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Mystiek vau de Lslam

Dit artikel gaat over de mystiek van de Islam en haar beoefenaren, de soefi’s. Moslim-mystici
zijn in Nederland nauwelijks gekend, behalve de dansende derwisjen. Vandaar dat mijn bij-
drage een inleidend karakter heeft. Achtereenvolgens komen aan de orde:

e de vroege geschiedenis van de mystieke Islam. U zult zien dat Koran en profetische tradi-
tie ook tot het fundament van de Islamitische mystiek horen. Desondanks raken vrijzin-
nige soefi’s op gespannen voet met orthodoxe rechtsgeleerden, al zijn er ook meesters die

verzoenend werken.

e centraal staat Ibn al-Arabi (Murcia 1165 - Damascus 1240) die door visioenen van Jezus,
Mozes en Mohammed gevormd wordt tot ‘zegel van heiligheid’. Ik ga vooral in op zijn
leringen over de spirituele oefening van de verbeelding in een moslimwereld met zijn

beeldbestormende reputatie.

e dan stel ik enkele meesters en ordes aan u voor met extra aandacht voor soefi-verzet tegen
het ‘Hollandse juk’ op de Indische archipel, de moderne mysticus Emir Abd al-Kader en

Bektasji’s op de Balkan.

e tot slot bespreek ik moslimbroeders en soefi-kermissen in Egypte. Soefi-kermissen zijn
fundamentalisten én rationalisten een doorn in het 0og; toch zijn er ook overeenkomsten

tussen soefi’s en moslimbroeders.

Nu ben ik zelf moslim noch soefi, maar historicus van de Islam. Mijn verhaal komt dus uit de
tweede hand, maar ik hoop dat deze kleine geschiedenis van het soefisme ook een spirituele
oefening vormt. Ik hanteer overigens de christelijke jaartelling. Voordat we toekomen aan de
mystieke Islam moet wel een cliché bestreden worden. Daarom begin ik met: ‘de’ Islam be-

staat niet.

“De”’ Ilam bestaat niet

Het spreken over ‘de’ Islam is even onzin-
nig als Jozef Stalin en Wouter Bos tot één

socialistisch blok te rekenen of het christen-

dom van de Spaanse Inquisitie tot homo-
bisschoppen over één kam te scheren. Wie
doordringt achter eeuwenoude clichés en
moderne vooroordelen ontdekt ook bij de
Islam een pluriforme wereld. Om in de
veelheid van stromingen enige orde te
scheppen onderscheid ik vijf ideaaltypen:

i. de orthodoxe Islam: moslims die heel
hun leven richten naar de Islamitische
wet zoals rechtsgeleerden die uitleggen,

maar die een staat die slechts ten dele
aan de sjaria beantwoordt toch accepte-
ren, omdat zij burgeroorlog beschouwen
als groter kwaad. Het politiek quiétisme
van de orthodoxie is gebaseerd op de
plaats van Mohammed in de geschiede-
nis. Het theocratische regime van de pro-
feet stopt met zijn overlijden, Moham-
med vormt immers ‘het zegel der profe-
ten’. Zeker als de grote crisis rond 660
een einde maakt aan het tijdperk van ‘de
rechtgeleide kaliefen’, is elke pretentie
van een terugkeer naar een oorspronke-
lijk theocratisch bewind politiek én reli-
gieus verdacht.
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Ii. de seculiere Islam: moslims die hun
identiteit deels ontlenen aan hun Islami-
tische opvoeding en cultuur, maar die in
geloofszaken, inclusief de vijf zuilen,
nogal laks zijn. Zij oriénteren zich op
niet-religieuze maatschappelijke stro-
mingen zoals socialisme of ‘carrierisme’,
Arabisch nationalisme of feminisme.
Mijn buurjongen in een orthodoxe wijk
van Damascus noemde zich zelfs trots
een ‘atheistische moslim’.

iii. de mystieke Islam: moslims die zich ge-
roepen voelen onder leiding van spiritu-
ele meesters de grote djihad tegen het ei-
gen ego te voeren, om zo open te komen
staan voor goddelijke toenaderingen. De
meesten zijn georganiseerd in een bonte
waaier van soefi-ordes met eigen regels
en rituelen. Vergeleken met westerse tra-
dities kom je ergens uit tussen klooster-
ordes en vrijmetselarij.

iv. de volkse Islam: moslims wier geloofsle-
ven in hoge mate gevuld wordt door re-
gionale tradities en familiale erecodes
(deels ook voor-Islamitische gebruiken)
zoals matrilineair erfrecht, devoties rond
graven van heiligen, bezweringen van
boze geesten en besnijdenis van meisjes.
Die verminking komt ook onder kopten
en animisten in Afrika voor.

v. de fundamentalistische Islam: moslims
die seculiere moslimheersers beschou-
wen als afvalligen, die strijden voor een
staat die een integrale uitvoering van de
Islamitische wet garandeert waarbij etni-
sche en nationale verschillen overwon-
nen worden door een radicale Islamiti-
sche solidariteit. Hun literatuur over de
djihad benadrukt minder dit doel dan de
hoogste daad van devotie van de moed-
jahidien, het offeren van het eigen leven.
Door de zelfmoordacties verschilt het
gewelddadig fundamentalisme van het

Leninistische model van massa en partij
dat gehanteerd werd door bevrijdingsbe-
wegingen in de Derde Wereld.

Deze typologie is vooral didactisch van
aard, bestaande bewegingen zijn complexer
en meerduidiger. Hoewel de orthodoxe Is-
lam vaak domineert, wisselt per regio en et-
nische groep de onderlinge verhouding
nogal. Ik wijs echter ook op een gemis: het
ontbreken van een vrijzinnige Islam. Er zijn
in de geschiedenis diverse aanzetten daartoe
geweest, maar die werden gemarginali-
seerd. Twee perioden zijn cruciaal voor dit
type Islam:

1. Tegen het midden van de negende eeuw
woedt er in het Abbasidenkalifaat een
felle strijd, met name over de status van
de Koran. Moslims beschouwen haar
openbaringen vanzelfsprekend als het
woord van God. Maar de introductie van
de Grieks Arabische filosofie en weten-
schappen door het beroemde ‘Huis der
wijsheid’ in Bagdad leidt tot een nieuwe
lezing van de Koran. De moetazilieten
leren nu dat men haar antropomorfismen
(zoals: ‘Hij is de Horende, de Ziende”)
overdrachtelijk moet verstaan en met
steun van de kalief verbreiden zij de
these van de geschapenheid van de no-
bele Koran. Traditionalisten, zoals Ibn
Hanbal (de grondlegger van de hanbaliti-
sche wetsrichting van de soennitische Is-
lam), riskeren gevangenisstraf, omdat zij
een rationele uitwerking van de Islam
verwerpen en juist pal staan voor het
tijdloze karakter van de Koran. Uiteinde-
lijk moet Ibn Hanbal worden vrijgelaten
en overwint het orthodoxe dogma van
‘de ongeschapen Koran’ het pleit (verge-
lijk dit ‘geopenbaard, niet geschapen’
met de strijd rond de christelijke belijde-
nis van Nicea/Constantinopel: ‘geboren,
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niet geschapen’). Voortaan wordt elk
historisch verstaan van de openbaringen
uit de Koran tot ketterij bestempeld. De
gevolgen zijn merkbaar tot op de dag
van vandaag. Zie het voorbeeld van prof.
Abu Zayd die met zijn vrouw naar Lei-
den vluchtte, omdat orthodoxe geleerden
uit Cairo het huwelijk van een moslima
met die ‘afvallige’ nietig verklaarden.

2. In het Westen, met name in Frankrijk,
bestaat tegenwoordig de neiging om de-
mocratie en wereldlijkheid (laicité) te
vereenzelvigen. Zie het verbod op
hoofddoekjes in openbare scholen, dat
overigens ook geldt in Turkije, Syrié en
Tunesié. Daarentegen zijn in vele landen
van het Midden-Oosten en Noord-Afrika
de wereldlijke krachten eerder autocra-
tisch dan democratisch: in Algerije en
Turkije vormt het leger nog steeds de be-
slissende wereldlijke macht. Tot voor
kort steunde het westen, geobsedeerd
door ‘het Islamitische gevaar’, eerder de
wereldlijke anti-democraten dan de Isla-
mitische partijen. De Partij voor Recht-
vaardigheid en Ontwikkeling (AKP) van
eerste minister Erdogan in Turkije laat
echter zien hoe uiteenlopende groepen
betrokken kunnen worden bij een poli-
tieke ontwikkeling. In Turkije kunnen
moslims nu, zonder hun geloof te verza-
ken, democratische instellingen accepte-
ren, inclusief een verregaande scheiding
van godsdienst en staat en een gelijkheid
van de seksen. Dit vormt een voor-
waarde voor toetreding van Turkije tot
de Europese Unie en een stimulans voor
de integratie van moslims in Europa. Zo
ontstaat hier ook ruimte voor een vrijzin-
nige Islam.

Vooralsnog ontbreekt echter een vrijzinnige
Islam en dit heeft grote consequenties voor
de mystieke Islam. Soefi-ordes krijgen in

bepaalde landen juist daardoor een extra
respons van grote groepen moslims die de
wetstradities van de orthodoxie als eenzij-
dig of zelfs als verstikkend ervaren. De
massale verering van heiligen is natuurlijk
hét voorbeeld. Toch is deze cultus, waar
soefi-tradities en volkse Islam elkaar over-
lappen, fel omstreden. VVooral de kermis-
achtige festivals, met hun buitenissige
vroomheden en losse sfeer, storen rationele
en seculiere geesten. Fundamentalisten en
ultra-orthodoxe moslims veroordelen deze
populaire rituelen ronduit. Ze zouden een
voortzetting vormen van voor-Islamitische
gebruiken. Strikt genomen zou de Islam
geen heiligen kennen. Alleen God is werke-
lijk Heilig, want alleen aan Hem behoort de
naam Al-Qoedoes. Hoogstens gebruikt men
de term awliya, dat wil zeggen vrienden
(van God). Een exclusieve vertaling van
awliya als vrienden (van God), in plaats van
als heiligen, is echter problematisch. De
deugden die men heiligen in het christen-
dom toekent, hun bovennatuurlijke hulp en
de hen omringende devotie, komen in hoge
mate overeen met die van de awliya in de
Islam. Ik spreek daarom toch over heiligen
in de Islam.

Over de vroege geschiedenis van het soe-
fisme is weinig met zekerheid bekend. Na-
tuurlijk vindt ook de mystiek van de Islam
zijn fundament in Koran en Hadith; de laat-
ste term staat voor betrouwbaar geachte
overleveringen van uitspraken en handelin-
gen van Mohammed. De grote Hadith-ver-
zamelingen horen bij de Koran, zoals de
Talmoed bij de Thora. Ook de spirituele
overdracht gaat van meesters op leerlingen
via ‘ketens van heiligen’ uiteindelijk terug
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op dit ‘zegel der profeten’, op zijn metge-
zellen en op zijn neef en schoonzoon Ali.
Het Koranvers: “Dit is een indachtigma-
king, wie dus wil neemt zich een weg tot
zijn Heer” (73: 19) wijst soefi’s op de her-
innering van een vergeten oorsprong waar-
toe men op weg gaat door een wilsbesluit.
En in de traditie: “De wijzen zijn de erfge-
namen van de profeten; zij laten dinar noch
dirham na maar geven de kennis door” wijst
Mohammed zijn metgezellen op het belang
van het leven in armoede voor het realise-
ren van wijsheid.

De ‘woestijnheiligen’ uit de eerste eeuwen
van de Islam, die God naderen door zich te
ontledigen, worden soefi’s of derwisjen ge-
noemd vanwege het wollen gewaad van de
asceten (soef = wol en derwisj = arm). An-
dere figuren treden op in steden zoals de be-
roemde mystica Rabi’a al ‘Adawiya (over-
leden in 801). Toen zij eens door Basra liep
met een brandende toorts in haar rechter en
een emmer water in haar linker hand vroe-
gen mensen haar wat dit te betekenen had.
Zij antwoordde: “Ik wil water in de hel
gooien en de hemel in brand steken zodat
deze sluiers verdwijnen en duidelijk wordt
wie God dient uit liefde en niet uit angst
voor straf of hoop op het paradijs.” Zij
wordt wel een tweede Marjam genoemd.
Zij laat zich immers inspireren door Maria,
oftewel Marjam, de belangrijkste vrouw uit
de nobele Koran. Soera 19 (soera = hoofd-
stuk) is zelfs naar haar genoemd. Verschei-
dene soefi’s krijgen echter gezelschap en
vanaf de derde eeuw van de Islam ontstaan
er mystieke genootschappen van soefi’s die
in bepaalde ruimten samenkomen als broe-
ders met eenzelfde aspiratie. Die ruimten
worden ribaat, changaah, zawiya of tekke
genaamd en zijn te typeren als iets tussen
onze kloosters en loges in.

Het volgen van de mystieke weg is van een
ander karakter dan het gehoorzamen aan de
wet, vandaar dat vrijzinnige godszoekers re-
gelmatig felle tegenstand ontmoeten, met
name van orthodoxe rechtsgeleerden. Som-
migen worden zelfs martelaren vanwege
hun mystieke liefde, zoals al-Hallaadj die
922 gegeseld en verminkt, onthoofd en ver-
brand wordt. Deze Hoesein Ibn Mansoer,
858 geboren in Zuidwest Perzié en wolkaar-
der (hallaadj) van beroep, is de meest con-
troversiéle mysticus uit de geschiedenis van
de Islam. Zijn passie voor rechtvaardigheid
voor meesters en slaven en voor eenheid
van alle moslims, soennieten en sji’iten, on-
der God vormt het vertrekpunt van zijn lij-
densweg. De schreeuw om rechtvaardigheid
getuigt immers van de werkelijkheid van
God. Hiermee verzet hij zich niet alleen te-
gen de tirannie van het kaliefenhof maar
ook tegen het quietisme van de soefi’s. Al-
Hallaadj hunkert zelfs naar de wederkomst
van Jesus als Mahdi, als de Messias die in
de volheid der tijden vrede, recht en waar-
heid zal leren. Dit is geen bekering tot het
christendom, het vormt een klassiek Islami-
tische opvatting. Zuivering van het hart ziet
al-Halladj als voorwaarde voor elke vervul-
ling van een morele en spirituele functie
voor de gemeenschap. Uiteindelijk gaat het
hem om “het verdwijnen van het zelf in
God”. Hij preekt ook tegen religieus dua-
lisme dat uitgaat van een eeuwige strijd tus-
sen de machten van het goede en die van
het kwade. Heilige middelaren die zich vol-
ledig geven belichamen juist Gods liefde te-
gen alle verleidingen van het kwade in. Tij-
dens zijn laatste pelgrimstocht naar Mekka,
belijdt hij op de berg Arafat zijn bereidheid
om een machteloos slachtoffer te worden,
en zo de gemeenschap te zuiveren. Tijdens
de hadj gaat het verblijf op de Arafat steeds
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vooraf aan de offerdag die Abrahams over-
gave aan Gods wil viert. Al-Halladj geeft
zich na jaren van huisarrest over als hij tij-
dens een felle machtsstrijd in Bagdad be-
schuldigd wordt van ketterij en pogingen
tot omverwerping van de Islamitische wet.

Er zijn gelukkig ook Schriftgeleerden die
verzoenend werken, zoals de vermaarde Al-
Ghazali (1058 - 1111). In de soennitische
Islam geniet hij een status vergelijkbaar met
die van de kerkvader Augustinus voor het
westerse christendom. Met de komst van re-
cent geislamiseerde Seldsjoeken naar het
Midden-Oosten loopt een periode van
scheiding ten einde tussen het religieuze ge-
zag van de soennitische kalief in Bagdad
enerzijds en de politieke macht van gema-
tigde sji’iten in zijn Abbasidenrijk ander-
zijds. De soennitische Islam beleeft nu een
renaissance met name door het nieuwe net-
werk van madrasa’s dat kennis verbreidt
over het rijk. In deze context doceert al-
Ghazali theologie en recht aan de academie
van Bagdad; honderden studenten komen af
op zijn faam als geleerde. Hij zet zich ook
uiteen met de filosofie, met name de
Griekse, die in de negende en tiende eeuw
in Bagdad in het Arabisch vertaald en ver-
der ontwikkeld wordt. Hij waardeert haar
bijdrage op terreinen als logica en wis-
kunde, psychologie en politiek. Maar hij
bestrijdt haar pretenties inzake de onge-
schapenheid van het universum, de onmo-
gelijkheid van een goddelijke kennis van
elke individuele ziel en de verwerping van
de lichamelijke herrijzenis. In zijn boek ‘De
tegenspraak der filosofen’ toont hij aan dat
de filosofie geen zekerheid kan bieden in
geloofszaken.

Ook keert Al-Ghazali zich tegen de Isma-
ilieten die esoterische kennis van ‘de gevol-
machtigde’ (de verborgen imam van de

sji’iten) belangrijker achten dan de openba-
ringen aan en de leringen van Mohammed.
In 1095, op het hoogtepunt van zijn carri-
ére, raakt hij echter in een crisis; hij blijft
maandenlang letterlijk sprakeloos en moet
zich terugtrekken. Volgens zijn autobiogra-
fie gaat hij nu de weg van de soefi’s en ver-
trekt hij naar Damascus waar hij jarenlang
mediteert in een minaret van de oude
Omayadenmoskee. Ook bezoekt hij Jeruza-
lem en gaat hij op bedevaart naar Mekka.
Zijn meerdelig hoofdwerk de Ihyaa al-’oe-
loem ad-Dien, de “Herleving van de weten-
schappen van de godsdienst” ontstaat in
deze periode en ook zijn beroemde boekje
Mishkaat al-Anwaar oftewel de “Nis der
lichten”. Hij acht een ontwikkeling moge-
lijk waarin de menselijke rede een leidende
rol speelt bij de kennisverwerving en in de
zuivering van het karakter. Dan komt de
weg van de soefi’s en de profeten die glans
geven, maar beslissend blijft toch de godde-
lijke vonk, want “God leidt tot zijn weg wie
Hij wil”. In zijn laatste jaren doceert al-
Ghazali opnieuw; in zijn geboortestad Toes
in Perzié werkt hij de klassiek geworden
verbinding uit tussen de orthodoxe geloofs-
leer en wet enerzijds en een gematigde
mystieke vroomheid anderzijds.

De soefi-meester IbwAlL-Arabi

De soefi-meester Ibn al-Arabi is 1165 gebo-
ren in Murcia (destijds Moors Spanje) en
1240 overleden in Damascus. Hij maakt een
opmerkelijke ontwikkeling door op de mys-
tiecke weg van de soefi’s en dat in een Isla-
mitische wereld die in het Westen bedreigd
wordt door de Spaanse Reconquista (her-
overing) en in het Midden-Oosten door de
kruistochten. De soefi-traditie bestempelt
hem tot ‘verlevendiger van de religie’ en
beschouwt hem als ‘de meester bij uitstek’.
De laatste titel krijgt Ibn al-Arabi om drie
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redenen: Hij heeft als eerste in een lange
keten van soefi-meesters en leerlingen het
gigantische bereik van hun spirituele lerin-
gen op schrift gesteld die tot dan toe voor-
namelijk langs orale weg werden doorgege-
ven; lbn al-Arabi vormt bovendien de ver-
binding tussen het westelijke en het ooste-
lijke soefisme, via een favoriete leerling
(Sadr al-Qoenawi) staat hij in verbinding
met de grote Perzische mysticus Mevlana
Yehaledien el-Roemi, de grondlegger van
de orde van de dansende derwisjen in Ko-
nya; Op zijn mystieke reis - die zowel een
opstijging tot God als een afdaling tot de
mensen behelst - wordt Ibn al-Arabi door
visioenen van de profeten Jezus, Mozes en
Mohammed zelfs gevormd tot ‘zegel van
heiligheid’.

De spiritualiteit van deze grootmeester
heeft school gemaakt. Al acht eeuwen oe-
fent hij een enorme invloed uit op de mys-
tiek van de Islam, natuurlijk naast andere
soefi-meesters. Tegenstanders van zijn vrij-
zinnige weg vallen hem echter ook nu nog
fel aan. Zo moest de kritische uitgave van
zijn hoofdwerk de Al-Foetoehaat al-Mak-
kiya oftewel “De poorten (ook overwin-
ningen en openbaringen) van Mekka” op in-
stigatie van de orthodoxe al-Azhar-universi-
teit en op last van de Egyptische autoritei-
ten van 1978 tot 1981 worden gestaakt. Ibn
al-Arabi’s spirituele encyclopedie werd ge-
zien als een frontale aanval op de Islam
vanwege haar vermeende pantheistische ka-
rakter en ook vanwege Westerse financiéle
steun aan deze uitgave. Maar ondanks der-
gelijke tegenstand speelt Ibn al-Arabi’s vi-
sionaire spiritualiteit nog steeds een belang-
rijke rol in de wereld van de Islam en zelfs
daarbuiten.

Ik maakte kennis met Ibn al-’Arabi tijdens
mijn studie van de geschiedenis van Moors

Spanje. Het contact werd gelegd door een
inspirerend vers (zie einde paragraaf) en en-
kele intrigerende biografische schetsen van
soefl’s uit Andalusié. Andere werken van
zijn hand bleven duister voor mij met af en
toe een lichtende passage. Ik heb deze
soefi-meester pas goed leren kennen via
zijn vrienden; eerst op het internationale
congres ter gelegenheid van de 750 jaardag
van zijn dood in zijn geboortestad Murcia
en 1995 tijdens mijn verblijf in Syrié. Mijn
fascinatie voor deze tijdgenoot en zielsver-
want van Franciscus van Assisi bracht mij
naar zijn mausoleum in een kleine moskee
aan de voet van de Qassioen-berg bij Da-
mascus. Op mijn bezoeken was er regelma-
tig gelegenheid van gedachten te wisselen
met pelgrims die van heinde en verre naar
zijn graf kwamen.

Sommige gesprekken openden voor mij on-
vermoede dimensies in de Islam; andere
stelden mijn eigen religieuze identiteit op
losse schroeven. Zo stelde een moslim-
sjeich vriendelijk maar beslist dat als mijn
verering voor Ibn al-’Arabi consequent zou
zijn, ze uit zou monden in mijn bekering tot
de Islam. Daarbij hoefde ik, volgens hem,
mijn christen-zijn overigens niet te verloo-
chenen. Hij trok een parallel tussen de ont-
wikkelingsfasen van de mens en de ontwik-
keling van het monotheisme. Het jodendom
vergeleek hij met de kindheid, waarin het
karakter van de mens wordt gevormd door
de normen die de ouders stellen; deze disci-
pline blijft een fundament voor de rest van
het leven. Het christendom vergeleek hij
met de groei naar volwassenheid, waar en-
thousiasme voor een ideaal en opoffering
voor anderen de mens uittillen boven zijn
eigenbelang. De Islam nu kwam, volgens
deze sjeich, overeen met de wijsheid van de
rijpe leeftijd die de ontwikkeling van kind
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en jong volwassene voltooit en die gemeen-
schap sticht zonder aan de mens iets be-
zwaarlijks op te leggen. Hoewel ik me niet
goed voor kon stellen dat deze bekeringspo-
ging in de geest was van Ibn al-Arabi, die
immers religieuze diversiteit een geschenk
Gods vindt, had ik er in eerste instantie
geen antwoord op. In tweede instantie ant-
woordde ik echter: In sja’ Allah - Als God
het wil (zal ik me bekeren). Dat bleek voor
ons beide afdoende en bevredigend. God
manifesteert zich weliswaar ook in de ont-
wikkeling van de mens; maar voor een oor-
deel over het geloof blijft het Allahoe akbar
beslissend. Dit betekent immers “God is
groter”.

Soefi’s wit het Westen

In zijn Al-Roeh al-qoeds (”De geest der
heiligheid”), geschreven in Mekka 1203/4
en in zijn Al-doerrat al-fakhiraah (”De kost-
bare parel”), geschreven in Damascus 1223
geeft Ibn al-Arabi korte biografieén van in
totaal 71 soefi-meesters die hij gekend heeft
in Moors Spanje en Noord-West Afrika. Uit
deze schetsen blijkt het volgende:

- deze soefi’s komen uit alle rangen en
standen (van bedelaar tot vorst);

- hun opleiding varieert van volstrekt on-
geletterd tot zeer geleerd;

- het gaat niet alleen om mannen maar
ook om enkele vrouwen;

- de schetsen verhalen over volwassenen
maar soms ook over kinderen;

- de soefi’s oefenen allerlei beroepen uit
of leven alleen van giften;

- het betreft zowel berbers, Arabieren als
moewaladden (nakomelingen van
Spaanse christenen die zich bekeerd
hebben tot de Islam).

De enorme diversiteit van deze soefi’s ont-
snapt blijkbaar aan elke sociologische cate-
gorie. Deze bevindelijke stroming, waarvan
de spiritualiteit in zekere zin dwars op de
heersende religiositeit staat, hoort ook tot
de Islam van al-Andalus en de Maghreb in
de Middeleeuwen.

Een van de opmerkelijkste figuren is een
oude dame uit Cordoba. “Ik diende als leer-
ling een minnares van God, een gnostieke
dame in Sevilla genaamd Fatima bint 1bn
al-Moethanna uit Cordoba. 1k heb haar ver-
scheidene jaren gediend ... Zij speelde met
veel plezier tamboerijn. Toen ik haar daar-
over aansprak zei ze: “Ik ervaar grote
vreugde in Hem die zich tot mij gewend
heeft, die me tot een van zijn vrienden ge-
maakt heeft en die me gebruikt voor zijn ei-
gen doeleinden” ... Met mijn eigen handen
bouwde ik voor haar een hut waarin ze
leefde tot haar dood. Zij zei vaak: “Ik ben
jouw spirituele moeder en het licht van
jouw aardse moeder.” Toen mijn moeder
haar bezocht zei Fatima tegen haar: “O
licht, dit (Ibn al-Arabi) is mijn zoon en hij
is jouw vader, behandel hem dus vriendelijk
en veracht hem niet.”

Het is niet waarschijnlijk dat deze kleine
scene tussen Ibn al-Arabi’s spirituele moe-
der en zijn aardse moeder duidt op een prin-
cipiéle onenigheid over diens keuze voor de
weg van de soefi’s. We weten namelijk dat
twee broers van 1bn al-Arabi’s moeder en
een broer van zijn vader ook soefi’s waren.
Waarschijnlijk stamt deze episode uit de
tijd kort na de dood van Ibn al-Arabi’s va-
der toen hij, de enige zoon, onder grote
druk gezet werd om de verantwoordelijk-
heid op zich te nemen voor zijn familie en
het aan de man brengen van zijn twee zus-
sen. Maar Ibn al-Arabi blijft trouw aan zijn
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roeping. Wel zorgt hij ervoor dat een voor-
naam man het huwelijk van zijn zusters re-
gelt. Opvallend in Ibn al-Arabi’s beschrij-
vingen van soefi-meesters uit het Westen is
dat hij leerling is van verschillende mees-
ters. Hij verzet zich tegen een ‘opleiding’
door slechts één meester. “Alleen onnoze-
len kunnen een dergelijke regel verzinnen”
en “De inkleding (initiatie-inwijding) is op
niets anders gebaseerd dan op het vergezel-
len van een meester en de beoefening van
zijn spirituele discipline en dat houdt geen
enkele getalsmatige restrictie in.” Opval-
lend is ook dat de leerling die zijn meester
eerbied en gehoorzaamheid verschuldigd is,
en dus aan hem ondergeschikt is, in spiritu-
eel opzicht boven zijn meester kan staan.

Door de gebruikelijke indeling van mees-
ters en leerlingen te volgen hebben we ech-
ter de spirituele biografie van Ibn al-Arabi
geweld aangedaan. VVolgens eigen getuige-
nis is de eerste bovennatuurlijke verlichting
die Ibn al-Arabi ontvangt namelijk niet het
gevolg van een periode van spirituele oefe-
ningen en initiaties onder leiding van zijn
meesters, maar ervaart hij plotseling een ex-
tatisch weggerukt zijn tijdens een retraite op
vijftienjarige leeftijd toen hij nog geen
soefi-meesters frequenteerde. Dit is niet al-
leen uitzonderlijk, maar ook gevaarlijk. Ibn
al-Arabi waarschuwt novicen juist voor ex-
tatische verrukkingen die voorafgaan aan de
vele oefeningen en initiaties die het karakter
moeten zuiveren en die hen leren onheuse
behandeling van anderen te verdragen.
Meestal bereiken dergelijke vroege extatici
geen spirituele volwassenheid, zo stelt hij.
Maar hij is zelf de uitzondering die deze re-
gel bevestigt. Zijn plotselinge bekering tot
de weg van de soefi’s staat echter onder be-
scherming van een bijzondere spirituele
Meester.

Uit autobiografische details verspreid over
zijn werken blijkt dat hij op zijn vijftiende
zijn tijd verdeelt tussen de studie van de ze-
ven manieren om de Koran te reciteren
enerzijds en nachtelijke escapades met zijn
vrienden uit de betere kringen van Sevilla
anderzijds, met een minimale aandacht voor
de religieuze verplichtingen. Nadat op een
van die nachtelijke feesten deze jongelui
zich met allerlei lekkers volgestouwd heb-
ben en de wijn rondgaat (destijds onder de
Almohaden streng verboden) hoort Ibn al-
Arabi plotseling hoe een stem hem aan-
spreekt: “O Mohammed (zijn voornaam),
daarvoor werd jij niet geschapen.” Hij
schrikt zich wezenloos en verlaat het huis.
Buiten ontmoet hij de herder van een van de
ministers, zoals altijd vuil en stoffig, en ver-
gezelt hem tot buiten de stad. Daar ruilt hij
diens kleren tegen de zijne en vervolgens
trekt hij zich terug op een begraafplaats
waar hij onophoudelijk de dzikr beoefent.
Na enkele dagen krijgt hij hier vdor zonsop-
gang een helder visioen waarin Jezus ver-
schijnt en voor hem bidt, hem zijn geliefde
noemt en hem oproept tot de weg van as-
cese en ontlediging. De profeet Isa, Jezus
dus, wordt de eerste spirituele meester van
Ibn al-Arabi; “onder zijn hoede heb ik me
bekeerd” schrijft hij later. Ibn al-Arabi be-
gint dus aan zijn mystieke weg als een
Isawi, als een Jezus-volgeling.

Gesterkt door deze bovennatuurlijke mees-
ter besluit hij uiteindelijk zich van al zijn
goederen te ontdoen, maar omdat hij nog
geen aardse meester heeft geeft hij al zijn
bezittingen aan zijn vader. Na deze compro-
misloze keuze voor armoede en ontlediging
(vergelijk zijn tijdgenoot Franciscus van
Assisi) leeft hij verder van giften, aalmoe-
zen en wat latere metgezellen met hem de-
len. Het gaat Ibn al-Arabi dus om het reali-
seren van pure dienstbaarheid, door Jezus
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wordt hij soefi. Deze ‘inspanning op de
weg van God’ wordt spoedig beloond; in
hetzelfde jaar krijgt hij in Sevilla een visi-
oen waarin hij onder bescherming wordt ge-
steld van de profeten Jezus, Mozes en Mo-
hammed. Jezus, moedigt hem aan door te
gaan met de ascese, Mozes kondigt hem aan
dat hij onderwezen zal worden in de rechte
kennis (vgl. soera 18: 66) en Mohammed
raadt Ibn al-Arabi aan hem stap voor stap te
volgen: “Hou je vast aan mij, dan zul je ge-
red worden.” De laatste uitspraak heeft na-
tuurlijk betrekking op de soenna van de
Profeet, op de navolging van Mohammed.

Ook al gaan deze extatische illuminaties
van Ibn al-Arabi aan zijn inspanning op de
weg vooraf, toch dienen ze door soefi-
meesters in goede banen te worden geleid.
Niet al te lang daarna wordt daarom Aboe |-
Abbas al-Oeryabi uit Sevilla zijn eerste
‘aardse’ meester. Deze is een ongeletterde
berber die echter ver gevorderd is op de
weg van ascese en ontlediging. De eerste
keer dat Ibn al-Arabi naar deze al-Oeryabi
toegaat, vraagt hij hem: “Geef mij een op-
dracht voordat u mij aankijkt. Ik zal me
daaraan houden en u zult me pas zien als ik
die uitgevoerd heb.” Waarop al-Oeryabi
zei: “dat is zeker een nobel streven, o mijn
kind. Sluit jouw poort, verbreek alle banden
en houdt de vrijgevigen gezelschap. Hij zal
zonder sluier tot jou spreken.” Ook deze al-
Oeryabi is een Isawi en dit is van wezenlijk
belang. We zien hier een nauwe parallellie
tussen Ibn al-Arabi die begint op de weg
van de soefi’s onder Jezus als een bovenna-
tuurlijk meester en zijn natuurlijke meester
al-Oeryabi die tegen het einde van zijn le-
ven een Isawi is.

We hebben hier niet de gelegenheid om na-
der te spreken over de verhouding van hei-

ligheid en profetie, we kunnen slechts stel-
len dat de heiligen voor Ibn al-Arabi de erf-
genamen zijn van de profeten. De predomi-
nantie bij een heilige van de wijsheid van
deze of gene profeet bepaalt juist zijn spiri-
tueel type. Overigens komt het voor dat een
heilige successievelijk de wijsheid van
meerdere profeten erft. Dat is nu precies het
geval met Ibn al-Arabi die niet alleen Isawi,
maar in zijn verdere spirituele ontwikkeling
achtereenvolgens ook Moesawi (erfgenaam
van Mozes), Hoedi (erfgenaam van de pro-
feet Hoed), enzovoorts, wordt, tot hij uitein-
delijk het zegel wordt van de mohamme-
daanse heiligheid, de erfgenaam van de pro-
feet Mohammed. Maar door de tussenkomst
van zijn eerste meester blijft Ibn al-Arabi
onder invloed van Jezus.

Aly ziende de Ongienlijke

De Islam heeft de reputatie ‘beelden bestor-
mend’ te zijn. Enkele jaren geleden is dat
nog eens dramatisch getoond door het
schandelijke opblazen van de grote Boed-
dhabeelden in Bamyan, Afghanistan. Hoe-
wel werelds gebruik van afbeeldingen on-
der moslims regelmatig voorkomt, lijken
beelden geen rol te spelen in de godsdienst.
Deze typering is echter problematisch. Ook
voor de spiritualiteit van de Islam stellen
zich immers vragen als: volgens welke cri-
teria kan men de ervaring die de onzinkbare
God tot horizon heeft vertalen in visuele
termen? Hoe kan men hierbij rekening hou-
den met de onvoorstelbaarheid van de Ge-
heel-Andere? Dergelijke vragen verwijzen
naar de ervaring van het visioen, naar de
gelovige oefening van de verbeelding en
naar de legitimiteit van de kunstzinnige
imitatie van die mentale beelden. Deze pro-
blematiek verdeelt de theologie en ook de
politiek van de Islam vanaf de achtste eeuw.
Als Ibn al-Arabi in de dertiende eeuw in
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een visioen van de profeet Mohammed zijn
boek Foesoes al-hikam, (”Vattingen der
wijsheid”), ontvangt is deze kwestie nog
steeds actueel. VVooral dit werk ligt ten
grondslag aan de volgende uiteenzetting.

De reflectie over de kwestie van de voor-
stelbaarheid van God in de Islam wordt ge-
leid door het begrippenpaar tashbieh = an-
tropomorfisme en tanzih = abstractie. An-
tropomorfisme impliceert nabijheid en ge-
lijkenis, abstractie impliceert afstand en
verschil. Wat het duel tussen deze oppositi-
onele begrippen echter zo werkzaam maakt
is, dat beide de ruimte die hen scheidt door-
lopen. Antropomorfisme staat voor een toe-
nadering die de afstand annuleert, terwijl
abstractie deze nabijheid teniet doet om
God te funderen in duisternis, onkenbaar en
ondoordringbaar. Kenmerkend voor het
denken van Ibn al-Arabi is, dat hij de een-
heid van dit begrippenpaar hanteert als me-
thode om de Koran te lezen. Hij komt tot
deze houding na meditatie over de tegen-
strijdige verzen uit de Koran, met name
over de openbaring in soera 42: 11 die de
traditie met de kwestie van abstractie en an-
tropomorfisme heeft verbonden: “Geen
ding is er aan Hem gelijk; Hij is de Ho-
rende, de Ziende.” Hieruit blijkt dat de te-
gengestelde betekenissen elkaar niet uitslui-
ten, maar twee verschillende momenten
vormen die samenwerken binnen eenzelfde
waarheid. Deze paradox spoort de gelijke-
nis op in het verschil en leert beide momen-
ten tegelijk te leven.

De eenheid van antropomorfisme en ab-
stractie vormt voor Ibn al-Arabi ook een
richtsnoer voor het vatten van de eenheid
van God en de wereld. Zij bepaalt de wijze
waarop het Ene en het veelvoudige wordt
gerepresenteerd. “Geen ding is er aan Hem
gelijk” leert ons dat de absolute abstractie

niet positief te formuleren is: geen enkel
woord, geopenbaard of niet, is hiertoe in
staat. Maar het Ene, dat als zodanig onvoor-
stelbaar is, laat wel sporen van zichzelf op-
lichten in de manifeste wereld van de af-
zonderlijke zijnden. Meer nog: opdat deze
veelvoudige schepping zou reiken naar het
Ene, getuigt God van zichzelf in antropo-
morfe formuleringen: “Hij is de Horende,
de Ziende”. Hij zit recht op de troon, Hij is
aanwezig in de hemelen en op aarde, Hij
zegt dat Hij met ons is, overal waar wij zijn.
Al deze benamingen zijn echter beperkin-
gen. Wijzelf zijn begrensd en God open-
baart zich aan ons, beperkt door deze gren-
zen. Uit de regel “Geen ding is er aan Hem
gelijk”, opgevat als de negatie van iedere
vorm, van ieder beeld, van iedere gelijke-
nis, vloeit voort dat Hij de essentie van alle
dingen is. Niets is Hem gelijk maar alles
lijkt op Hem. God circuleert immers in elk
schepsel. Deze subtiele terugkeer brengt
een ommekeer teweeg. Elke instantie afzon-
derlijk blijft verminkt door de afwezigheid
van de Ander. Degene die Hem zoekt via
voortgaande abstractie leert Hem niet wer-
kelijk kennen. Degene die toenadering tot
Hem zoekt via gelijkenissen sluit Hem op
in beperkende contouren. VVolgens de
Foesoes al-hikam kan het schouwen van
God alleen bereikt worden door op te gaan
in de pelgrimages “tussen tanzieh en tash-
bih*.

Een Hadith zegt: “Hij die zichzelf kent zal
zijn Heer kennen”. De gelovige kan door
introspectie een beeld van God in zichzelf
tegenkomen. Deze mentale icoon vormt het
eerste baken dat de mens ontvangt als hij de
goddelijke inspiratie verbeeldt die in zijn
diepste innerlijkheid ontbrandt. Het oproe-
pen van de Barmhartige Erbarmer begint op
de wijze van het alsof, indachtig de Hadith:
“Aanbidt God alsof je Hem ziet”. Maar
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klampt de gelovige zich aan de mentale
icoon vast dan wordt dit een idool. Door de
fixatie van het antropomorfisme kan het
zelfs tot afgodsbeeld verworden. De mens
die een icoon van God vereenzelvigt met de
waarheid van het geloof wordt verblind
door zijn geloof. Het baken kan zijn functie
alleen vervullen als het mobiel blijft, door
het scheppen van nieuwe mentale iconen.

Het gevaar van idolatrie kan volgens Ibn al-
Arabi echter alleen bezworen worden als de
mens ook bereid is zich te ontledigen. Het
antropomorfe bidden gaat dan over in het
abstracte bidden. De gelovige bidt dan tot
zijn Heer in het besef dat Hij, die onzicht-
baar is, hem ziet. Uiteindelijk kan hij ko-
men tot het schouwen van God door God
(Allaha bi-llahi). Dit vereist dat hij de dua-
liteit van God en de wereld achter zich laat
en de Eenheid van het Zijnde smaakt en
prijst. In dit visioen van de goddelijke Aan-
wezigheid is de antropomorfe verering van
innerlijke beelden nog steeds werkzaam,
maar als een menselijke visualisering van
de Onzienlijke. Het is overigens beter dat
dergelijke fragiele beelden mentaal blijven
en niet verbreid worden. Deze intieme
scene tussen God en de gelovige wordt na-
melijk bij Ibn al-Arabi geérotiseerd. De
welvoeglijkheid (al-adab), die de heilzame
verhouding met iconen van God omringt,
verplicht een meester echter tot terughou-
dendheid tegenover zijn leerlingen. Deze
iconen laten zich ook niet onderwijzen, ze
kunnen hoogstens in poézie aan het woord
komen.

De wet van de profeet Mohammed voltooit
de wetten die aan hem voorafgaan. Elke
vroegere wet, de christelijke bijvoorbeeld,
behoudt echter haar eigenheid binnen de au-
toriteit van de Islamitische wet. Nu verbiedt

deze laatste, evenals de Mozaische, de cul-
tus rond beelden. Christenen verheerlijken
weliswaar geen beelden, maar hun kerken
zijn vol schilderingen en sculpturen die hun
gebeden oriénteren. Moslims worden nu
voor een paradox gesteld bij de legitimiteit
van fysieke afbeeldingen van het Godde-
lijke. Christenen zien in deze beelden repre-
sentaties van heilige middelaren bij hun
bidden tot God. Ibn al-Arabi legitimeert
deze verering van beelden, fresco’s en ico-
nen door erop te wijzen dat de Koran het
beslissende argument van de christenen in
deze kwestie nadert: namelijk de incarnatie
van Jezus, de zoon van Maria. In soera 19:
17 staat over de verkondiging van Jezus’
geboorte: “Toen zonden Wij tot haar Onze
Geest, die voor haar de gelijkenis aannam
van een welgevormd menselijk wezen.” En
in soera 21: 91 lezen we over Maria’s onge-
schonden eerbaarheid: “En haar, die haar
eerbaarheid bewaarde, waarop Wij in haar
bliezen van Onze geest en haar en haar
zoon tot een teken maakten voor de wereld-
wezens.” Uit dergelijke verzen blijkt dat de
engel Gabriél zich aan Maria manifesteert
in een fysieke gedaante. De oorsprong van
de profeet Jezus gaat vergezeld van een zin-
tuiglijke presentatie. Fysieke beelden en
iconen stemmen dus, volgens Ibn al-Arabi’s
lezing van de Koran, overeen met de chris-
telijke waarheid.

Voor de openbaringen aan Mohammed
neemt deze Geest echter geen lichamelijke
gestalte aan, wel is de “welbetrouwde
Geest” nedergedaald met de nobele Koran.
Uit de beroemde Hadith: “Aanbid God
alsof je Hem ziet” blijkt echter dat voor
moslims in het register van de verbeelding
dezelfde principes gelden als voor christe-
nen op het zintuiglijke vlak. De Islam is
volgens Ibn al-Arabi dus geenszins ‘beel-
denbestormend’, zij prijst de Onzienbare
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echter alleen via mentale iconen. Zo wordt
wellicht ook iets van de inspiratie duidelijk
van het beroemde vers van Ibn al-Arabi uit
de Tardjoemaan al-Asjwaaq (”Vertolker der
begeerten”):

“Mijn hart kan voortaan alle vormen
vatten,

Een weide voor de gazellen, een klooster
voor de monniken,

Een tempel voor de beelden, de Ka’aba
van de pelgrim,

De tafels van de Thora, het boek van de
Koran.

Ik belijd de religie der liefde, welke weg
haar kamelen ook inslaan,

De liefde is mijn wet en mijn geloof.”

Meesters en ovdesy

In het soefisme is de meester centraal ko-
men te staan als een onmisbare gids die
leerlingen initieert op hun spirituele weg tot
God. Pas als in de twaalfde eeuw de ver-
houding meester-leerling strikt geregeld
wordt en collectieve rituelen onderschei-
dend gaan werken, kan men spreken van
soefi-ordes. De ordes worden vaak ge-
noemd naar hun grondlegger, zoals de
Qadiriya naar Abd al-Qadir al-Djilani (gest.
1166) en de Rifa’iya naar Ahmad Ibn al-
Rifa’i (gest. 1182). Toch zijn de grote mys-
tici meestal niet de stichters van hun orde,
zoals het voorbeeld van de dansende der-
wisjen aantoont. Hun passie voor de extase
der liefde gaat weliswaar terug op de grote
Perzische dichter Mevlana Djelal al-Din al
Roemi, maar hun orde wordt pas na zijn
dood in Konya (1273) gesticht door zijn

zoon Veled die de ceremonieén matigt en
het bestuur regelt. Mevlana’s vrijzinnigheid
komt opnieuw tot uiting in een heterodoxe
tak van de orde die teruggaat op zijn klein-
zoon Tchelebi. De dansende derwisjen ver-
spreiden zich over alle provincies van het
Ottomaanse rijk, zelfs enkele sultans maken
deel uit van deze orde. Toch blijft zij om-
streden, mede omdat haar sacrale dans de
dzikr (het gedenken en lofprijzen van Gods
naam) van de eerste plaats verdringt. In de
Ottomaanse tijd vestigen deze derwisjen
zich ook op de Balkan. Zij krijgen daar ge-
zelschap van wel 11 andere soefi-ordes. De
meer orthodoxe Khalveti’s, zo genoemd
vanwege hun frequente retraites (khalvet),
spelen een voorname rol in de Ottomaanse
godsdienstpolitiek. Na de Ottomanen, onder
het nationalisme en het communisme, bele-
ven de soefi-ordes op de Balkan moeilijke
jaren. Maar ze overleven in semi-clandesti-
niteit. Men vindt ze nu nog in Bosnié, Ko-
sovo, Albanié en Macedonié.

Meestal treedt men toe tot een orde van-
wege de familiale ambiance, het model van
heiligheid en broederschap, de samenkom-
sten vol leringen, poézie en zang. De op-
name in een bepaalde orde is gekoppeld aan
de dagelijkse wird; een geheel van recitaties
(Koranverzen, aanroepingen van de profeet,
van de grondlegger van de orde, etc.) die
voorafgaan aan de dzikr. Naast het geden-
ken staat evenwel het nadenken (vgl. Koran
3:190-191), bijvoorbeeld tijdens retraites
onder leiding van de meester. Novicen die
de behoefte voelen aan een meester die hen
leert alleen God te vrezen, komen minder
frequent voor. De verhouding van meester
en leerling in de soefi-orden verwijst naar
het pact tussen Mohammed en zijn metge-
zellen: “Zij die u trouw zweren, zweren ook
trouw aan God, de hand Gods is boven hun
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handen” (Koran 48: 10). De meester repre-
senteert aldus een goddelijke aanwezigheid,
vandaar de verering die zijn persoon ten
deel valt en zijn centrale rol in de spirituele
progressie van de discipelen. De merkwaar-
dige episode van Mozes en Khadir (Koran,
18: 65-82) vormt het archetype van de initi-
aties door een spirituele meester. De mees-
ter is als het ware een tweede vader én moe-
der die, na de dood van het ego met zijn
driften en projecties, bijdraagt tot een spiri-
tuele wedergeboorte. De soefi staat dan ge-
decentreerd voor het onkenbare en onvoor-
stelbare, voor de éne God die men niet in
beelden kan vatten. De nabijheid tot God
kan evenwel alleen bereikt worden als men
zijn dienaar wordt. VVandaar dat het spiritu-
ele pad van de soefi niet alleen bestaat uit
een opstijging tot God, maar ook een afda-
ling naar vrienden en vreemden behelst, in-
dachtig het Koranvers: “En de dienaren van
de Erbarmer zijn zij die over de aarde wan-
delen in nederigheid” (25: 63).

Soefisme en politiek raken soms met elkaar
verweven, zoals ook de bedevaart naar het
mausoleum van Baha’ al-Din Nagshband
bij Boechara aantoont. Deze veertiende-
eeuwse heilige is de grondlegger van de
Nagshbandi-orde die momenteel in heel de
Islamitische wereld volgelingen kent. In
Centraal-Azié worden drie bedevaarten naar
Boechara gelijkgesteld met één bedevaart
naar Mekka. Zijn soefi-traditie kenmerkt
zich onder meer door een stille dzikr en
door een mystieke weg die zich niet afkeert
van de maatschappij. Dit laatste verklaart
mede de rol die de orde eeuwenlang heeft
gespeeld in de geschiedenis van Turkestan.
Ook de emirs van Boechara hebben de legi-
timering van hun politiek voor een groot
deel ontleend aan de cultus rond hun pa-
troonheilige en hebben het complex rond
zijn graf met prachtige gebouwen verrijkt.

Nagshbandi-sjeichs fungeerden als raadge-
vers van deze vorsten en als hun ambassa-
deurs bij de Ottomaanse sultans. De volks-
devotie rond de ‘tweede Mohammed’ ging
zelfs zo ver dat men geloofde dat Baha’ al-
Din erin zou slagen de Russische aanval
van 1864 af te slaan.

De felle kritiek van de ultraorthodoxe Is-
lam, die de populaire heiligencultus steeds
heeft veroordeeld, werd overgenomen door
het Islamitisch reformisme van de negen-
tiende eeuw én door de officiéle Islam uit
het Sovjettijdperk. Onder het Sovjetregime,
dat de soefi-ordes vervolgde en moskeeén
en mausolea sloot, verloor het graf van
Baha’ al-Din Nagshband zijn uitstraling. In
1934 zijn de gebouwen vervallen en verla-
ten, het bassin staat droog en ‘heilige voor-
werpen’, zoals ‘de steen van verlangen’,
zijn verdwenen. In 1978 is het complex ver-
bouwd tot een museum van antigodsdien-
stige propaganda. Pas vanaf de Perestrojka
herkrijgt het zijn vroegere identiteit. In
1991, bij de proclamatie van de onafhanke-
lijke republiek Oezbekistan, wordt het mau-
soleum een bewaarplaats van de nationale
Oezbeekse cultuur. September 1993 wordt
Baha’ al-Din Nagshband officieel gerehabi-
liteerd door de president Islam Karimov,
een voormalig communist, en door de
moefti van Oezbekistan Abdallah Moekhtar
Khan, tevens imam van de moskee bij het
mausoleum. In hetzelfde jaar brengen de
presidenten van Turkije en Iran ook een of-
ficieel bezoek aan Baha’ al-Dins graf. De
Oezbeekse pers en televisie presenteren
hem nu als een soefi met moderne ideeén en
als voorvechter van de vrijheid.
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Soefi-verzet op de Indische Ar-
chipel

De strijdbare rol van het soefisme mag niet
onvermeld blijven. Het duidelijkst blijkt die
uit mede door soefi’s geinspireerde verzets-
bewegingen tegen koloniale machten. VVoor
Nederland is met name de rol van het soe-
fisme bij conflicten op de Indische Archipel
interessant. De Islamisering van deze regio,
begonnen in de dertiende eeuw, vloeit on-
der andere voort uit politieke allianties van
handelshoven met machtige moslim-koop-
lieden uit India. In enkele gebieden lijkt de
Islam verspreid te zijn door het zwaard,
maar gewoonlijk verloopt het bekeringspro-
ces eerder vreedzaam. Er bestaan geen do-
cumenten uit de begintijd van de Islam op
de Indische Archipel, maar uit latere verha-
len maakt men op dat het soefisme een
grote rol speelde bij deze Islamisering. In
ieder geval zijn soefi-ordes vanaf de zes-
tiende eeuw prominent aanwezig en krijgen
ze in de 18de en 19de eeuw massale aan-
hang. De Sammaniya (een variant op de
khalvetiya) bijvoorbeeld wordt in het rijk
van Palembang (Zuid-Sumatra) beschermd
door de sultan en oefent grote aantrekkings-
kracht uit op de bevolking. In 1819 speelt
deze soefi-orde een tragische ‘heldenrol’ in
het verzet tegen de bezetting van Palem-
bang. Groepen mannen in witte gewaden
raken door dzikrs in trance en roepen de
geesten van de profeet en van heiligen op.
Dan vallen ze zonder vrees de vijand aan,
overtuigd van hun onkwetsbaarheid in de
strijd tegen de ‘Hollanders’.

Destijds wordt er ook gevochten in het Mi-
nangkabau-rijk, in het westen van centraal
Sumatra. Het conflict begint 1803 als pel-
grims, terugkerend uit Mekka, religieuze
hervormingen voorstaan. In Mekka zijn ze
enthousiast geraakt voor de wahhabitische

leer; een puriteinse stroming binnen de han-
balitische wetsrichting van de soennitische
Islam die teruggaat op Mohammed Ibn Abd
al-Wahhaab (1703-1787). Die leer vormt te-
genwoordig de juridisch-theologische
grondslag van Saoedi-Arabié. De rechtzin-
nige moslims van Minangkabau (paderi’s
genaamd vanwege hun witte gewaden) wil-
len nu dat er een eind komt aan hanenge-
vechten en gokken, aan opium roken en
palmwijn drinken. Aanvankelijk beperken
zij zich tot preken, maar tegen 1820 zuive-
ren zij met harde hand hele gebieden. De
paderi’s binden nu de strijd aan met de
moslims van de traditionele clans en het
machtige hof. Hier botst een egalitaire
sjari’a op de ‘adat’ met haar matrilineair
erfrecht en sacraal koningschap. De traditi-
onele partij zoekt nu hulp bij de ‘Hollan-
ders’ en stelt deze in staat enkele gebieden
in West-Sumatra te bezetten. Dat resulteert
in een guerilla van gewapende wahhabiten
tegen Nederlandse troepen: de Paderi-oor-
log van 1821 tot 1837.

De Islam van de traditionele partij is in
hoge mate bepaald door soefi-tradities
waarin pre-Islamitische ideeén en instellin-
gen opgenomen zijn. Vooral de populaire
leer van de ‘zeven treden’, afgeleid van Ibn
al-Arabi’s emanatie-theorie en verbreidt
door de Shattariya-orde, gaat gemakkelijk
samen met hindoeistische en autochtone
mystieke tradities. En soefi-opvattingen
over heiligheid, de volmaakte mens (al-ins-
aan al-kamil) en ‘hogere kennis’ bieden lo-
kale vorsten een potentieel voor een mys-
tieke legitimatie van hun sacrale koning-
schap. Dat kunnen zij niet vinden in de ou-
dere, meer egalitaire, soennitische wets-
scholen en zeker niet in het puriteinse
wahhabisme dat geen heiligenverering tole-
reert. Na verloop van tijd realiseert de tradi-
tionele partij zich echter dat zij gebruikt
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wordt in een koloniale verovering. Men
sluit daarom een compromis met de
Paderi’s; die beloven de voorouderlijke ge-
bruiken van Minangkabau te respecteren.
Vanaf 1833 voeren beide partijen gezamen-
lijk strijd tegen de Hollanders. De oorlog
sleept zich voort tot de overwinning van de
buitenlandse troepen (1837). Het Minang-
kabau-gebied wordt zelfs het belangrijkste
Nederlandse bolwerk op Sumatra. De ge-
dwongen levering van koffie tegen vastge-
stelde prijzen moet voortaan de onkosten
van de garnizoenen dekken. Ondernemend
Minangkabau heeft wel voordelen bij de
verbeterde wegen en een groeiende markt;
zij beginnen eigen producten te verbouwen
op nieuw ontgonnen velden. De vroegere
strijd tussen de mystieke en volkse Islam
versus de puriteinse versie van de ortho-
doxe Islam is voorlopig naar de achtergrond
gedrongen.

De snelle groei van soefi-ordes op de archi-
pel hangt samen met het toenemend aantal
pelgrims dat met stoomboten op bedevaart
gaat. Veel terugkerende hadji’s zijn tijdens
hun verblijf in Mekka en Medina ingewijd
in soefi-ordes en zijn zich scherper bewust
van de dreiging die van de koloniale expan-
sie uitgaat voor de daar al-Islam. Het grote
aantal in Mekka getrainde en gekwalifi-
ceerde geleerden draagt bij tot de snelle
verbreiding van pesantren-scholen (semina-
ries voor Islamwetenschappen) en van daar-
mee verbonden ordes. Deze mystieke broe-
derschappen krijgen tweede helft negen-
tiende eeuw grote aanhang in de dorpen.
Hun religieuze elite is echter niet langer de
steunpilaar van het gezag van de inlandse
regenten die meer leunen op het koloniale
machtsapparaat.

Een van de belangrijkste revoltes tegen het
‘Hollandse juk’ is die in Noord-Bantam

(West-Java) in 1888. Hier speelt de Qadi-
riya wa Nagsbandiya, die tradities uit be-
staande ordes combineert, een prominente
rol. Zij neemt weliswaar niet het initiatief
tot de fameuze boerenrevolte, maar haar lei-
ding en netwerk weet wel de massa voor de
djihaad tegen het bewind van de Hollandse
resident en diens ‘jongere broer’, de regent
van Serang, te mobiliseren. Op 9 juli 1888
breekt in Tlilegon de opstand uit die het le-
ven kost aan de Patih (hoogste functionaris
onder de regent) en aan de assistent-resi-
dent. Andere ambtenaren en hun gezinnen
slaan op de vlucht; verscheidene worden
alsnog vermoord. De opstand verspreid zich
als een lopend vuurtje door de regio en re-
bellen verzamelen rond Serang. Een dag la-
ter arriveert echter een bataljon infanterie
uit Batavia in de haven van Karangantu en
een escadron cavallerie nadert over land.
De ongelijke strijd tussen klewangs en re-
peteergeweren (voor het eerst!) doet de re-
bellen op de vlucht slaan. Bij hun lange
achtervolging dwars door Zuid-Bantam
worden desa’s platgebrand door het KNIL.
De harde kern rond hadji Wasid komt op 29
juli om, anderen weten te vluchten, de ove-
rige rebellen worden op last van de resident
gedeporteerd.

Na het neerslaan van de opstand worden
haar oorzaken onderzocht en maatregelen
voorgesteld om herhaling te voorkomen. De
boeren van Bantam blijken geruineerd door
het doden van hun veestapel vanwege run-
derpest, door een koortsepidemie die meer
dan 10% van de bevolking velt en door de
desastreuze gevolgen van de enorme uit-
barsting van de Krakatau in 1883. Geplaagd
door misoogsten en hongersnood klaagt
men over de belastingdruk, zelfs op handel-
drijven met prauwen, en over de vaststel-
ling van pachtsommen ongeacht de op-
brengst van het land. De overheid schaft

Al-Andalusy

Voor meer informatie kijk ob www.adpujorras.nl



http://www.alpujarras.nl/

Alpujoarras Academy

Mystiek vaw de Islam - © Howrie Teunissen, Leiden 1997/2004

daarom 1889 in Bantam de belasting op de
kleinhandel af en keert terug naar heffingen
volgens lokaal gebruik. Ook voor en na
‘Bantam’ zijn er vele kleinere en grotere,
vaak religieus geinspireerde, opstanden.
Sartono Kartodirdjo stelt in zijn proefschrift
‘The Peasants Revolt of Banten in 1888’ te-
recht: “Een historische studie van de talrijke
opstootjes, onlusten en opstanden, welke
plaats vonden in 19de-eeuws Indonesia, zou
gewenst zijn om te kunnen vaststellen in
hoeverre de ‘Pax Neerlandica’ als mythe
dient te worden beschouwd.”

Het bloedbad in Tlilegon zet het traditionele
beleid van religieuze neutraliteit op losse
schroeven. In de Nederlandse gemeenschap
woedt een campagne voor strenge bestraf-
fing van de rebellen, voor een verbod op de
hadji-dracht en voor rigoureuze selectie en
controle van Islam-leraren. De komst van
Snouck Hurgronje als ‘adviseur voor Arabi-
sche en inlandse zaken’ betekent een wen-
ding in het beleid. Allereerst bepleit hij, met
succes, een stopzetting van de massale de-
portaties uit Bantam. Ook zal het Neder-
lands-Indische gouvernement de hadji-
dracht niet verbieden want zij wil niet de in-
druk wekken moslims te vernederen.
Snouck Hurgronje weet eveneens een
strikte regulering van Islam-scholen te
voorkomen. Het is beter om godsdienstlera-
ren te overtuigen van de goede bedoelingen
van de overheid. Observatie van de activi-
teiten van meesters volstaat volgens hem;
alleen politiek misbruik van de religie moet
bestreden.

De opkomst van nationalistische organisa-
ties in het begin van de twintigste eeuw ont-
neemt diverse soefi-ordes hun resterende
antikoloniale vurigheid en mede daardoor
neemt hun aanhang geleidelijk af. De toene-
mende politieke repressie vanaf eind jaren

twintig lijkt echter het tij te doen keren;
deze slingerbeweging tussen politiek en
mystiek herhaalt zich, met name op Java,
meerdere keren. De strijd voor onafhanke-
lijkheid van Indonesié en het begin van de
communistische opstand in 1965, die voor
een staatsgreep is misbruikt, dringen soefi-
tradities naar de achtergrond. Na de onaf-
hankelijkheid ontstaan in Indonesié nieuwe
mystieke genootschappen die een eigen re-
ligieuze plaats opeisen. De introductie van
televisie, verharde wegen en goedkoop
transport vermindert de populariteit van tra-
ditionele ordes onder jongeren in landelijke
gebieden. En in de steden krijgen zij vanaf
1970 te maken met grote Islamitische bewe-
gingen die zich beijveren voor strikte nale-
ving van de Islamitische wet. De toene-
mende zichtbaarheid van de Islam door de
nadruk op de buitenkant van het geloof
roept echter ook in Indonesié opnieuw aan-
dacht op voor haar rijke innerlijke dimen-
sie. Vanaf eind jaren tachtig spreken spiri-
tuele leringen van moderne soefi’s een ont-
wikkeld publiek in de steden aan. Ook hun
aanpak van drugsverslaving en hun ma-
gisch-mystieke benadering van psychoso-
matische klachten ontmoeten een ruime res-
pons onder middengroepen en kosmopoliti-
sche kringen. Het verdwijnen van traditio-
nele structuren leidt dus niet tot een teloor-
gang, maar geeft soefi-ordes nieuwe sociale
functies en nieuwe categorieén volgelingen.
De Qadiriya wa Nagsbandiya, bijvoorbeeld,
bezit van alle ordes in Indonesié nog steeds
op één na de meeste leden.

Emir Abd al-Kader

Emir Abd al-Kader is hét voorbeeld van een
groot mysticus uit de koloniale tijd. Abd el-
Kader wordt 1808 geboren in een voorname
familie (afstammelingen van de Profeet) op
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de hoogvlakte van West-Algerije bij Mas-
cara. Hij wordt al vroeg, door zijn vader,
geinitieerd in het soefisme. Rond zijn twin-
tigste maakt hij een ‘grand tour’; in Bagh-
dad ‘ontmoet’ hij de grondlegger van de
Qadiriya-orde Abd al-Qadir al-Djilani (ge-
storven in 1166), in Medina bezoekt hij het
graf van de Profeet en in Mekka vervult hij
zijn plicht als pelgrim. Terug in Algerije
leidt Abd al-Kader vanaf 1832 de verdedi-
ging van stammen en steden tegen hun ver-
overing door het Franse leger; vandaar zijn
emirstitel. Hij leidt deze djihad van de Daar
al Islam ("Huis van de Islam”) vanuit een
tentenstad die zich steeds verplaatst; een bi-
bliotheek vol filosofische en theologische
werken reist met hem mee. In 1847 geeft hij
zich over in het besef dat verder verzet al-
leen maar leidt tot meer bloedvergieten.
Zijn grote djihaad tegen het eigen ego
maakt hem vrij van rancune ten opzichte
van Frankrijk en versterkt zijn respect voor
andere godsdiensten.

Als krijgsgevangene in het kasteel van Am-
boise maakt de wijsheid van de kleine ma-
raboet grote indruk op de Franse publieke
opinie; hij blijkt niet te passen in de koloni-
ale karikatuur van een ‘barbaars leider van
achterlijke stammen’. Abd al-Kader raakt
zelfs bevriend met Napoleon 11l en mag in
1852 vertrekken naar het Ottomaanse Rijk.
In Damascus doceert hij geschiedenis en Is-
lam-wetenschappen in de Omayadenmos-
kee; ook fungeert hij er als soefi-meester.
Met zijn zonen en gezellen poogt hij de po-
grom van 1860 in Damascus in te dammen
en weet hij veel christenen te beschermen.
Napoleon 111 wil 1861, tijdens zijn Franse
avontuur in Syrié, Abd al-Kader aan het
hoofd te stellen van een Frans-Arabisch
rijk, maar dat weigert hij categorisch. Abd
al-Kader raakt wel betrokken bij het grote
kanaalproject van Ferdinand de Lesseps

door de landengte van Suez. Hij wordt door
de loge ‘De pyramiden’ in Egypte opgeno-
men in de Orde der Vrijmetselaren voor de
loge ‘Henri IV’ uit Parijs. Hij beschouwt de
vrijmetselarij als een westerse pendant van
soefi-ordes in het Midden-Oosten; Franse
vrijmetselaars eren hem daarentegen als een
tolerant moslim en vrijdenker. Abd al-Ka-
der sterft in 1883; hij wordt overeenkomstig
zijn wens naast lbn al-Arabi begraven in
diens mausoleum bij Damascus. Hij laat be-
halve het “Boek der staties” ook een Diwan
met 760 gedichten na. Hij staat in de keten
van meesters (de silsila oftewel de spirituele
genealogie) van de ordes der Qadiriya,
Nagsjbandiya en Sjadziliya. In 1966 wor-
den de stoffelijke resten van deze ‘nationale
held’ naar Algiers gebracht; zijn spirituele
nalatenschap moet daar echter nog aanko-
men.

Emir Abd al-Kader gaat in zijn Kitab al-
mawagqif ("Boek der staties”) nader in op de
verhouding tussen de soefi-meester en de
profeet. Een Koranvers over Mohammed
dient tot oriéntatiepunt (gibla) voor de me-
ditaties van de soefi. Het gaat om vers 21
uit soera 33: “Er was voor u toch in de
boodschapper Gods (een) schoon voor-
beeld”. Dit vers heeft in eerste instantie be-
trekking op de manier waarop God Moham-
med behandelt: “Zo plaatst God zijn gezant
soms op zijn eigen sublieme niveau, soms
op de rang van een lage bediende.” Vervol-
gens komt Abd al-Kader te spreken over het
opgaan/uitdoven van de discipel in de pro-
feet naar aanleiding van het Koranvers: “Ik
zal u de uitlegging verkonden van datgene
waarmee gij geen geduld kon oefenen.”
(soera 18 vers 78). Abd al-Kader wijst hier
naar zijn studie van geschriften van soefi-
meesters in zijn jeugd. Toen kwam het voor
dat bepaalde passages van eerbiedwaardige
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meesters hem de haren ten berge deden rij-
zen. Bijvoorbeeld de uitspraak van Shibli
(soefi-meester uit Baghdad, 871-945) die
tegen een van zijn leerlingen zei: “Getuig je
dat ik Mohammed ben, de Gezant van
God?” Waarop zijn leerling antwoordde:
“Ik getuig dat jij Mohammed bent, de Ge-
zant van God.” Abd al-Kader schrijft daar-
over: “Dergelijke passages bedrukten mijn
ziel, tot God me een gunst bewees tijdens
mijn verblijf in Medina. Op een dag bij een
retraite met het gezicht naar de gibla (van
Mekka) riep ik God aan. Plotseling ontrukte
Hij me aan de wereld en aan mezelf; daarna
zond hij me weer terug en hoorde ik mezelf
zeggen ...: “Als Mozes nog leefde zou hij
alleen maar mij kunnen volgen”. Ik besefte
toen dat dit spreken deel uitmaakte van het-
geen in mij voortduurde van de extatische
vervoering die ik had ondervonden. 1k was
opgegaan/uitgedoofd in de Gezant van God
en op dat moment was ik Mohammed
(vrede zij met hem).” Abd al-Kader prijst
God voor deze uitzonderlijke gunst. Zo ook
moet de leerling van Shibli op intuitieve
wijze de Gezant van God herkend hebben
in de trekken van Shibli.

Abd el-Kaders meditaties over het >schoon
voorbeeld’ van Mohammed zijn hiermee
echter geenszins uitgeput. Het laatste
hoofdstuk over de navolging van de Profeet
uit het ‘Boek der staties’ gaat over een be-
kende Hadith: “De Profeet, vrede zij met
hem, kwam aan te Medina op het moment
dat de mensen bezig waren de dadelpalmen
te bemesten. Hij zei tegen hen: Wat doen
jullie? Zij antwoordden: Wij geven mest
aan de dadelpalmen. Hij zei hen: Misschien
kunnen jullie dat beter achterwege laten! Zij
hielden er mee op. De dadeloogst liep terug.
De Profeet, vrede zij met hem, zei hun toen:
Ik ben slechts een mens. Als ik jullie iets
voorschrijf wat betrekking heeft op jullie

godsdienst, schik je dan daarna. Maar als ik
jullie iets gelast dat voortkomt uit mijn per-
soonlijke mening, weet dan dat ik slechts
een mens ben.” Degene die uit deze Hadith
concludeert dat de Profeet onkundig is van
het feit dat bemesting aan de palm ten
goede komt, zoals God dat in zijn wijsheid
en vrijgevigheid heeft voorbeschikt, die
vergist zich lelijk volgens Abd al-Kader.
Hij wijst erop dat Mohammed is opge-
groeid in Arabié, de plaats bij uitstek waar
men weet wat het cultiveren en bemesten
van palmen inhoudt. Maar de Profeet wist
ook hoezeer deze Arabieren, die pas recent
de heidense cultus achter zich hadden gela-
ten, afgaan op secundaire oorzaken. Hij wil
ze leren dat deze op zich genomen geen
werkzaamheid hebben. God is uiteindelijk
de enig werkzame kracht, of er nu secun-
daire oorzaken zijn of niet. Zijn advies om
bemesting achterwege te laten wordt ge-
volgd in de verwachting dat God wel een
wonder zou verrichten. Na deze overgave
aan God wijst Mohammed zijn mensen
weer op de secundaire oorzaken, die im-
mers ook in Zijn wijsheid ingesteld zijn. Zo
leren de mensen van Medina dat men beter
kan vertrouwen op God zonder af te zien
van eigen handelen.

Mohammed heeft hen tegelijk geleerd dat
hij Profeet en mens is. In alles wat Moham-
med op goddelijk bevel voorschrijft of ver-
biedt en in alles wat hij van godswege leert
is hij Profeet. In wat betrekking heeft op het
bestuur van zijn gemeenschap is Moham-
med mens en wat hij zegt komt van hem, zij
het krachtens een algemene opdracht die
God hem gegeven heeft. Voor Abd al-Ka-
der legt dit verstaan van de Soenna zelfs de
basis voor een zekere scheiding van gods-
dienst en politiek.
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Bektosji's op de Balkary

Een van de merkwaardigste mystieke ordes
van de Islam wordt gevormd door de
Bektasji’s. Deze soefi’s gaan terug op
grootmeester Hadji Bektasj, die £1270 in
Anatolié is overleden. Zijn traditie kent en-
kele vertakkingen; zo beroepen alevieten in
Turkije, in Bulgarije en tegenwoordig ook
in Nederland zich ook op Hadji Bektas;j.
Maar zij vormen eerder een volkse reli-
gieuze gemeenschap dan een orde met haar
initiaties en haar celibaat voor de hogere
‘clerus’. Eigenlijk kan men pas van een
orde spreken als Balim Sultan haar rond
1500 een regel geeft. Deze Bektasjiye ver-
spreidt zich over het Ottomaanse rijk; haar
centrum blijft tot de twintigste eeuw het
dorp Hadjibektasj, ten zuidoosten van An-
kara. Via de Janitsaren, het infanterie-corps
van ‘opgepakte’ christenjongens die besne-
den en bekeerd worden tot de Islam, raakt
zij verbreid op de Balkan. In 1826 wordt de
orde verboden als gevolg van de opheffing
van die Janitsaren; veel tekkes worden ver-
woest en haar leden duiken onder in andere
soefi-ordes. Maar tijdens de periode van de
Tanzimat (de hervormingen van 1839-’71)
beleeft de orde in het Ottomaanse Rijk een
renaissance en neemt ze filosofische ideeén
van de Verlichting op in haar leer. Rond
1900, als haar mystiek sterker verweven
raakt met de politiek, inspireert zij mede de
revolutie van de Jong-Turken.

Zij speelt ook een beslissende rol bij de Al-
banese onafhankelijkheid. In Albanié vor-
men haar vele vrienden, leerlingen, derwis-
jen, sjeiks, vaders (baba’s) en grootvaders
(dede’s) ongeveer een vijfde van de mos-
lims. Vooral in het zuiden van het land,
maar ook rond Tirana. Met hun 15 % vor-
men ze in de jaren twintig en dertig in feite

de derde religieuze gemeenschap van Alba-
nié, na de soennieten (ruim 50 %) en de or-
thodoxen (20 %), maar nog voor de katho-
lieken (10 %). Door het verbod op de soefi-
ordes in Turkije in 1925 verhuist het spiri-
tuele hoofd van de orde, de Dede-Baba,
naar Tirana dat nu het centrum wordt van
de Bektasjiye. Na de Tweede Wereldoorlog
wordt de Bektasji-orde net als de andere re-
ligieuze gemeenschappen in Albanié sterk
gehinderd door de communistische autori-
teiten. In 1967, tijdens de culturele revolu-
tie, wordt ook zij verdrongen door de
staatscultus van het atheisme. In deze don-
kerste nacht van de Bektasjiye houden Al-
banese tekkes in Detroit (USA) en Djako-
vica (Kosovo) de traditie levend. Na 1990
krabbelt de orde weer moeizaam overeind.
De meeste tekkes en hun bibliotheken zijn
echter verwoest en er leeft nog maar een
handjevol derwisjen en baba’s. In 1993
wordt het zesde internationale congres van
de Bektasjiye opnieuw gehouden in Tirana.
Er komt nu ook materiéle en financiéle
steun uit het buitenland, onder meer uit
Iran. En de Dede-Baba in Tirana functio-
neert nu weer als het spirituele hoofd van de
orde.

Typisch voor de Bektashiye is hun versmel-
ting van uiteenlopende tradities, die vaak
dwars op de orthodoxe opvatting van de Is-
lamitische wet staan. Hadji Bektasj, de hei-
lige grondlegger, wordt gezien als een ma-
nifestatie van imam Ali, de schoonzoon en
neef van Mohammed. VVandaar dat portret-
ten van Hadji Bektasj en van Ali in alle tek-
kes te vinden zijn. Ali representeert de eso-
terische kant van God, zoals Mohammed
zijn wetgevende kant belichaamt. Allah,
Mohammed en Ali vormen met zijn drieén
dezelfde éne waarheid. De sjiitische invloed
komt ook tot uitdrukking in hun verering

Al-Andalusy

Voor meer informatie kijk ob www.adpujorras.nl



http://www.alpujarras.nl/

Alpujoarras Academy

Mystiek vaw de Islam - © Howrie Teunissen, Leiden 1997/2004

van de twaalf imams, zoals in Iran. Opmer-
kelijk is evenwel dat in hun esoterische leer
deze twaalf imams op één lijn staan met de
twaalf stammen van Israél én met de twaalf
apostelen. De leer van de Bektasji’s is ook
pantheistisch gekleurd. Het boek van de
Koran staat op een lijn met Zijn schepping
en met de Goddelijke inspiratie die zich
ontvouwt in het hart van de mens.
Bektasji’s geloven ook in zielsverhuizing.
Op moreel vlak geldt de maxime die de
Baba hun oplegt tijdens de initiatie: “Wees
meester van je hand, van je tong en van je
lendenen”.

Bektasji’s bidden niet vijf maal per dag
richting Mekka en frequenteren geen mos-
keeén. Wel buigen zij voor de meester die
hen leidt op de weg van onthechting en ont-
lediging, opdat God zich kan manifesteren.
Men vindt in hun ceremonién nog resten
van het sjamanisme van de turkomannen,
zoals de kraanvogeldans tijdens de ayn i-
djem. Aan deze ceremonie van eenwording
met het innerlijke oog nemen mannen én
vrouwen deel. Tijdens deze hemelse maal-
tijd die ’s nachts plaats heeft, wordt in de
meeste tekkes ook de roes van de raki geno-
ten. Vooral hierdoor roept de orde heftige
kritiek op van orthodoxe milieus. Bektasji’s
vereren heilige middelaars tot God, ook de
christelijke, om hun wondergaven en gaan
op bedevaart naar hun graven in tekkes en
kloosters. Vrienden van God ontstijgen im-
mers hun geloofstraditie. In de 19de eeuw
drukken liberalisme en nationalisme hun
stempel op de orde. Rond 1900 zijn diverse
Bektasji’s tegelijk vrijmetselaar. De vervol-
gingen in de 20ste eeuw hebben de Bektas-
jiye en haar tradities sterk teruggedrongen
en uitgedund. Het ziet er echter naar uit dat
deze originele Islam in Albanié herrijst.

Moslimbroedersy ew soefi-ker-
missew invEgypte

Denkend aan Egypte, ziet de westerling
vooral Pyramides en tempels, koningsgra-
ven en mummies. De rijke Islamitische ge-
schiedenis is voor de gemiddelde toerist
slechts een oosterse ‘couleur locale’. Een
handvol fundamentalisten dat bloedige aan-
slagen pleegt bij topattracties haalt terecht
de wereldpers. Maar van miljoenen mos-
lims die deelnemen aan feestelijke soefi-
kermissen neemt men geen notie. Zo ont-
staat een volstrekt scheef beeld. Deze laat-
ste paragraaf schetst de geschiedenis van de
moslimbroeders, geeft een klein-beeld van
een grote soefi-kermis en vergelijkt soefi’s
met fundamentalisten.

In 1928 verschijnt de belangrijkste radicaal-
islamitische groepering van de twintigste
eeuw ten tonele, de moslimbroederschap.
Zij speelt vooral in Egypte een prominente
rol, maar heeft ook grote uitstraling naar het
hele Midden-Oosten en zelfs daarbuiten. Zij
verzetten zich tegen de secularisering en
modernisering die ook in Egypte school
maakt naar het voorbeeld van Atatirk in
Turkije. Aanvankelijk predikt hun leider
Hassan al-Banna een terugkeer naar Islami-
tische waarden en zijn hun activiteiten
voornamelijk sociaal gericht. Maar 1938
definieert hij de Islam als boek én zwaard;
dus als eenheid van religie en staat zoals die
bestond in de tijd van de Profeet. In 1941
creéren de moslimbroeders zelfs paramili-
taire ondergrondse cellen en zij krijgt een
steeds sterker antiwesters karakter. Na de
Tweede Wereldoorlog plegen zij aanslagen
op militaire kampen van de Britten en ook
vechten zij in Palestina tegen Israél (1948).
Na gelukte aanslagen op rechters en minis-
ters wordt Hassan al-Banna in 1949 op zijn
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beurt door agenten van de regering ver-
moord. De beweging komt dit verlies echter
spoedig te boven. In 1952 steunen de mos-
limbroeders de opstand van Vrije Officie-
ren, maar Nasser weigert ze op te nemen in
zijn regering. Tijdens de onderhandelingen
over de terugtrekking van Britse troepen
van Egyptisch grondgebied wordt een aan-
slag op Nasser verijdelt, waarop duizenden
moslimbroeders in de gevangenis belanden.

De bekendste gevangene is wel Sayyid
Qoetb (1906-1966); hij wordt dé ideoloog
van de radicale moslimbroeders. Zijn
Ma’alim fi ‘I-Tariq, ontstaan in het gevan-
genishospitaal (in Egypte verboden; de En-
gelse versie “Milestones” heb ik 1997 wel
in Cairo op de kop kunnen tikken), is nog
steeds het belangrijkste werk voor funda-
mentalisten. Volgens hem verkeert de hui-
dige wereld opnieuw in een tijdperk van
heidendom en onwetendheid (djahiliya ) zo-
als dat voor het optreden van de profeet
Mohammed ook bestond. De moslimbroe-
derschap is geroepen om met die heerschap-
pij van satan af te rekenen en een rijk te
vestigen waar alleen Gods wil wet is, waar
dus de sjaria voluit heerst. Geen enkele ide-
ologie, filosofie of andere godsdienst kan
de mensheid bevrijden van de moderne sla-
vernij, alleen een revolutionaire Islam is
daartoe in staat. Een uitverkoren groep kan
door radicale overgave een ommekeer te-
weeg brengen. Zij kan daarbij gebruik ma-
ken van moderne technieken en media van
het kapitalistische Westen en het socialisti-
sche Oosten, zolang zij hun ideologieén
maar niet overneemt. Eerst lijkt die bewe-
ging nog machteloos (vergelijk Mohammed
in Mekka), maar als zij haar krachten bun-
delt kan zij een nieuwe heilige oorlog voe-
ren. Deze djihad leidt corrupte en afvallige
moslimstaten terug naar de sociale recht-
vaardigheid en de sobere welvaart van de

ware Islam en verbreidt die over de wereld
(vergelijk Mohammed en de Rechtgeleide
Kaliefen te Medina). In 1964 wordt Qoetb
vanwege zijn zwakke gezondheid vrijgela-
ten. Een jaar later ontdekt men echter een
complot van moslimbroeders en veel wa-
pens. Nu wordt Qoetb weer opgepakt, ter
dood veroordeeld en 1966 met andere broe-
ders terechtgesteld.

Na het trauma van de Zesdaagse Oorlog in
1967 is de dynamiek van Nassers Arabisch
nationalisme en socialisme voorbij. Ook
economisch treedt stagnatie op, onder meer
door de enorme uitgaven voor het leger. En
dat terwijl bevolking en verstedelijking
bijna explosief toenemen. Tegelijkertijd ko-
men de moslimbroeders in gematigder vaar-
water terecht. Hun nieuwe leider al-
Hoedaibi zweert 1969 in zijn boek “Predi-
kers, geen rechters” de gewelddadige weg
af. Als Sadat 1970 aan de macht komt en
een quasi-liberaal, autocratisch regime in-
stelt, maakt hij een verzoenend gebaar door
vele broeders vrij te laten. Dit is mede be-
doeld om ze te gebruiken als tegenwicht te-
gen de linkse Nasseristische oppositie.
Maar door groeiende sociale tegenstellingen
in Egypte (herstel oude landbourgeoisie en
invloed multinationals en IMF versus verar-
mende middenklasse en nieuw lompenpro-
letariaat), de TV-series met hun beelden
van luxe en decadentie in het ‘vrije Westen’
en de onpopulaire eenzijdige vrede met Is-
raél in 1976, neemt de radicale, maar vreed-
zame Islam een grote vlucht. De enorme
verschuiving bij de verkiezingen voor stu-
dentenvakbonden van 1975-1979 vormt een
teken aan de wand. Deze ontwikkeling gaat
ook na de moord op Sadat in 1981 door. De
moslimbroeders veroveren de meerderheid
in de bonden van artsen, tandartsen en apo-
thekers, van juristen, universitaire docenten
en ingenieurs. De Islamitische organisaties
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worden beter gefinancierd en geleid dan
overheidsinstanties; dat blijkt althans tij-
dens de hulpacties na de aardbeving van ok-
tober 1992.

De hoofdstroom van de moslimbroeders
mag dan geweld afgezworen hebben, uit
aanslagen blijkt dat de nieuwe strategie lang
niet door iedereen wordt gesteund. De
groep die Sadat vermoord heeft beschouwt
de Egyptenaren als in wezen religieuze
mensen. Zij zijn echter slachtoffers van een
corrupt regime dat hen goddeloze instituties
en wetten opdringt. Een moslim kan niet
volstaan met de toepassing van de Islamiti-
sche wet in zijn persoonlijk leven. De Islam
kan alleen gerealiseerd worden als ook de
overheid de sjaria afdwingt. De verwijde-
ring van politieke leiders die God niet vre-
zen vormt dus een dure plicht. Maar hieraan
wordt verzaakt; vandaar dat de brochure
waarin de moordenaars zich verdedigen:
“De verzaakte plicht” heet.

Een andere groep beschouwt de hele maat-
schappij als heidens en staat een uittocht
(hidjra) voor. De morele vernieuwing moet
van de grond af opgebouwd door Kkleine ge-
meenschappen die een ware Islam leven.
Door alternatieve groepen moet de afbrok-
kelende zondige samenleving omvergewor-
pen. Zij plegen aanslagen op nachtclubs en
drankwinkels, op politici en Kopten, op
soefi-kermissen en ... op buitenlandse toe-
risten. Handig inspelend op moderne media
weten zij hele vakantieseizoenen te vernie-
tigen en daarmee het land miljarden brood-
nodige dollars door de neus te boren. De re-
actie van de Egyptische veiligheidsdiensten
liegt er ook niet om; het leger houdt razzia’s
en pakt duizenden verdachten op. Uit inter-
views in gevangenissen blijken folteringen
en doodsvonnissen hun radicaal moreel niet
te breken. De weergekeerde rust blijkt van

tijdelijke aard. Op 17 november 1997 wordt
voor de tempel van Hatshepsoet bij Luxor
de grootste aanslag op toeristen uit de
Egyptische geschiedenis gepleegd, met
bijna 60 doden. Het jonge zelfmoordcom-
mando poogt het ‘corrupte regime’ te on-
dermijnen door het land te destabiliseren.
De positie van Moebarak staat wel niet di-
rect op het spel, maar zijn regime lijkt niet
in staat het geweld te stoppen. Het speelt ra-
dicalen zelfs in de kaart, want door het bui-
tenspel zetten van politieke partijen blijft al-
leen de godsdienstige oppositie over. Des-
ondanks is het anno 2004 relatief rustig in
Egypte. Het lijkt er op dat het overgrote
deel van de bevolking, ook van de moslim-
broeders, zich niet wil laten meeslepen in
de vlucht vooruit van al-Qaida.

Van alle landen uit het Nabije-Oosten is in
Egypte de verering van heiligen het meest
verspreid en ontwikkeld. De Islamitische
verering rivaliseert er met de cultus van de
kopten. De heiligen zijn de grote ‘afwezi-
gen-aanwezigen’, de middelaren tussen
God en de mensen, wier barakaah (zegen,
bovennatuurlijke hulp) nog steeds werk-
zaam is. Zij staan als het ware buiten de
tijd, al corresponderen diverse historische
periodes wel met diverse typen heiligen.
Rationalisten en fundamentalisten beschou-
wen deze cultus als een voortzetting van
christelijke vereringen in een Islamitisch
jasje. Soms is dat aantoonbaar, ook zijn er
dubbelheiligen die afwisselend door chris-
tenen en moslims gevierd worden, maar
meestal gaat het toch om van oorsprong Is-
lamitische heiligen. De sterke soefi-tradities
en de spirituele aspiraties van een arme sa-
menleving zijn de belangrijkste factoren die
het voortbestaan van de Islamitische heili-
gencultus in Egypte verklaren, tegenover
reformisme en fundamentalisme.
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Een van de belangrijkste heiligen is Al-
Sayid Ahmad al-Badawi, de patroon van de
Ahmadiya soefi-orde. Zijn mausoleum staat
in Tanta, de vierde stad van Egypte, in het
hart van de Nijldelta. Zijn verjaardag
(moelid) na de katoenoogst in oktober duurt
acht dagen. Zij wordt niet alleen gevierd
door de Ahmadiya, Burhamiya, Rifa’iya,
Qadiriya, Shadhiliya, etcetera, maar ook
door een miljoen gewone Egyptenaren. De
laatste dagen brengt een constante stroom
van bussen en treinen vele jongeren uit
Cairo, die de heilige willen bezoeken en
zich een nacht willen vermaken. Politie en
leger zijn nadrukkelijk aanwezig om
nieuwe aanslagen van fundamentalisten te
voorkomen. De pelgrims omcirkelen zijn
tombe onder de enorme koepel, proberen
het traliewerk rond het groen verlichte graf
aan te raken, bidden om bijstand en doneren
een bijdrage in de offerblokken of aan de
bedelaars. Net buiten Tanta, rond de mast
die de aanwezigheid van Sayyid al-Badawi
en de Profeet symboliseert, staat een tweede
stad van tenten. Daar kunnen de pelgrims
terecht voor thee en gratis maaltijden, daar
worden schapen en runderen geslacht voor
het feest. Tussen het mausoleum en de ten-
tenstad bevinden zich de reuzenraden en
botsauto’s, de kraampjes met devotionalia
en suikerwerk, de buiksprekers en het kalf
met vijf poten. De laatste nacht worden er
dzikrs gehouden. Begeleid door orkesten
wordt ook de lof gezongen van de Profeet,
van de gastheer Sayid al-Badawi en van an-
dere heiligen. Daar dansen soefi’s en boe-
ren, mannen en vrouwen, jongeren en oude-
ren, tot de dage raad.

Fundamentalisten wijzen het soefisme af,
vanwege haar spirituele uitleg en relative-
ring van de Islamitische wet, haar tendens
tot politiek quiétisme dat zij meestal deelt
met de orthodoxe Islam en haar ‘bijgelovige

praktijken’ zoals de cultus rond heiligen. Zo
voert ook de Djama’at-i Islami in India, Pa-
kistan en Bangladesh een felle campagne
tegen het soefisme dat zij beschouwt als de
oorzaak van de decadentie in de moderne
Islam. Deze beweging is gevormd door het
gedachtengoed van al-Maudoedi (1903-
1979), en Sayid Qoetb is de belangrijkste
ideoloog. Hun propaganda in de madrasa’s
wordt voor een groot deel gefinancierd door
petrodollars uit Saoedi-Arabié. Men zou
dus verwachten dat het Islamitisch funda-
mentalisme geen invloeden heeft ondergaan
van de mystiek van de Islam, maar zo een-
voudig ligt de zaak niet. Het soefisme is
niet alleen aanwezig in de vorming van di-
verse latere radicale leiders, zoals Hassan
al-Banna, het speelt ook een rol in hun visie
op mens en wereld. Fundamentalisten zien
in de staat slechts een middel. Als deze haar
historische taak vervuld heeft, de integrale
doorvoering van de sjaria, kan de overheid
terugtreden. Zij hebben dus geen echte poli-
tieke theorie en staan vijandig tegenover de
sociale wetenschappen en de beoefening
van de geschiedenis. De westerse belang-
stelling voor de grote historicus van de
klassieke Islam Ibn Chaldoen (1332-1406),
terecht beschouwt als ‘eerste socioloog’ en
‘eerste Kritische cultuurhistoricus’, maakt
hem zelfs dubbel verdacht.

De radicale literatuur over de djihad bena-
drukt de hoogste daad van devotie van de
moedjahidien, het offeren van het eigen le-
ven. In de plaats van een eigen politieke vi-
sie komt de ‘born-again muslim’. De sjaria
kan in hun ogen niet gebaseerd worden op
de geleerde casuistiek van het Islamitische
recht, maar zij dient uitdrukking te zijn van
de nieuwe mens. Er bestaat dus een zekere
parallel tussen fundamentalisme en soe-
fisme in beider opvatting dat het respect
voor de sjaria ligt in de verwezenlijking van
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de ware deugd en in de vrees voor Gods
oordeel. Bij de invulling van dit respect
verschillen zij echter radicaal.

In Egypte bestaat een zekere verwatering
van het spirituele karakter van soefi-ordes.
In diverse ordes is de overdracht van de
functie van sjeich van vader op zoon of van
oom op neef regel geworden. Naast de
greep van voorname families op de leiding
maakt een toegenomen zichtbaarheid ook
grotere controle op de ordes door de over-
heid mogelijk. Niet alleen is overheidstoe-
stemming vereist voor processies, vieringen
en plaatsen van samenkomst, ook moeten
benoemingen bureaucratisch worden be-
krachtigd. De geschiedenis leert dat de hi-
erarchie van de mystieke genootschappen
zo een politieke zaak dreigt te worden. Dan
wordt van soefi-ordes verwacht dat zij gaan
concurreren met organisaties van funda-
mentalistische huize. In antwoord op be-
schuldigingen van parasitisme nemen soefi-
ordes steeds meer educatieve en charita-
tieve taken op zich. Het gevolg is dat de
spirituele instructie van novicen vaak niet
verder reikt dan een elementaire catechisa-
tie, gekoppeld aan een pseudo-rationele
apologie van het soefisme.

De moslimbroeders slagen er in Egypte
weliswaar niet in de soefi-ordes te vernieti-
gen, maar hun subtiele overwinning zou
wel eens kunnen zijn dat ze bepaalde ordes
nopen tot een vergaande imitatie van hun
werkwijze. Hun invloed kan men aflezen
aan de eigen bestrijding van ‘uitwassen’,
zoals het gemengd dansen tijdens moelids
(de feestelijke jaardag van de profeet of een
heilige). We hebben gezien dat er een soe-
fisme bestond voorafgaand aan de ordes. En
er bestaan tegenwoordig ook vormen van
soefisme buiten de officiéle ordes, eerder
anoniem dan clandestien, en ook daarvan

bestaan in Egypte goede voorbeelden. Dit
soefisme kan wel een spiritueel, maar geen
politiek alternatief vormen voor het funda-
mentalisme. Een politiek alternatief dient
veeleer tot stand gebracht door de ontwik-
keling van moslim-democratische partijen
en coalities met andere vreedzame partijen,
zoals tegenwoordig in Turkije. Dan is het
voortbestaan van een pluriforme Islam ge-
garandeerd en heeft ook de spiritualiteit van
de mystieke Islam toekomst.
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