entschieden gebildeter gewesen zu sein
als ’Abd Hafs. Er soll sich auch schriftstellerisch betitigt haben.
Dem entspricht es, daB bei ihm die ekstatische Seite des Safitums
vielleicht nur gedimpfter durchklingt als bei jenem. Dagegen tritt
bei ihm die asketische um so stdrker hervor. Er ist der typische Ver-
treter der Jammertal-Theorie?): die Grundstimmung des Seelen-
lebens des wahren Sufi ist fiir ihn die Traurigkeit Huzn. Dieser Zug
nihert ihn in manchem der Auffassung Hamdin’s, von dem er frei-
lich nicht unmittelbar beeinfluit zu sein scheint. So verhielt er sich
- — hierin wohl vor allem durch seinen eigenen Lebenswandel bestimmt
— gegeniiber dem Wanderleben des Sufi weniger ablehnend als >Abu
Hafs. Wihrend der schlichtere Meister aus der Gebundenheit an
das Gesetz nicht loskam, ist der Jiinger hierin konsequenter und
nihert sich damit dem Hamdin (s. oben S. 177£.). >Aba ‘Otman
war offenbar eine viel kompliziertere Natur. Seinem weiteren gei-
stigen Horizont, verbunden mit einer ungewohnlichen Energie, ver-
dankt er wohl den bei weitem groSeren EinfluB, den er auszuiiben
vermochte.

Abgesehen von >Abi ‘Otman sind es nicht gerade sehr viele
von den berithmten Sufi’s der Bliitezeit, die in den Safi-Biographien als
ausschliellich oder doch vorwiegend von >Abu Hafs beeinflufit ver-
zeichnet werden. Aufler einem wenig hervortretenden gewissen >Ab
‘Abdallah asch-Schadschari, den asch-Scha‘rani (I, 86) er-
wihnt, sind es eine Reihe von Ménnern, die zugleich als Schiiler von
Hamdn und anderen gelten. Das zeigt auf jeden Fall, daff sich
die Schulen des >Aba Hafs und des Hamdian nicht gegensitzlich
gegeniiberstanden. Zu diesen Stfis gehort Mahfiz b. Mahmad
an-Nisabari3), der gelegentlich in den >Isnads bei as-Sulami
begegnet. Er gilt zunichst als Jinger des >Abu Hafs, er ist aber
auch bei Ab@ ‘Otman in die Schule gegangen und ebenso bei Ham-

1, Vgl. K. 26; Sch. I, 77.
%) Vgl. mein Al-Kuschair, S. 12.
3) Vgl. Sch. I, 86.
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din al-Kassar und noch bei den als dessen. Meister erwihnten
Salman (oder Salam) al-Barisi und ‘Ali an-Nasrabadhi, und
starb 303 oder 304 in seiner Heimatstadt, wo er neben >Aba Hafs
bestattet wurde,

Wichtiger als er ist ein anderer gemeinsamer Schiiler von ’Abda
Hafs und Hamddn, >Abd ‘Ali Muhammad b. ‘Abd al-Wahhab
at-Takafix), ein gelehrter Theologe, der dann auf alle seine Wissen-
schaften verzichtete zugunsten des Safitums, das durch ihn in Ni-
sabir beriihmt geworden sei. Auch er ist uns in den Uberlieferer-
ketten bei as-Sulami bereits begegnet. Er starb 328.

Daneben pflanzte sich die Sonderrichtung Hamdins auch

- selbstandig fort. Ihrvornehmster Triger ist ’Ab@ Muhammad “Ab-
dallah (asch-Scha‘rani: >Abid ‘Abdallah Muhammad) b.
Manazilz), der nach asch-Scha‘rani seine eigene 7ariZa hatte,
d. h. doch wohl die eigentliche Malamati-7ar72a. Denn »keiner iber-
nahm von Hamdin .seine 7arifa in dem Mafl wie Ibn Manizil«
(Sch. I, 72). Er war iibrigens nach asch-Scha‘rani auch von ’Abt
“Ali at-Takafi anerkannt. Auch er war ein gelehrter Mann und
tat sich besonders als Haditkenrer hervor. Er starb 329 oder 330.
Die Spriiche, die die spateren Sufibiographen von ihm iiberliefern,
haben freilich kein besonderes Geprige. Die gelegentliche Bekdmp-
fung jedes Dawai und jedes Rij@ kann schlieflich in den Worten
jedes Sufi vorkommen.

Selbstverstindlich. fast ist es, dafl ’Abtu Hafs und >Abt ‘Otman,
wie wir schon oben gesehen haben, gemeinsame Schiiler hatten. Un-
ter ihnen ragt vor allem >Abd Muhammad ‘(oder Dscha‘far) ‘Abd-
-allah b. Muhammad al-Murta‘isch3) hervor, der aus Hira,
nach anderen aus dem Stadtviertel Mulkabadh von Nisabiir stammte,
aber nicht in seiner Heimat blieb, sondern — vielleicht durch”den
Ruf al-Dschunaid’s4) angezogen — nach Baghdad ibersiedelte,
wo er 328 starb. Sein Béislf)iel zeigt, wie das Nisabirer Safitum sich
damals iiber das islamische Gebiet weiter verbreitet. Das ist freilich
nichts ganz Neues. Denn das Sifitum’ ist fast von Anfang an im Islam
international. Aber es scheint immerhin, daB nun der Einflul der
groflen Begriinder der Nisabirer Schule durch ihre Schiiler auf den
gewiesenen Hochstrafien des Verkehrs in die anderen Gebiete der
islamischen Welt hmausdrang Es mag in diesem Zusammenhang

1) Vgl K. 315 Sch I, 91 §.; s. auch Gomznmn in ZDMG. LXIJ, 6.

3) Vgl K. 31; Sch. I, 92.

3) Vgl K. 30; Sch, I, 90; s. obcn S. 185

4) Vgl K. 22; Sch. I, 72,
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-auch an den von Nisabir stammenden ’AbG Hamza al-Chorasini
crinnert werden, der sich an dic Baghdader Meister anschlof8 und weit
im Gebiet des Islam herumkam, ehe er 290 starb 1).

Zihlt al-Murta‘isch neben ’Aba Hafs auch den >Aba ‘Ot-
min zu scinen Lehrern, so sind wir damit bereits zu dessen Schule
hinitbergefiihrt, dic dem Nieabarer Safitum die gréBte Ausbreitung
gab. DaB Lecute, dic cigentlich der Schule des ’Abé ‘Otmian an-
gehoren, gelegentlich auch noch von ’Abfa Hafs beeinfluSt sind,
ist, wie wir gesehen, nicht auffallend. Das héren wir z. B. von *Abua
Dscha‘far ’Ahmed b. Hamdan, »einem der groflen Scheiche von
Nisabar«, »der die letzten zwanzig Jahre seines Lebens in Mekka
zubrachte« (f 311) 2).

Als Schiiler des Abu ‘Otman werden weiter genannt Abu
’l-Hasan Muhammad b. Sa‘id al-Warrak, der vor 320 starb 3),
ferner besonders Abt ‘Amr *Ismi‘il b. Nudschaid as-Sulami,
der Groflvater unseres as-Sulami, der als letzter von den Schiilern
des >Aba ‘Otman 366 in Mekka starb 4).

In der Zeit der groflen Nisabirer Sufis war, wie wir bereits ge-
sehen haben, auch der Ruhm der Baghdader Richtung des Dschunaid
weit hinausgedrungen. Und so treffen wir eine Reihe von fithrenden
Minnern, die bei diesem und >Aba ‘Otmian nebeneinander als ihren
vornehmsten Meistern in der Schule gewesen sind. Dahin gehéren
’Abt ‘Amr Muhammad b. Ibrahim az-Zaddschadschis), der
348 ebenfalls in Mekka starb, >Abu (‘Abdallah) Muhammad (b.)
‘Abdallah ar-Razi asch-Scha‘rani aus Nisabar6), einer der
groBten Schiiler des >Abt ‘Otman, § 353. Auch die weiteren Ni-
sabiirer Scheiche ’Abd Bekr Muhammad b.’Ahmed b. Dscha‘far
an-Nisabiari7), ein Hauptvertreter der Futuwwa, | vor 360, und
>Abu ’l-Hasan “Ali b. Bundar3), haben bei ’AbG ‘Otmian gelernt,
der erstere, soweit wir héren, ausschliefllich, der zweite daneben auch

1) Vgl. K. 30; Sch. I, 88. — Wenn ihn asch-Scha‘rani zur sifischen Autoritat
des ’Ahmed b. Hanbal macht, so liegt hier eine Verwechslung mit >’AbiG Hamza al-
Baghdiadi al-Bazziaz (s. K. 28 unten) vor. Dieser nachweisbare Einzelfall wirft auf die
Zuverlissigkeit asch-Scha‘rani’s kein giinstiges Licht. Man vergleiche auch seinen
Artikel iiber diesen letzteren S. 85, in den Stiicke der Biographie des ’Ab# Hamza al-
Chorasani verwoben sind.

2) Vgl. Sch. I, 88; s. oben S. 185,

3) Vgl. Sch. T, 87.

4) Vgl. K. 34; Sch. I, 102; s. oben S. 184.

5) Vgl. K. 33; Sch. I, 100. -

6) Vgl. K. 33; Sch. I, 102; s. oben S. 186.

7) Vgl. Sch.' I, 106.

8) Vgl. Sch. I, 106; s. oben S. 187.
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bei Mahfiz und weiter den Scheichen von Baghddd, von Syrien und
Agypten.

Die Schiiler ’Abu ‘Otman s, wie z. B. ’Abu ‘Abdallah Mu-
hammad b. Muhammad ar-Raughandi?), { nach 350, seiner der
grofien Scheiche von Tus¢, trugen seinen Namen hinaus. So kamen
denn bald auch bereits fertige Sufis von auswirts nach Nisabir, um
noch von dem beriihmten Meister zu lernen. Dies ist ausdriicklich
iiberliefert von Muhammad b. Uljan an-Nasawiz). Wir diirfen
es wohl auch vermuten von dem 348 verstorbenen *Abu °l-Hasan
‘Ali b. ’Ahmed b. Sahl al-Buschandschi, »einem der Fitjan
von Chorasan«3). Nicht mehr er selbst, wohl aber sein Nachruhm
diirfte den fast ebenso beriihmten Aba ‘Otman Sa‘id b. Salam
al-Maghribi4) aus der Gegend von Kairowan nach Nisabir gefiihrt
haben. Er war unter anderem Schiiler von ’Abi ‘Amr az-Zad-
dschadschi und starb 373 in Nisabir, wo er neben seinem Namens-
vetter begraben wurde. Nach seiner letztwilligen Verfiigung sprach
ihm der Theologe Ibn Fiiraks) das Totengebet.

Wir sehen so, daB die Bedeutung Nisabirs auch Safis anzog,
die hochstens indirekt zur Nisabarer Schule in Beziehung standen.
Gar nicht ist dies, soweit wir wissen, der Fall bei >Abi Bekr at-
Taméstﬁni‘), der nach 340 in dieser Stadt starb, und ’Abu ’I-
‘Abbas >Ahmed b. Muhammad ad-Dinawari?), der eine Zeit-
lang in Nisabur predigte und nach 340 in Samarkand starb.

Noch einen Mann aus Nisabir, der zu der eigentlichen Nisaburer
Schule Beziehung hatte, wollen wir hier erwihnen; weil cr in der $i-
fischen Sukzession ein wichtiges'Zwischenglied bildet, *Abu ’I-Kasim
. 2Ibrahim b. Muhammad an-Nasrabadhi 8), +369. Unter seinen
Lehrern steht zwar an erster Steller der Dschunaidschiiler asch-
Schibli9), aber daneben wird auch al-Murta‘isch genannt. Und er
ist der Meister des Mannes, der — neben as-Sulami— als der eigent-
liche mystische Lehrer des Kuschairi gllt des ’Abd ‘Ali al-Hasan
ad-Dakkak (f 406 oder 412) ™).

1) Vgl Sch. I, 10_6.

3) Vgl. Sch. I, 100.

3) VgL K. 34; Sch. I, 103.

4) Vgl. K 35; Sch. I, 104.

s) Vgl. ZDMG. LII, 491 und 496; LXII, 13.

6) Vgl. K 34; Sch. I, 104. °

7) Vgl. K. 34; Sch. I, 104 ~ .

%) Vgl K. 35; Sch. I, 105.

9) Vgl. K. 30; Sch. I, 89 .

19) Vgl. Menrew, Exposé de la réforme’de Ulslamisme ..... par el-Ash‘ari, S. 621.;
s. feme&die Silsile in meinem A'l-)j’u.réhairi, sowie den Index sub ad-Dakkik.
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. Necben der Hauptrichtung des Nisabarer $afitums, die durch die
Namen von ’Aba Hafy und ’Aba ‘Otman gekennzeichnet ist, gehen
aber auch Seitenstrémungen her, vor allem die, die man im engercn
Sinn mit dem Namen Malimatitum zu bezeichnen pflegt, Zu ihr
darf man in dicser Generation wohl den >Aba ‘Abdallah Muham-
mad b.’Ahmed b. Hamdian al-Karrad ) rechnen, einen Schiiler
von ’Abd ‘Ali at-Takafi, Ibn Manazil und anderen, dessen
Worte deutlich den Malamati-Standpunkt andeuten, wie der eine
Ausspruch zeigt: »Das Geheimhalten der guten Werke ist besscr als
das Geheimhalten der schlechten Tatene,

Diese kurze Ubersicht mag immerhin geniigen, um ein allgemcines
Bild von der Umwelt zu gew#hren, aus der das Malamatitum Nisabdars
sich heraushebt. :

4. Zur religionsgeschichtlichen Beurteilung des
Malamatitums.

Ein Vergleich der beiden letzten Abschnitte ergibt klar, da8f
as-Sulami’s Malamatitum offenbar im wesentlichen nichts anderes
ist als die typische Nisabarer Form des Safitums. Er steht in seiner
Darstellung véllig auf dem Boden der asketisch-mystischen Richtung,
die durch die Namen der groflen Nisabarer Safis der Friihzeit cha-
rakterisiert wird. *Aba Hafs und >Aba ‘Otman werden nun zwar
von den Sifibiographen nicht zu der Gruppe der Malamatis im enge-
ren Sinn gezdhlt; wohl aber gilt Hamdan al-Kassar allgemein
als der Begriinder der Malamatirichtung. Wir haben aber gesehen,
dal die verschiedenen Schulrichtungen trotz deutlich erkennbarer
Verschiedenheiten jedenfalls in alter Zeit einander nicht gegensitz-
lich gegeniiberstanden. Und die hiufige Berufung auf Hamdan
gibt as-Sulami unbestreitbar ein historisches Recht, im Namen
der Malamatija zu sprechen. Sachlich ist der Gedanke, den as-Su-
lami in den Mittelpunkt seiner Ausfiihrungen riickt, die Bekampfung
des Rij@, soweit uns die erhaltenen Ausspriiche der eigentlichen Be-
griinder des Malamatitums wie {Hlamdan und Ibn Manazil —
man mag auch an des letzteren Schiiler al-Karrad noch erinnern —
ein Urteil erlauben, wirklich das Ausgangsprinzip dieser Richtung.
Auch die grofite ‘Verirrung des menschlichen Geistes pflegt ja nur
cinseitig extreme Ausprigung eines an sich verniinftigen Gedankens
zu sein. Dieses an sich gesunde, nur durch die [geistlose Isolierung
verhidngnisvoll werdende Prinzip ist im Malamatitum offenbar wirk-
lich die Bekimpfung der Menschenfurcht und Augendienerei. Eine

x) Vgl Sch. I, 107; s. o. S. 187.
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Verirrung, aber immerhin noch eine achtenswerte Verirrung ist es,
wenn sich die Heiligkeit in diesem Bestreben hinter der Maske ver-
achtlichen Lebenswandels verstecken will. Schlimm werden die Aus-
wiichse aber vollends, wenn — mit der dem Ekstatiker stets nahe-
liegenden Gefahr des Schwindens jedes sittlichen Urteils — aus diesem
Schein Ernst wird, mit anderen Worten: wenn an Stelle des um Lob
und Tadel unbekiimmerten reinen Lebens nicht blof die Sucht,.sich
unverdienten Demiitigungen auszusetzen, tritt, wenn vielmehr die be-
reits von Hamdin vertretene Verwerfung der »Werke« — weil eben
bei ihnen das Rij@ zu nahe licgt — in eine Herausforderung des Ta-
dels der Mitmenschen durch wirkliche schimpfliche Handlungen um-
-schldgt. Diese Auswiichse sind es, die wir gewshnlich im Auge haben,
wenn wir vom Malamatitum sprechen. Typische Vertreter dieser
Richtung sind eine Reihe der Méanner aus spéteren Jahrhunderten, die
HortEN in Beitrdge zur Kenntuis des Orients, X1I, 80 ff. aus asch-
Scha‘rani vorfiihrt, oder auch jener seltsame Heilige aus Turkestan,
Meschreb, den uns MaRTIN HARTMANN, Der tslamische Orient, 1, 147 fi.
kennen lehrte. Solche Fille sind oft wohl kaum von denen des eigent-
lichen sittlichen Libertinismus, der ’Ibdjija, zu unterscheiden. Es
gibt natiirlich genug Misch- und Ubergangsformen. Doch kann m. E.
kein Zweifel daran sein, daf dieser selbst in ein anderes Kapitel ge-
hort. Dagegen ist dem Malamatitum der Praxis wohl innerlich ver-
schwistert die weit verbreitete Anschauung, daB Verriicktheit ein
Zeichen- der Beriihrung mit der Gottheit sei. Ob die Verriicktheit
echt oder simuliert ist, macht keinen groflen Unterschied: beides
geht wohl bei dem psychopathischen Zustand des Ekstatikers inein-
ander iiber. Naturgemdf dringt dann mit der Degenerierung des
Malamatitums das Motiv des Rij@’ in einér neuen, noch bedenklicheren
Form wieder ein: gerade die schimpflichen Handlungen sollen die
Heiligkeit erweisen.

Der Gegensatz gegen das R#j@’, vor allem in seiner zwar bei den
Malamati’s nicht augenfillig im Vordergrund stehenden, aber doch
als im Hintergrund wirksam anzunehmenden Wurzel, "dem Prinzip
des >Ichlds, ist ein eminent islamisches Motiv: es ist die praktische
Erginzung des theoretischen Tau/id im Sinn der Orthodoxie. Aber
damit ist natiirlich’ noch nicht gesagt, dafl das Malamatitum in der
Praxis, vollends mit seinen Auswiichsen, eine genuin islamische Er-
scheinung sei. Es ist schon 6ffer bemerkt worden, dafl diese sonder-
baren Heiligen gewissen populiren Philosophen der ausgehenden An-
tike zum Verwechseln .ghnlich sehen.- Schon der moderne Enzyklo-
padist Samy vergleicht die Malamis den Hukemd-i Kelbijan, d. h.
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den Kynikern, Und von curopiiischer Scite ist mehrfach (s. Der Islam,
V1, 55, Anm. 1) darauf hingewiesen worden, daB offenbar in manchen
Zigen des Safitums wirklich einfach das Kynikertum fortzuleben
scheint, In der Tat konnte mit dwrodnsia, 1pBwvy und mipz (vgl
REITZENSTEIN, Hellenistische Wundererzihlungen, S. 42 1.) auch recht
gut das Wesen mancher Vertreter des Safitums getroffen werden.
Und GoLpzER, Vorlesungen, S.169, hat gliicklich gerade die Sonder-
art des Malimatitums auf den Kynismus zuriickgefiihrt.

Es wird niitzlich sein, dabei etwas linger zu verweilen. Es ist
klar, da8 der Kynismus sich, wie auch GoLpzIHER betont, nur durch
das Medium des Christentums in den Islam heriibergerettet haben
kénnte., REITZENSTEIN, auf dessen oben zitiertes Buch er verweist,
hat ja gerade das Fortleben des Kynikertums im christlichen As-
ketentum schlagend nachgewicsen. Es ist wohl der Miihe wert, die
mannigfachen Ausprigungen des Malamatitums zunichst einmal mit
den verwandten Erscheinungen im Christentum zu vergleichen und
dann auf ihre heidnische Wurzel zu untersuchen. Auch im Ménchtum
finden sich ja natiirlich recht verschiedene Abténungen wieder, wie
wir sie im Safitum kennen.

Dafl der Heilige, wiec as-Sulami ausfiihrt, als ein Gegner des
Rij@ seine Heiligkeit geheimzuhalten hat, das ist ein Zug, der in einer
Reihe der altertiimlichsten Asketengeschichten, die REITZENSTEIN be-
handelt, scharf hervortritt (vgl. Hellenistische Wundererzihlungen,
S. 76, Anm. 2): so in der Geschichte vom »Aschenbridel im Nonnen-
kloster« aus der Historia Lausiaca (REITZENSTEIN, Hell. Wundererz.,
S. 75 ff.), der besonders heiligen » Jungfrau, welche Besessenheit und
Stumpfsinn heuchelt« und unerkannt geschmiht und verachtet wird,
und in der viel behandelten syrischen Erzihlung von dem scheinbar
der Unzucht ergebenen Mimenpaar Theophilus und Maria, das in
Wahrheit ein heiliges keusches Leben fiithrt (REITZENSTEIN, Hell.
Wundererz., S. 146; vgl. u. a. NOLDEKE, Orientalische Skizzen, S.24711.).
Diese Geschichten tragen genau die Eigenart, die wir nach as-Sulami
als Malamaticharakter bezeichnen kénnten. Auch der Malamati tragt
ja nicht blof kein Ordenskleid, er wahlt eher die Tracht eines vom
religiosen Standpunkt aus verichtlichen Standes. So erzidhlt Hudsch-
wiri trad. -NicHorsoN, (S. 119) von >Ahmed b. Chidrija als
ein Symbol der Maldma, dafl er Soldatenkleidung getragen habe,
Ja, die Malamatis lieben es ja, »in der Gestalt von Ubeltitern zu
erscheinen und zu handeln wie Fromme« (s. oben S. 176).

Ein Unterschied zwischen der christlichen und der muslimischen
Auffassung ist hier schlechterdings nicht zu entdecken. Aber fiir die

T L T
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Beurteilung von religionsgeschichtlichen Parallelen tut man jeden-
falls gut, soweit moglich hinter die dufieren Erscheinungsformen zu-
riickzugehen und nach den Motiven zu fragen. In dieser Hinsicht
sind wir nun freilich fiir die christlichen Beispiele auf Schliisse an-
gewiesen. Man konnte bei den erwahnten Fillen zur Not bei der Be-
urteilung der gesuchten Selbstdemiitigung als einer seltsamen Form der
Askese stehen bleiben. Sehr viel wahrscheinlicher aber ist es doch, daf8
der merkwiirdigen Haltung der Gedanke zugrunde liegt, daf8 das Ver-
hiltnis der Seele zu Gott ein Geheimnis zwischen ihr und Gott sei: ein,
wie man zugeben wird, schoner christlicher Gedanke, aber zugleich
auch — ein echter Sufi-, ein Malamatigedanke, im Grunde nichts
anderes als das Prinzip des’I¢thlds selbst. Also dieselbe uns so seltsam,
wenn nicht gar traurig anmutende religionsgeschichtliche Erscheinung
laBt sich aus christlichem, wie aus muslimischem Gedankenkreis
selbst verstehen. Dann koénnen die Erscheinungen ja in beiden Re-
ligionskreisen selbstindig sich entwickelt haben! Gegen diese Mog-
lichkeit 148t sich in der Tat nicht viel sagen, wenn man sie vielleicht
auch nicht ganz wahrscheinlich finden wird. Ganz verbliiffend mutet
uns aber vollends der Fund REITZENSTEIN'S an, daB genau dieselbe
Erscheinung, die wir nun im Islam und im Christentum kennen ge-
lernt haben, auch schon vorchristlich ist. Aus einem diirftigen Pa-
pyrusfragment gelang es ihm, einen héchst interessanten Text zu re-
konstruieren, dessen Inhalt er folgendermafien erldutert: »Der Re-
dende hat einen Mann angetroffen, der einer bestimmten religiésen
oder philosophischen Sekte angehért. Er steht im Rufe ziigellosester
Sinnlichkeit und wahrte doch aufs 4ngstlichste seine Reinheit« (Hellen.
‘Wundererz., S. 147). Angesichts dieser Tatsache wird man doch ge-
neigt sein, so sehr die fremdartige Idee auch vom christlichen oder
muslimischen Standpunkt aus begreiflich sein mag, ihr Hervortreten
auf dem Boden der verschiedenen Religionen in geschichtlichen Zu-
sammenhang zu bringen. Vermuten méchte man dann aber zugleich
auch, daBl wohl ein nicht mehr recht greifbares, aber unbewufit wirk-
sames religioses Motiv besonderer Art neben dem des-’Ichlds mit
im Spiele gewesen sei. - Ob dem so sei, ob das Auftauchen derselben
Erscheinung in so verschiedener Umgebung sich nur aus der ja doch
vorhandenen gemeinsamen religids-ethischen Unterlage erkldrt, —
beachtenswert ist die Tatsache auf jeden Fall, daff wir eine so selt-
same Lebensmaxime aus der dusgehenden ‘Antike iiber das Christen-
tum in den Islam hiniiberreichen sehen. Es wire uns von unschitz-
barem Wert, den weiteren Ideenkreis zu kennen, dem das wertvolle
Fragment entstammt, das uns REITZENSTEIN wiedergewonnen hat.
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Leider ist uns das versagt. Das immerhin wird gesagt werden kénnen:
die urspriingliche kynische Gedankenwelt reicht zur Erklirung gewil
nicht aus. Und dann darf noch ein Weiteres vermutungsweisc be-
merkt werden: im Christentum und im Islam konnten wir ¢in aus-
gesprochen religioses Motiv konstatieren; ist nicht dieselbe Er-
scheinung in der vorchristlichen Periode wohl ebenfalls am ehesten
aus rcligidsen Griinden abzulciten?

Schen wir uns weiter unter den christlichen Asketengeschichten
um, dic .uns REITZENSTEIN als cigentlich nur aus dem Hecidentum
crklarbar besser verstehen gelehrt hat, so hebt sich von den oben be-
sprochenen deutlich cine Gruppe von Erzihlungen ab, in denen dic
Auffassung hervortritt, dafl die Heiligkeit dazu bestimmt sei, be-
kannt zu werden (Hellen. Wundererz.,, S. 76, Anm. 2). Besonders
seltsam muten uns Geschichten an, wie die auch wieder in der Hi-
storia Lausiaca erhaltenen von Serapion, der in Rom eine heilige
Jungfrau in dem Wettstreit in der Askese dadurch besiegt, daf} sie
es nicht iiber sich gewinnt, hinter ihm her voéllig nackt durch die
Straflen zu gehen (Hellen. Wundererz., S. 66; ders., Historia Mo-
nachorum und Historia Lausiaca S. 68), Geschichten, die mit der
dyawyuytia geradezu kokettieren. Die Forderung der dvatsyuveia,
dic, wie REITZENSTEIN zeigt, in der christlichen Literatur nicht ganz
vereinzelt ist, ja selbst in die apokryphe Evangelienliteratur eindrang
(Hellen. Wundererz., S. 67 f.), ist hier sonst zweifellos ganz iiber-
wiegend religiés motiviert, vielleicht aus dem urspriinglich heidnischen,
im Prinzip recht drastisch sinnlichen Gedanken der Gottesbrautschaft.
In den Serapiongeschichten aber scheint alles auf den Gesichtspunkt
der dmddew eingestellt ). In ihnen liegt in der Tat in Gedanken und
Ausdrucksweise ein stoisch-kynisches Lebensbild vor. Der Gesichts-
punkt der edw¥heta oder der Grundsatz des xatd @doty, dpoloyoupéves
t3 oboet {Fy, kann den Kyniker wohl folgerecht zum é&movefigos
Bis, zum dduagdpws Podv filhren. REITZENSTEIN ist es gegliickt
aufzuzeigen, daBl sich in den - Spuren antiker philosophischer
Moralpredigt in christlichen Dokumenten geradezu literarische
Beziehungen feststellen lassen. Aber diese Spuren treten hier
zweifellos gegeniiber religissen Motivierungen zuriick,. Wo im
Christentum’ etwa der Libertinismus vertreten wird, da erklirt er
sich aus dem Bewufitsein des Pneumatikers, fiir den Natur und Ge-
setz keine Bedeutung mehr haben. Und dasselbe gilt vollends von
dem Standpunkt der *Ibdjka in der islamischen Mystik, der oft genug
mit dem der Maladma verbunden, verquickt und selbst verwirrt wor-

r) Vgl. auch REITZENSTEIN, Historia Monachorum und Historia Lausiaca. S. 26.
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den sein.mag, aber doch grundsitzlich davon zu scheiden ist. Uber-
haupt glaube ich nicht, dafl man jene stoischen oder kynischen Mo-
tive, die doch auch im Christentum so auffallen, dafl sie eben z. B.
die Serapiongeschichten sogleich als fremdartig erkennen lassen, in
der volkstiimlichen Askese und Mystik im Islam als wesentliche Fak-
toren wird nachweisen konnen. Lebensprinzipien wie die drddeir
und das xara odow C(Fy sind wohl klassisch, aber sie sind nicht so
recht orientalisch.

Es wird ja nun freilich niemand einfallen, Erscheinungen des
christlichen und islamischen Religionsbereichs unmittelbar auf einen
Antisthenes zuriickfihren zu wollen. Selbstverstindlich denkt man,
wenn man von einem Fortleben kynischer Traditionen in Christen-
tum und Islam spricht, an die Kyniker der Spitzeit, wie sie uns z. B.
hinter der neupythagoréischen Polemik der an den Namen des Apol-
lonius von Thyana ankniipfenden Literatur oder Lukian’s
Karikaturen erkenntlich werden: halbnackte Wanderasketen, die
bald durch unanstindiges Betragen sich-den Namen eines jenseits
von Gut und Bose stehenden Weltweisen verdienen wollen, sich bald
als Aufseher xatdoromot und Moralprediger an die Leute herandringen,.
bald auch als Wundertiter eines Gottes Ruhm zu kiinden oder
selbst halbgéttlicher Ehren teilhaftig zu werden bestrebt sind. Aber
damit ist schon ausgesprochen, dafl diese Minner eben nicht mehr
blof Vertreter griechischer Philosophie, sondern ebensosehr, ja viel-
leicht iiberwiegend Vertreter eines religiosen Glaubens sind. Und
dieses religiose Moment, das neben das philosophische getreten ist,
trigt auf jeden Fall stark orientalische Firbung (REITZENSTEIN,
Hellen. Wundererz., S. 43-und 70). Wo wir im Christentum und vol--
lends im Islam ein Fortleben kynischer Traditionen anzunehmen
haben, da ist es, scheint mir, ganz iiberwiegend nicht jenes grie-
chisch-philosophische Moment, sondern das religiés-orien-
talische Moment des Kynismus, das uns als noch wirksam ent-
gegentritt. :

Dieses religiose Moment ganz genau zu bestimmen, dazu reichen
unsere Kenntnisse mindestens vorldufig noch nicht aus. REITZENSTEIN
denkt in erster Linie an dgyptischen Einschlag und versteht das m. E.
wenigstens fiir die “spiteren Kyniker selbst recht wahrscheinlich zu
machen. Er ist aber vorsichtig genug, um diese Frage mit der groB-
ten Zuriickhaltung zu behandeln. Ganz gewiff mit Recht! Der orien-
talische Synkretismus, ist uns eben trotz aller neuen Entdeckungen
noch keineswegs durchsichtig. Fiir das Gebiet des Islam zum minde-
sten wird man wohl noch mehr an andere Religionskreise denken. Zu
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REITZENSTEIN'S Deutung der dvawyoviia in christlichen Doku-
menten lift sich vielleicht eine Geschichte in Vergleich ziehen, die
Hudschwiri (trad. Nicuorson, S. 120) von >Ahmed b. Chidraja’s
Frau Fatima (s. oben S. 189) erzédhlt. Sie pflegte sich, obwohl ihr
Mann daran Anstofl nahm, mit >Aba Jazid al-Bistimi ungenicrt un-
verschlciert zu unterhalten, bis dicser eines Tages bemerkte, daf sic
ihre Hand mit Henna gefirbt hatte. Seit er so gezeigt hatte, daf8
cr in ihr doch noch die Frau sah, war es mit der Vertraulichkeit aus.
Hier kénnte — wenn auch nicht mehr verstanden — jene Anschau-
ung von der Gottesbrautschaft noch anklingen. Doch ist es m. E.
nicht notig, so weit zu gehen, um eine Erklirung zu finden. Ubri-
gens wird diese Geschichte nicht als cin Beispiel fiir den Standpunkt
der Malama mitgeteilt. Viel 6fter wird man bci der Praxis des Ma-
lamatitums, besonders in seinen entarteten Formen, an die Verbin-
dung erinnert, in die im Orient — freilich gewifl nicht dort allein —
Verriicktheit und Heiligkeit gebracht werden, vgl. z. B. DouTrg,
Les Marabouts (Paris 1900), S. 75 ff. Wir verzichten darauf, diese
Linie weiter ins Einzelne zu verfolgen, so wichtig sie ist; es geniigt
hier die Feststellung der Tatsache. Noch auf eine AufBerlichkeit aber
mag hingewiesen werden, die vielleicht doch nicht ganz ohne Gewicht
ist, nimlich auf die Heimat des Malamatitums. DaB gerade Chorasan
nebst Turkestan in der Entwicklung des Suafitums so sehr im Vorder-

grund steht, mag sich bis zu einem gewissen Grad aus dem Ursprung -

unserer Uberlieferung erkliren, die eben zum guten Teil auf chora-
sanischen Quellen beruht. Aber das reicht zur Erklirung doch bei
weitem nicht aus. Es muf} in den Tatsachen selbst begriindet sein.
Speziell fiir das Malamatitum stimmen die Nachrichten durchaus
darin tiberein, daf} als sein eigentlicher Griitnder Hamdian gilt. Ein
Zweifel daran, dal diese Richtung zuerst in Chorasan in Bliite stand,
ist also kaum méglich. Und daf} die seltsamen Heiligen, die ihre Hei-
ligkeit durch allerhand unsinniges oder schmutziges Handeln zu er-
weisen trachten, noch in viel jiingerer Zeit gerade in Turkestan be-
sonders auffallend ihr Wesen trieben, hat MARTIN HARTMANN mehr-
fach nachgewiesen (vgl. z. B. sein Der Islamische Orient, 1, S. 328,
Anm. 2). Hier im fernen Osten wird man aber an ein Fortleben grie-
<hischer Gedanken kaum glauben wollen. Man wird viel eher daran
denken diirfen, da§ sich Chorasan mit seinen Nachbarlindern in der
islamischen Zeit seit jeher als ein Treibhaus fiir allerhand extra-
vagante, religiés bestimmte Bewegungen erwiesen hat. Dafl darin
vorislamische Traditionen fortleben, wird man nicht bezweifeln. Aber
leider wissen wir eben iiber die kulturellen Verhiltnisse der iranischen
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Linder in der Sasanidenzeit recht wenig. Hier bleibt ein Problem,
das sich so bald nicht ldsen lassen wird.

Zum Schluf} sei noch eine Bemerkung tiber eine Erscheinung des
modernen Islam gestattet. Die Geschichte des Malamatitums kennen
wir nicht. Und es ist fraglich, ob wir sie je genauer kennen lernen wer-
den ). Nun taucht der Name™— in der Form Melami — in neuester
Zeit in der Tiirkei als der einer besonderen Gruppe des Derwisch-
tums wieder auf, die, auf einen 1888 verstorbenen Agypter Moham-
mad Nur zuriickgehend, doch keine neuen Ideen zu verbreiten,
sondern nur alte siifische Gedanken wieder in Wirklichkeit umzu-
setzen vorgibt. Diese Melamis, von denen uns MARTIN HARTMANN
in seinen Unpolitischen Briefen aus der Tiirkei Nachricht gegeben

- hat, haben nach seiner Schilderung, wie GoLpzmER, Vorlesungen tiber

den Islam, S.196 (Anm. 12, 3) sehr richtig bemerkt, nichts zu tun mit
jenen extremen entarteten Formen von Malamatitum, die wir her-
kommlich unter diesem Namen begreifen. Die Melamis unterscheiden
sich nach MartiN HarTMANN’S Mitteilungen von den anderen Ta-
rikas durch das Fehlen bindender. Zeremonien, fesselnder Formen.
Sie verweisen denen das Wertlegen auf das Dekorative, auf die ver-
duBlerlichende Zurschaustellung (a. a. O. S. '95f.). »Ein Hauptzug
der Melamis ist, - daB sie sich grundsitzlich in Kleidung und Zuflerem
Gebaren in keiner Weise von anderen ‘Menschen unterscheiden, dafl
sie aber sich der groftmoglichen Einfachheit befleiligen . . .« (S. 177).
Ich glaube; das geniigt, um — soweit das doch diirftige Material ein
Urteil gestattet— dicinnere Verwandtschaft—wenn nicht die Identitit
des ganz modernen- tiirkischen Melamitums mit dem Malamatitum,
wi€ wir es aus as-Sulamikennen lernen, zu erweisen ?). Der An-
spruch der neuen Melamis; daf} sie nichts Neues bringen, sondern
nur ein Altes wieder aufnehmen, ist demnach vollig berechtigt. Und
gleichzeitig sind die modernen Melamis, wie mir scheint, noch ein
lebendiger Beweis dafiir, dafl as-Sulami’s Darstellung nicht etwa
ein seinem Kopf entsprungenes Idealbild ist, sondern ein hohes Maf}
von Wahrheit enthilt, mégen auch die Vertreter des Malamatitums,
mit denen wir am meisten bekannt geworden sind, eine ginzlich ver-
wilderte Spielart vergegenwirtigen.

¥) Le CHATELIER, Confrérus ‘musulmanes du Hedjaz, wo nach DeronT et COPPOLANT,
Confréries religieuses musulmanes, S. 532 von den Malamaus gesprochen wird, ist mir
nicht zuganglich. .

2) Es mag immerhin erwahnt sein, dafl in einem nebensachlichen Punkt as-Sulami
den Gegnern der Melamis recht gibt, wenn diese (die Mewlewis bei M. HarTMANN,
S. 96) namlich behaupten, dafl Melams in jeder Zarika der sei, *»der die hochste Stufe
errungens; vgl. oben S. 158, ) )
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