7. Heilung, Therapie und Charisma in
Sufigemeinschaften in Deutschland

Gritt Klinkhammer, Universitdt Bremen

Zusammenfassung: Der folgende Beitrag beschiftigt sich mit der Be-
deutung von Gesundheit und Krankheit sowie Heilung im Islam, ins-
besondere im Sufismus. Auf der Grundlage eigener historischer und
empirischer Studien zu unterschiedlichen Sufigruppen in Deutschland
wird ein Einblick in die spezifische Rezeptionsgeschichte des Sufismus
in Deutschland gegeben und der Frage nachgegangen, inwieweit der
Sufismus in Deutschland insbesondere in Hinblick auf sein Therapie-
und Heilungsverstandnis geradezu prototypische Formen einer post-
sdkularen Religion ausgebildet hat.

7.1. Einleitung: Heilung im Islam

Ein vielzitierter Hadith des Propheten Muhammad besagt, dass Gott gegen
jedes Leiden, dass er geschaffen hat, auch eine Behandlung zu seiner Hei-
lung bereitgestellt habe (Sahih Bukhari, Bd. 7, Buch 71, Nr. 582). In der als
kanonisch anerkannten Hadith-Sammlung al-Buharis (gest. 849) wurden die
Aussagen und Taten des Propheten im Bereich medizinischer Vorsorge (Hy-
giene u.d.), Therapie und Heilung in einem gesonderten Kapitel, dem Kitab
at-tibb/Buch tiber die Medizin zusammengefasst. Zwei Jahrhunderte spiter,
als die wissenschaftliche Medizin im arabisch-islamischen Raum tiiber die
Ubersetzungen von Hipprokrates und Galen Einzug gehalten hatte, widme-
ten sich islamische Religionsgelehrte erneut diesen und anderen Hadithen
und fassten sie in Kompendien unter dem Titel Tibb an-nabi/Die Medizin des
Propheten zusammen (vgl. Bummel 1999, S. 19-30). Diese frithen Texte bilde-
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ten reine Sammlungen von Hadithen, in denen es um Fragen der Gesunder-
haltung und Ratschldge zur Behandlung von Krankheiten mittels einfacher
Heilmittel (z. B. Anwendung von Honig oder Cumin u.a.) wie auch um Kaute-
risieren und Schropfen geht. Daneben werden auch religiose Heilmethoden
wie das Gebet oder die Koranrezitation z. B. gegen den ,bosen Blick’ empfoh-
len.

Die Erstellung von Hadith-Sammlungen zum Thema kénnen sowohl als Re-
aktion auf die Verbreitung sdkularer Medizin griechischer Herkunft verstan-
den werden als auch auf die islamischen Debatten um die Rechtmafigkeit
von Medizin tiberhaupt (vgl. Bummel 1999, S. 21; Perho 1995). Da Gott als Ur-
heber alles Geschaffenen gesehen wird - auch von Krankheit, die er als Strafe
oder Priifung einsetze - kdnnte eine Anwendung von Medizin als Auflehnung
gegen den gottlichen Willen verstanden werden. Auch islamische Mystiker
lehnten z. T. medizinische Behandlungen ab, weil sie eher auf das Vertrauen
in Gott (tawakkul) setzten. Andere Religionsgelehrte dieser Zeit zeigten sich
aufgeschlossen gegeniiber medizinischer Behandlung, schliefilich habe auch
der Prophet selbst die Medizin gutgeheiflen in diesen Hadithen und letztlich
hinge der Heilerfolg immer dennoch vom Willen Gottes ab. Zitiert wird in
diesem Zusammenhang der Ausspruch, der i.d.R. Muhammad zugesprochen
wird, dass das Wissen von zweierlei Art sei: ,das Wissen von den Angelegen-
heiten des Korpers und das von den Angelegenheiten des Glaubens” (Bummel
1999, S. 22).

Im 14./15. Jahrhundert entstanden dann zunehmend Schriften iiber die Me-
dizin des Propheten, die den sdkularen medizinischen Handbiichern nachemp-
funden waren und eher Kommentierungen der Hadithsammlungen und Ko-
ranstellen zum Thema waren.

Die frithen Texte, d.h., die Sammlungen von Hadithen medizinischen
Inhalts, waren allerdings zunédchst in erster Linie an Religionsgelehrte
gerichtet, die diese Texte moglicherweise zu Unterrichtszwecken und
als Quellen fiir die Erstellung von Rechtsgutachten verwendeten, und
nicht an den Gldubigen, der religiés unbedenklichen medizinischen
Rat suchte. [...] Nach Ibn Khaldun [gest. 1406] fafiten die muslimischen
Rechtsgelehrten die ,Medizin des Propheten” als Bestandteil der gott-
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lich inspirierten Offenbarung auf und sprachen ihr daher gesetzlich
bindenden Charakter fiir die Glaubigen zu. (Bummel 1999, S. 24)

Heute erlebt die Prophetenmedizin, was die Neuauflage der Kompendien
in englischer und deutscher Sprache betrifft, einen kleinen Boom (z.B. Khan
2012; Ahmad 2010; Jauziyah 2003; auf dem deutschsprachigen Markt: Jauziyah
2013; Suyuti 2013; Ibrahim Amin 2010). Abnehmer_innen sind heute aber wohl
eher die Glaubigen selbst, weniger die Religionsgelehrten oder Religionsge-
lehrtinnen. Die Diagnose der Besessenheit von bdsen Dschinnen, die durch
Rezitation von Worten aus dem Koran (rugya) geheilt wird, ist ebenfalls in
westlichen islamischen Gemeinden zu finden.' Des Weiteren gehért auch bis
heute zu u. a. vor Krankheit schiitzenden religidsen Ritualen die Niederschrift
von Koranversen auf Zetteln wie auch das Tragen von Amuletten und Talisma-
nen (ta‘'wiz) mit koranischen Versen, worauf die Auslagen in entsprechenden
Moscheen und in Sufihdusern hinweisen (vgl. auch Taweez).

Ein spezifischer Bezug zu Fragen von Gesundheit, korperlich-physischen
Wohlbefindens und Krankheit wurde in der sufischen Tradition des Islam
ausgebildet. In den sufischen Handbiichern aus dem 10. und 1. Jahrhundert
(al-Makki, gest. 996 oder al-Qushayri, gest. 1072) wurde das Konzept der Kon-
trolle der an-nafs al-ammara/des ,niederen Selbst“ (Sure 12,53) ausgearbeitet.
Hauptaufgabe des Murids ist es iiber die spirituelle sufische Schulung sein
,hiederes Selbst” auszuschalten (vgl. Schimmel 2000, 166 ff.). Eine zu starke
nafs mache u. U. nicht nur gierig, sondern auch krank. Insbesondere zur Lin-
derung oder Heilung psychischer Probleme, chronischer Erkrankungen und
Geisteskrankheiten sollen Therapien und Heilungspraktiken der Sufitradition
in speziellen Hospizen bzw. Kliniken vollzogen worden sein (z. B. Hermansen
2007, S. 195). Dabei wurden nicht nur Musiktherapie, Erndhrungskunde und
individuelle Fithrung eingesetzt, sondern insbesondere Heilung iiber die be-
sondere Kraft der auliya, der Heiligen bzw. Gottesfreunde gesucht (vgl. Schim-
mel 2000, S. 72-73).

'Solche Behandlungen werden weniger an Aufenstehende weitergetragen, wurden mir aber
berichtet und sind z. B. auch auf Youtube zu finden. Meist scheinen es Frauen zu sein, die
als von Dschinnen besessen gelten.
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Die dem Sufismus eigene Idee von Heilung iiber die Transformation der
Seele/nafs wurde im letzten Jahrhundert in Europa als besonders attraktiv
wahrgenommen und rezipiert (vgl. Klinkhammer 2005, 2009b). Dieser Rezep-
tionsspur mochte ich im Folgenden nachgehen, um damit die spezifische Per-
spektive auf den Sufismus in Deutschland herausstellen zu kénnen und seine
Attraktivitit in Bezug auf psychophysische Heilungsprozesse.

Im Folgenden werde ich somit zunichst auf die spezifischen Rezeptions-
phasen des sufischen Islams in Deutschland eingehen, die eng mit der post-
sdkularen Suche nach neuen Formen von Religion, Spiritualitit und Hei-
lung verkniipft sind. Und ich werde danach fragen, wie die Ideen spiritu-
eller Therapie und religioser Heilung mit der ldee religidoser Fithrung im Su-
fismus verbunden werden. Dabei zeigt sich m.E. eine prototypische Gestalt
post-sdkularer Religiositdt, in der sich die Legitimierung von Religion tiber
korperlich-seelische Heilungserfahrungen generiert und die Erwartung von
Selbstbestimmung und Sinngebung in religiés-charismatischer Bindung und
Autoritdt realisiert. Ich werde insofern im Folgenden darzulegen versuchen,
dass und wie der sdkulare Kontext ldeen von religids-spiritueller seelischer
und koérperlicher Heilung und Therapie sowie von spezifischen Formen reli-
gioser Vergemeinschaftung unterstiitzt, die beispielhaft fiir rezente Formen
von Religion und Spiritualitat im westlichen Sufismus sind.

7.2. Sufismus und seine Rezeption in Deutschland

Sufismus ist ein nicht ganz einfach zu fassendes Phanomen. Der Begriff ,Sufi“
wird mittlerweile einhellig von Islamwissenschaftler_innen auf die arabische
Form sufi zuriickgefiihrt: derjenige, der sich in Wolle kleidet. Die Wollbe-
kleidung bezieht sich wahrscheinlich auf ein asketisches, einfaches Leben.?
Warum sich ab dem 4./10. Jahrhundert dieser Begriff durchgesetzt hat, ist aus
den Quellen nicht zu erschlieflen (Massignon und Radtke 2000). Zeitgends-

’Mit dieser Herleitung sind die Islamwissenschaftler_innen selbst nicht recht zufrieden, da
weder der Begriff sehr aussagekraftig ist, noch trugen alle bekannten Gruppierungen dieser
Richtung Wolle oder nannten sich danach (vgl. Ess 2001, S. 141ff.).
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sische Sufis selbst gehen auf ihre Weise mit dieser Unklarheit um. Fiir sie
ist der Begriff eine Art ,Schliisselbegriff’, dessen einzelne arabische Buchsta-
ben wiederum auf neue Begriffe hinweisen wiirden, die den Weg des ,Sufi“
aufzeigten: Die vier Buchstaben stehen fiir die Begriffe: Reinheit (_z/sad: sa-
fa), Ausrichtung (s/wau: wafa), Hingabe/Aufgabe des eigenen Wollens (3/fa”:
fana) und Gewissheit (cs/ya’: yagin). Aus dem Bemiihen um innere Reinheit
ergebe sich die rechte Ausrichtung. Dabei ist die Hingabe an den Willen Got-
tes das Ziel. Daraus wiederum erwachse die Gewissheit iiber den Sinn des
eigenen Seins.?

Den Ergebnissen der historisch islamwissenschaftlichen Forschung zufolge
ist zu konstatieren, dass sich der Begriff ,Sufi“ erst spat als Sammelbegriff und
Selbstbezeichnung fiir verschiedene asketische Gruppierungen bis hin zur ge-
samten Askesebewegung durchsetzte. Zunachst nannte sich nur eine kleine
Randgruppe im 3./9. Jahrhundert ,as-Sufiyya®, die ihre ,Liebe zu Gott” beseel-
te und Liebespoesie in Lesungen mit Musik und z.T. Tanz zelebrierte. Es gab
aber bereits in dieser frithen Zeit unterschiedliche Akzentuierungen der Wege
zur ,Entwerdung” in Gott. Wahrend sich die eine Richtung einer emotionalen
bis ekstatischen Liebesmystik hingab, betonten andere eine niichterne, aske-
tische Weltabwendung, psychologische Selbstbeobachtung (Beobachtung der
nafs ammara) und endloses Gottvertrauen.

Ein zentraler frither Wegbereiter des tasawwuf (Sufismus), den fast alle Or-
den in ihrer silsila* als Uberlieferer erwihnen (vgl. Schimmel 1995; Triming-

*So z.B. bei Scheich Abdullah Halis (Halis al-Mevlevi 2002, S. 4-5). Fetullah Giilen, der Na-
mensgeber fiir die weltweit agierende Koranschulbewegung, nannte seine Anhdnger auch
,Sophis“ und behauptete, dass das Wort ,sufi“ von dem griechischen ,sophos® (Weisheit)
abgeleitet sei, was die Islamwissenschaft allerdings ausschlief3t. Der seiner eigenen sufisch-
esoterischen Methode folgende Idris Schah konstatiert, dass ,sufiy“ arabisch auch ,fromm®
bedeute (Shah 2009, S. 223).

“Kette des Scheichs, auf die sich ein Orden jeweils zuriickfiihrt. Die Kette geht fast immer
auf den 4. Kalifen Ali (hier wird ein mindestens vormals schiitischer Einschlag aller Or-
den deutlich) und von da aus auf Muhammed zuriick (nur die Nagshibandiyya fiihrt sich
auf Abu Bakr zuriick). Die silsila erfiillt die gleiche Funktion wie der isnad fiir den Ha-
dith (s. Anm. 5): Hier (wie dort) wird die Uberlieferungskette, die auf Muhammad zuriick
verweist, zum Beweis der Echtheit der Aussagen.
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ham 1971) ist Djunaid (gest. 910). Seine Definition von sufiyya beschreibt er
folgendermafien:

Das ist das Absondern (des Urewigen) vom Erschaffenen, das Aufgeben
von Heimstdtten, die Trennung von den Lieben, das Lassen von Ein-
wendungen, das Ablassen von allem, was man weifd oder nicht weif3,
und das Verzichten auf alles aufler Gott. [...] Es ist das (asketische) Trai-
ning der Korper mit dem Licht Gottes, das Festhalten an der Sunna
Seines Gesandten, das Anschaffen guter Taten im Wunsch nach Gottes
Lohn, die ausschliefiliche Beschéiftigung mit Gott, der Kampf mit der
Seele auf dem Weg Gottes, das Absehen vom Agieren neben Gott so-
wie das Andeuten wirklicher Vertrautheit mit Gott. [...] Die Sufiologie
[casawwuf, G.K.] ist himmlisches Wissen, nicht ein irdisches, um das
sich der Verstand bemiihen konnte, um es zu erfassen. Vielmehr ist es
die Frucht einer Lauterkeit der Herzen. Sind diese geldutert, so steigen
sie auf. Steigen sie auf, so werden sie sicher. Sind sie sicher, so werden
sie reich an Erfahrungen. Sind sie reich an Erfahrungen, so erhalten
sie Eroffnungen. Aufgrund der Eréffnungen wiederum sehen sie tie-
fere Zusammenhénge. thr Wissen wird der Gottesndhe entsprechend
deutlich und bleibt bei Gottesferne undeutlich. Es ist das Verstdnd-
nis von Gott (figh Allah) und von der Wissenschaft der Werke, sowie
das Wissen um die Gnade und Gottes Uberschauen aller Zustéinde, die
Kenntnis seelischer Beklemmung oder seelischen Frohseins und (das
Wissen), daf der Mensch in der Gottesndhe von Gott her spricht. (zit.
nach Gramlich 1992, S. 23-24)

Der Islamwissenschaftler van Ess deutet den Aufbruch der frithen Sufis aus
dem 3./9. Jahrhundert als eine Art ,Erweckungsbewegung®, die sich kritisch
gegeniiber den sich etablierenden Rechtswissenschaften, insbesondere ih-
rer Anwendung von Hadithen’, verhielt. Seine Bedeutung in der Geschich-

’Miindliche Ausspriiche des Propheten, die nicht im Koran festgehalten wurden. Im 3,/4.
bzw. 9./10. Jahrhundert wurden diese Hadithe in quasi kanonische Sammlungen niederge-
schrieben. Die Hadithe dienten in vielen Fillen zur Stiitzung regionaler Traditionen und
den wenigsten konnte mit Sicherheit Echtheit zugeschrieben werden. Die sich damals ent-
wickelnde und im 10. Jahrhundert in Bliite stehende Hadith-Wissenschaft beschiftigt sich
v.a. mit der Frage der Echtheit der Ausspriiche, indem sie die Kette der Uberlieferer (isnad),
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te des Islam hat er aber v.a. durch die Entstehung von Bruderschaften,
seine weltweite Missionstitigkeit, seinen Moschee- und Medresenbetrieb
sowie durch seine Ausbildung von Frommigkeitsformen wie der Heiligen-
verehrung und Wunderglaubigkeit und von Spiritualititsformen wie dem
dhikr/Gottgedenken und der khalwa/(40-tdgige) Einsamkeitsklausur.

Bezogen auf die gegenwairtige Bedeutung und das Selbstverstindnis des
Sufismus in Deutschland wiirde eine rein ideengeschichtliche Betrachtung
des Sufismus in islamischen Landern wohl irrefiihrend oder zumindest we-
nig aussagekréftig sein; vielmehr muss zum Verstdndnis in Deutschland seine
spezifische Rezeptionsgeschichte im Westen beriicksichtigt werden. Ich habe
dies an anderer Stelle bereits ausgefiihrt (Klinkhammer 2009c), und mochte
in diesem Rahmen diese nur in seinen Hauptmerkmalen kurz darlegen. Da-
bei ist die Rezeptionsgeschichte in drei Phasen zu unterteilen, die heute alle
drei parallel Bedeutung fiir européische Muslim_innen und Konvertit_innen
haben.

In der ersten Phase der Rezeption, zu Beginn des 19. Jh., wurden insbesonde-
re poetisch-philosophische Texte wahrgenommen und iibersetzt, um das re-
ligiose Gefiihl der Christenheit zu stimulieren und so die, insbesondere durch
evangelische Theologen wahrgenommene, eigene Religionskrise mit einer Be-
sinnung auf eine universale ,Mystik“ zu iiberwinden (so z.B. der Pietist Au-
gust Tholuck, vgl. dazu Klinkhammer 2009b,c). Sufismus wurde so als theore-
tisch vorbildliche, wenn auch praktisch eher primitiv-orgiastische Mystik be-
wertet (vgl. ebd.).’ In einer zweiten Rezeptionsphase mehr als 100 Jahre spa-
ter, die v.a. durch sporadischen direkten Austausch deutscher Rucksackrei-
sender mit einzelnen Sufivertreter_innen in den Herkunftslindern herriihrt,
stand im Gegensatz zur ersten Phase die rituelle Praxis im Vordergrund. Diese
neue Rezeption ab den 1970er Jahren wurde mit einem kirchen- und religions-
kritischen Impetus verbunden und basierte - ebenfalls - auf der Suche nach
neuen Formen der Spiritualitit. Sufismus wurde zu diesem Zeitpunkt als Teil

die zu jedem Ausspruch gehort, tiberpriift.
SDiese Bewertung wurde spiter auch z.B. von Max Weber in seiner religionssoziologischen
Klassifikation ibernommen (Weber 1972, S. 336).
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korpertherapeutischer Selbsterfahrungspsychologie rezipiert. Dhikr - das su-
fische Gemeinschaftsritual - wurde als eine Technik zur Selbsterfahrung und
Selbsttransformation identifiziert. Ein prominentes Beispiel fiir diese spezifi-
sche Ubersetzung sufischer Praxis ist das Konzept der ,Holotropen Therapie®,
das 1978 von Stanislav Grof, dem Mitbegriinder der Transpersonalen Psycholo-
gie entwickelt wurde. In der Therapie der transpersonalen Psychologie wurde
u. a. durch Hyperventilation ein Trancezustand angestrebt, durch den man
in Erfahrungsbereiche eintreten konne, die dem Bewusstsein im Allgemeinen
nicht zugénglich seien. Das Ziel dieser Technik ist die Bearbeitung und In-
tegration bislang unzureichend integrierter Personlichkeitsanteile und eine
Hinwendung zur Ganzheitlichkeit (,holotrop“ aus dem Griechischen: Auf das
Ganze hin gerichtet): Durch diesen Zustand werde eine spontane Heilung er-
reicht, weil der Korper sich in diesem Zustand wieder erinnern und erkennen
konne.” Spiritualitit ist danach eine Sache des Korpers, die (re-)aktiviert wer-
den konne und solle. Die Anbindung an eine spezifische religiose Tradition
war nicht intendiert. Mit Islam wurden somit auch die spezifischen Dhikr-
Techniken kaum verbunden. Ein Mitglied der Sufigemeinschaft aus der Linie
der Burhaniyya fasst in einem riickblickenden Interview diese Haltung noch
aus den frithen 1980ern charakteristisch zusammen:

Also ich habe tiberhaupt nicht kapiert, dass das Ganze mit dem Islam
zusammenhdéngt. [...] Und dann horte ich, man kann Sufismus, man
kann das alles machen, und man kann die Religion haben, die man
mochte. [..] Dass es an den Islam gekoppelt ist und dass es ein Teil
vom Islam ist, habe ich erst viel spiter erfahren. Wir hatten einfach
nicht so viel Wissen dariiber. Wenn ich damals hétte sagen sollen,
welche Religion ich am griasslichsten finde, hétte ich gesagt: den Islam.
(Interview Martinaj/Aischa® Burhaniya 2004)

Bis heute verbinden einige alternative Heiler sufische Ritualpraktiken mit
Techniken alternativer Medizin und spiritueller Traditionen wie Yoga, Aiki-

"Diese Idee ist leicht identifizierbar mit dem sufischen Verstindnis, dass man zu seinem
Ursprung zuriickkehren miisse, um wieder ganz bei Gott zu sein.
Der Name wurde zum Zweck der Anonymisierung geéndert.
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do oder Reiki.” Auch die Verbindung von transpersonaler Psychologie mit
Sufismus hat sich in den USA erhalten. So fungiert beispielsweise der Sozial-
psychologe Robert Frager als Scheich Ragip des amerikanischen Zweigs des
Helveti-Jerrahi Ordens und Leiter eines Instituts fiir Transpersonale Psycho-
logie. Eine sehr typische Form der Verbindung von Psychotherapie und Su-
fismus in den USA konstatiert die Islamwissenschaftlerin Marcia Hermansen
(2007). Zentral fiir die Verbindung westlicher humanistischer wie transperso-
naler Psychologie ist auflerdem der ,Orden des Westens®, der auf der Grundla-
ge der Tradition des indischen Chisti-Ordens in Europa wie in den USA heute
unabhingig titig ist (vgl. zu dieser Gruppe den Beitrag von Nasima Selim,
infra; Klinkhammer 2009b).

Seit Anfang der 1990er Jahre hat aber auch eine Art Gegenbewegung und
dritte Phase - ohne die zweite Phase damit ginzlich abzuldsen - eingesetzt:
Aus einigen der Selbsterfahrungsgruppen und Landkommunen sind traditi-
onsbewusste sufische Gemeinschaften entstanden, die sich konkreten sufi-
schen Ordensrichtungen aus der islamischen Geschichte angeschlossen ha-
ben (z.B. der Burhaniyya, Nagshbandiyya und Mevleviyye). Insgesamt liegt
die Anhédngerschaft insgesamt schitzungsweise bei unter 10000 Personen,
allerdings beteiligt sich an Wochenendworkshops und anderen Festivitdten
zusdtzlich ein weiterer Kreis von Sympathisant_innen meist deutscher und
nichtmuslimischer Herkunft. In Deutschland haben diese Sufigemeinschaf-
ten nicht den gleichen Stellenwert fiir die islamischen Verbédnde, den der
Sufismus in vielen islamisch dominierten Ldndern hat. Die in Deutschland
mehrheitlich vertretene tiirkische islamische Tradition hat keinen offiziel-
len Kontakt mehr zum Sufismus, da die Sufiorden in der Tiirkei seit Atta-
tiirk (1925) und bis heute verboten sind. Dadurch wurde in Deutschland die
Differenzierung und Etablierung der Sufitraditionen v.a. von deutschen Kon-
vertit_innen vorangetrieben. Man kann hierbei eine intensive Suche nach der
Authentizitat’ ihrer islamischen Tradition beobachten: Scheichs aus den Her-

°So z.B. institutionalisiert als Verbindung von Sufi und Reiki und Sufi und Chi-Yoga im ,Mir
Sufi Centre” in Wales oder in Deutschland, z.B. im ,Sufi Zentrum Rabbaniyya. Europdische
Mitte fiir interspirituelle Begegnung” als , Hayy-Kraft-Yoga“.
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kunftslandern wurden besucht, Reisen in die Herkunftslander unternommen,
Arabischkurse angeboten, (Ritual-)Spezialist_innen aus den Herkunftslandern
eingeflogen und Verdnderungen nach dem Vorbild der Herkunftslander ein-
gefiihrt (vgl. Klinkhammer 2005, 2009a).

7.3. Sufische Heilungspraktiken

Die meisten Stromungen des Sufismus basieren auf der Annahme, dass der
physische Korper das Abbild auch eines feinstofflichen spirituellen Korpers
und Energiezentrums sei (vgl. Hermansen 2007). Die sog. lataif bezeichnen die
feinstofflichen Manifestationen, die Abbild und Verbindungsebene eines tran-
szendenten Bereichs der ungeschaffenen, gottlichen Dinge sind. Der biologi-
sche und feinstoffliche Korper sei als Ganzes mit Energie umgeben, der Aura,
die ebenfalls in Menschen eindringen und positiv zur Heilung und zum En-
ergieausgleich des Korpers (gegen einzelne Schwachstellen) eingesetzt wer-
den konne. Gleichzeitig konne aber der Energiehaushalt des Korpers auch
negativ beeinflusst werden konne, weshalb die Frage, mit wem man Um-
gang hat, welche Eindriicke von aufien auf einen einstromen, wichtig fiir die
physische wie seelische Gesundheit des Einzelnen sei. Insbesondere das Kopf-
tuch und die Kippa bekommen unter diesem Gesichtspunkt fiir Sufianhan-
ger_innen vor allem eine energetische Dimension - weniger eine ethische.
So schilderte mir ein Berliner Sufi, sie habe sich zum Schutz vor zu vielen
einstromenden Energien beim U-Bahnfahren das Tragen des Kopftuchs an-
gewdhnt und den Unterschied auch gleich gespiirt. (Gesprachsprotokoll 11
Trebbus 2004)

Im Zentrum der Regulierung dieses Energiehaushaltes wie auch des physi-
schen Korpers stehen das Dhikr-Ritual und der awrad - das tégliche Rezitieren
der Gottesnamen: mehrere 500 oder 1000 Mal. In diesem Sinne dienen dhikr
und awrad nicht nur dem Gottesdienst, sondern werden auch als Mittel ver-
standen, die eigene Aura zu verbessern und auch seine Gesundheit und sein
Wohlbefinden zu erhalten. Allein durch dhikr und awrad ist keine Heilung
moglich, aber ein physisch geschwichter Korper kann wieder gestarkt wer-
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den. Zudem erfordere eine gute Gesundheit die Mithilfe des Patienten bzw.
der Patientin und seine/ihre Bereitschaft zu personlichem Wandel. Insbeson-
dere letzteres wird immer wieder von Sufianhdnger_innen thematisiert. Es
wird aber ebenfalls betont, dass sufische Heilung ohne qualifizierte Fithrung
undenkbar sei. Allein die Identifizierung der Bedeutung physischer Schmer-
zen obliegt dem Scheich. Denn Schmerzen konnen auch als Ausdruck bzw.
Begleiterscheinung der inneren Neustrukturierung auf dem sufischen Weg
gedeutet werden. So berichtete eine Sufischiilerin, dass sie wahrend ihrer
,Meditationsaufgaben“ koérperliche Beschwerden empfinde und ihr Scheich
dies als Erreichen einer neuen Bewusstseinsstufe deute (ebd.). Die spiritu-
elle Fithrung, der Scheich bringe zudem erst die Fahigkeit mit, die eigentli-
chen Wurzeln einer Krankheit zu erkennen und so die entsprechenden fein-
stofflichen Manifestationen im Korper, die lataif, zu aktivieren. Dargelegt
wird dieser Energiefluss als Lichtstrahl, der unterschieden ist in verschie-
dene Farben fiir die unterschiedlichen Kérper- und Energiezentren (vgl. z. B.
Krieg-Dornbrach 1997). Die Anleitung zur so genannten Lichtglanzmeditati-
on durch den Scheich ist das Mittel, um diese inneren Energiezentren zur
Heilung zu aktivieren. Es gibt unterschiedliche Formen dieser Lichtglanzme-
ditation. Scheich Hisham Muhammad Kabbani, Schwiegersohn und Nachfol-
ger des im Friihjahr 2014 verstorbenen Scheich Nazims der Naghsbandiyya,
beschreibt sie in seinen Ausfithrungen zur ,Spirituellen Heilung” folgender-
maflen:

Durch die Meditation dieser sieben Brennpunkte der Lataif wird En-
ergie aktiviert. Dann, wie ein Magnet, ziehen diese aktivierten Brenn-
punkte mehr Energie von der universalen kosmischen Energiequelle
in Gestalt eines winzigen flielenden Lichts auf sich. Die Grof3e dieser
Bereiche hdngt von den aktivierten Latifa ab, da diese unterschiedlich
grofle Bereiche fiir unterschiedliche Farb-Latifa aktivieren. Abhdngig
von der Krankheit, aktiviert der Heiler die entsprechende Latifa, die da-
zu gebraucht wird. Im Gegenzug produziert dann die Latifa mehr ihrer
Energiefarbe, die sie wiederum von der universalen Energiequelle mit
demselben Licht anzieht. Das Ergebnis dieser positiven Riickwindung
ist ein gewaltiges Ausstromen schimmernder Lichtkugeln, die von der
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kosmischen Energiequelle auf den Heiler herabsteigen. Durch diesen
Farbenenergiefluss ist der Heiler soweit energetisiert, dass er Hitze aus
seinem Korper durch seine Hande ausstrahlt und sich Licht auf seiner
Stirn projiziert. Wenn ein Wissenschaftler einen Laser schiefit, sendet
ein spiritueller Heiler Licht und Energie, die er von der universalen
Kraft (force) erhalten hat. Der Heiler massiert die angeschlagenen Be-
reiche des kranken Korpers und durch die Verbindung der Hitze der
Hande mit dem Licht der Stirn beginnt sofort der Heilungsprozess.
(Kabbani 1997, eig. Ubers.)

Der Scheich weist zudem den/die Schiiler/Schiilerin und Patienten/Patientin
an, jeden Tag einige Stunden alleine zu sitzen und awrad zu sprechen. Die
Gottesnamen wirkten ebenfalls wie Energiefunken und unterstiitzten die
Ziundung fir ein starkeres Flieflen der kosmischen Energie. Der Patient/die
Patientin fange wihrend dieser Ubungen deshalb an zu schwitzen. Ist der
Patient/die Patientin geheilt, konne die eigentliche Arbeit des Scheichs mit
seinem Schiiler/seiner Schiilerin beginnen, um seine Personlichkeit und sei-
nen Energiefluss weiter zu stabilisieren (Kabbani 1997).

Die Beschwerden, die durch eine solche Energie-Therapie zur Heilung ge-
bracht wiirden, reichen von chronischen Kopfschmerzen und Depressionen
bis hin zu Krebsgeschwiiren u.d. 1999 ging der Fall eines Kindes mit einem
Tumor hinter den Augen durch die Presse, das seine Eltern zu Scheich Nazim
zu seinem stdndigen Wohnsitz nach Zypern gebracht haben, weil er die an-
stehende Operation fiir unnotig hielt. Das Kind wurde nach langen Verhand-
lungen schlieilich operiert, allerdings zeigt das Beispiel den durchaus umfas-
senden Anspruch des nun verstorbenen Grofischeichs. Entsprechend gibt es
auch Berichte von Heilungen durch die Energie-Therapie wie z.B. von einem
Mitglied der Mevleviyye, die liberzeugt war, dass ihre Augen hierdurch vom
griinen Star befreit wurden (vgl. Gesprachsprotokoll 1l Trebbus 2004). Auch
in den anderen Gruppierungen gibt es solche Erzdhlungen, allerdings geht es
im Alltag eher um psychophysische Heilungsprozesse und der Gang zum Arzt
wird nicht verboten. Kérperliche Heilung erscheint als individueller Vorgang,
der immer auch seelische Reinigung durch die Offnung zum Weg des Sufis
bedeutet.
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7.4. Der sufische Modus der Therapie

Die israelische Soziologin Eva lllouz hat in ihrem vielbeachteten Buch Die
Errettung der modernen Seele (2011) darauf hingewiesen, dass der zu Beginn
des 20. Jahrhunderts einsetzende sdkular-therapeutische Diskurs heute die
Kultur zwischenmenschlicher Beziehungen und der Selbsterzdhlung grundle-
gend verdndert hat. Illouz fokussiert in ihrem Buch vor allem die Optimierung
der Arbeitswelt wie auch die der Zweierbeziehung iiber diesen Diskurs. Das
religiose Feld bleibt dabei - so auch eine der Grundthesen des dieser Ver-
offentlichung vorausgegangenen Symposiums - nicht unberiihrt von diesem
dominanten therapeutischen Diskurs. Es 16st sich allerdings dabei nicht in
Therapie auf - wie Bourdieu (1992) noch mutmafite -, sondern gestaltet das
religiose Feld in sich um.

Fiir den hier vorzustellenden Rahmen mochte ich zwei durch Illouz als
charakteristisch bezeichnete Umstellungen der Selbstwahrnehmung durch
die insbesondere im US-amerikanischen Raum entwickelte ,therapeutische
Selbsthilfekultur” betrachten, die sie als mittlerweile ,tief internalisiertes kul-
turelles Schema, das unsere Wahrnehmung unserer selbst und der anderen,
unsere Autobiographien und unsere zwischenmenschlichen Interaktionen or-
ganisiert” (Illouz 2011, S. 263).

Dabei stellt sich in diesem Rahmen die Frage, wie sich diese kulturelle
Struktur in den Mikropraktiken des sufischen Heilungsdiskurses wiederfin-
det. Ohne die Komplexitdt des Argumentationsgangs von lllouz in diesem
Rahmen nachzeichnen zu konnen, ist es doch zentral nachzuvollziehen, dass
sie die Umstrukturierung hin zur Dominanz des therapeutischen Diskurses
als Verschiebung von vormals als moralisch geltenden Problemen in heilbare
Krankheit bzw. Probleme versteht.

(1) Nlouz verweist zum einen auf die symbolische Struktur, die fiir die the-
rapeutische Grunderzdhlung des Selbst charakteristisch sei: ,Die elementare
Vision der Gesundheit - die der therapeutischen Erzdhlung von Selbstbefrei-
ung und Selbstverwirklichung immanent ist - lebt von einer Erzdhlung der
Krankheit” (lllouz 201, S. 298).

2n



Heilung, Therapie und Charisma in Sufigemeinschaften in Deutschland

Die symbolische Erzdhlstruktur, die damit einhergeht, nennt Illouz die ,da-
monische Erzdhlung®: Die Erzahlung lebt von einem Leiden, dessen Ursache in
einem bosen Prinzip, das sich auflerhalb des Subjekts befindet, sei es der Satan
oder ein traumatisches Ereignis, liegt. Jenseits des Leidens entwickle sich aber
eine Hoffnung auf die Moglichkeit einer zukiinftigen Befreiung bzw. Erlésung,
es entstehe also gleichzeitig eine Art sikulare Theodizee-Erzdhlung, die das
Hereinbrechen des Bosen in die eigene Biografie zu erklaren versucht (Illouz
201, S. 298).'° Insofern ist die symbolische Struktur der therapeutischen Er-
zdhlung immer bereits auf die Suche nach Sinnhaftigkeit hin angelegt. Ent-
ziffert werden konnen die Zeichen der seelischen Vergiftung aber i.d.R. nur
von einem Auflenstehenden. Schon die Beichte diente dieser Entzifferung und
gleichzeitig als Reinigungsprozess. Auch im sédkular-therapeutischen Setting
hat sich dieses Muster fortgesetzt.

Solche therapeutischen Erzdhlmuster finden sich nun nicht nur im Feld
sakularer Selbsthilfegruppen, sondern in dieser entmoralisierten und soma-
tisierten Form auch bei sufischen Akteur_innen, insbesondere wenn es um
die Konversionserzdhlung als legitimierende Erzdhlung fiir die Wendung hin
zum Sufismus geht. Krankheiten und Leiden sind in diesem Kontext dann
Ausdruck vormaliger seelisch-spiritueller Probleme; so formuliert es auch die
Mevlevi Scheicha Nuriye Krieg-Dornbrach:

So ist Krankheit auch Ausdruck dieser (gottlichen) Vollkommenheit,
denn sie steht in einem nicht immer bekannten, aber grundsitz-
lich begreifbaren Zusammenhang mit unserer Lebenssituation und
ist sinnvolle Reaktion auf unbewusste Probleme und Mingel. (Krieg-
Dornbrach 1997, S. 53)

(2) Die sdkular-therapeutische Erzdhlstruktur verwandle zudem auch erfolg-
reiche Biographien in solche, die immer im Werden verweilen; der Akt des

"Der Soziologe Alois Hahn (1982) hat darauf hingewiesen, dass bereits die Beichte als reli-
giose Schulung der Selbstkontrolle und Selbstbeobachtung verstanden werden muss, die
sich auch im insbesondere pietistischen Protestantismus wie auch heute im therapeutisch
sdkularen Diskurs fortgeschrieben habe.
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Erzdhlens der Autobiographie selbst ist dann Teil eines solchen Selbstwer-
dungsprozesses. Die Selbstwerdung ist nie ,abgeschlossen” und das seelische
Leid und seine Bewdltigung gehort auf Dauer zu einem konstitutiven Aspekt
der Identitdt (lllouz 2011, S. 305). Das Selbst stelle sich in eine Entwicklung,
die grundsatzlich immer optimierbar bleibt, weil in ihr kein substantieller
Endpunkt gesetzt ist, den es als das moralisch Allgemeine zu erreichen gelte.
Das Selbst erscheint als individueller und autonomer Akteur seines Lebens,
und muss lediglich darlegen, dass es bestindig an seiner Entwicklung weiter-
arbeitet (ebd.).

Auch dieses Prinzip ist anschlussfihig an eine post-sidkulare Rezeption su-
fischer Spiritualitdt. In den Worten von Scheicha Nuriyye formuliert, heifdt
das:

Das wichtigste Prinzip ist eine annehmende Haltung all dem gegen-
iiber, was man erfahrt, bemerkt, empfindet, wahrnimmt. Es gibt kein
Richtig oder Falsch! [..] Sinn und Zweck der ganzen Arbeit ist Selbst-
wahrnehmung und nicht Selbsttduschung, und deshalb kann alles was
bemerkt wird nur positiv sein, denn es vermittelt uns ein weiteres
Stiick Selbsterkenntnis und mehrt unser Wissen iiber uns selbst. [...]
Letztlich ist es Gottvertrauen, das uns auf diesem Weg immer weiter
voranschreiten lisst, so wie Gottvertrauen eine elementare Bedingung
fiir den Weg der Derwische liberhaupt ist. (Krieg-Dornbrach 1997, S. 51,
53)

Die dargelegte symbolische Struktur der therapeutischen ,ddmonischen® Er-
zdhlung findet sich in fast allen Erzdhlungen meiner sufischen Gesprachs-
partner_innen. Korperliche Leidensgeschichten, Angsstraume, Lampenfieber,
Nervositdt und andere auch korperlich spiirbare Unzuldnglichkeitserfahrun-
gen werden in eine Erzdhlstruktur gekleidet, die durch den Sufischeich bzw.
die individuell auferlegten Ubungen angeregt wurde und die von einer friihe-
ren Inaktivitdt und einem Nicht-Vertrauen in Gott hin zur heutigen Aktivitat
fithrt. Die religiose Aktivitat hat dabei immer auch eine korperlich-spiirbare
Komponente und steht nie allein als Glaube an eine Schrift oder an eine Per-
son. Scheicha Nuriyye schreibt, es handele sich dabei um eine ,Erfahrungsme-
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dizin“ (Krieg-Dornbrach 1997, S. 53): Deshalb konne jede_r, der bzw. die das
notwendige Interesse aufbringe, damit beginnen. Religion wird somatisiert
und damit zu einer spiirbaren Dimension. Ohne korperlich-seelisch spiirbare
Heilungserfahrungen - und seien sie noch so gering - wére kaum eine mei-
ner deutschen Gesprachspartner_innen bei einer der genannten Sufigruppen.
Verkorperung liber Heilungserfahrung wird zum Plausbilitidtsgrund von Re-
ligion. Nur so sind auch die Aussagen von Sufianhdnger_innen aus meinem
Feld zu verstehen, wie: ,Ich bin eigentlich kein religioser Mensch“ oder ,Der
Glaube ist erstmal nicht wichtig. Versuch es einfach [den awrad und den dhikr;
G.K], dann wirst Du sehen.” (Feldprotokoll Hauliya Haus Schnede 2003)

7.5. Fazit: Zum Zusammenhang von Somatisierung und
Charismatisierung post-sdakularer Religion

Nun wurde in religionssoziologischer Perspektive bereits geschlussfolgert,
dass solcherart Religionsverstiandnis, der erste Schritt zu ihrer Aufldsung sei
bzw. als Religiositdt ein hochst individuelles Unterfangen bleibe, das sich
kaum vergemeinschaften lasse. Therapeutische Autoritdt bereite letztlich -
so der US-amerikanische Soziologe Philip Rieff (2007) - den Weg zur Auflo-
sung von (religidsen) Autoritdtsbeziehungen und stehe darum in unmittelba-
rer Passung zu einem zunehmend subjektivierten Sinnkosmos. Eine Privati-
sierung religiosen Sinns und eine thematische Verschiebung religioser Sinn-
inhalte hin zu biografisch orientierten Themen und Problemstellungen hatte
bereits Thomas Luckmann (1991) prognostiziert. Hubert Knoblauch (2009) hat
diese Beobachtungen dann unter dem Stichwort der ,doppelten Subjektivie-
rung” des Religiosen aufgegriffen: sowohl die Erfahrungsweise wie die Inhalte
erhalten in post-sdkularer Religiositét eine subjektiv-erfahrbare Komponente.
Die Rezeption des Sufismus unter sikularisierten Westler_innen mit Interes-
se an Selbsterfahrung seit den 1970er Jahren scheint ebenfalls deutlich unter
diesem Paradigma zu stehen.

Ein zentraler Unterschied, den Rieff zwischen therapeutischem Anspruch
und spirituell-subjektivem Sinnkosmos ausmacht, basiert auf dem unter-
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schiedlichen Umgang mit Autoritdt. Wahrend in der psychotherapeutischen
Praxis der Therapeut/die Therapeutin als voriibergehende Projektionsfliche
und wichtige Beziehungsperson fungiere, das Ziel aber gelte, letztlich oh-
ne Fithrung selbstbestimmt sein Leben zu meistern und weiter an seiner
Entwicklung zu arbeiten, sei im neuen spirituellen Sinnkosmos kein sol-
cher Schlusspunkt angelegt (Rieff 2007, S. 195 ff.). Insofern bedeute nach Rieff
der post-sdkulare ,Wiedereinzug’ der Idee der korperlich-seelischen Heilung
im Modus therapeutischer Selbstfindung gleichzeitig die Wiederentdeckung
(religios-)charismatischer Autoritdten - nicht als revolutiondre moralische
Fithrungsgestalten fiir ein Kollektiv, sondern vielmehr als individuelle Seelen-
Fithrer_innen und ,-Spiirer_innen’ fiir die Bewdltigung der Komplexitdt und
Uniibersichtlichkeit der privaten inneren Welt.

Die Somatisierung des Religiosen im Modus therapeutischer Erzdhlung
kann insofern einerseits als diesseitsgebundener post-sikularer Umgang
mit Religion begriffen werden. Gleichzeitig erscheint fiir diese diesseitig-
korpergebundene Religiositidt eine unberechenbare (Re-)Charismatisierung
religioser Vergemeinschaftung die plausibelste. Die religidse Autoritdt des
Scheichs in den Sufigemeinschaften ist immer auch ein mit Geheimnis um-
wobenes Thema: Alle Aktivitidten und alle Konzentration richtet sich auf die
Beziehung zum eigenen Scheich - zumindest ist das die mythische Kollekti-
verzdhlung. Ist der Scheich abwesend, werden Rituale und Techniken erlernt,
wie die Bindung tiber die rabita Scheich (Meditation auf den Scheich) gehalten
werden kann. Letztlich scheint die gemeinsame Bindung an eine Person, des-
sen Fihigkeiten als charismatisch (auBeralltdglich) gelten, die eigentiimliche
Verbindung von therapeutischer Nichtgerichtetheit und religioser Bindung
moglich zu machen.
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