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Zum Buch

Muslime, die neben Allah die Gottin des Siidmeeres verehren, das
rituelle Fasten durch Arbeit ersetzen oder den Koran feministisch
auslegen: Susanne Schroter fiihrt kurzweilig durch unbekannte
Kulturen des Islams, die vor allem eines gemeinsam haben: Sie
gehoren zu den «bedrohten Arten», die iiberall auf der Welt von
Fundamentalisten und Radikalen bekdmpft werden. Das
anschauliche Buch ist ein langst iiberfalliger Einspruch gegen die
fatale Verkiirzung der zweitgrof3ten Weltreligion auf wenige
Prinzipien und eine Einladung, den Islam in all seiner Vielfalt und
Farbigkeit neu zu entdecken.
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«Diese irdische Welt ist eine Karawanserei auf dem Wege zu Gott, und alle
Menschen finden sich in ihr als Reisegenossen zusammen. Da sie aber alle
nach demselben Ziel wandern und gleichsam eine Karawane bilden, so
mussen sie Frieden und Eintracht miteinander halten und einander helfen
und ein jeder die Rechte des anderen achten.»

Al-Ghazali, Das Elixier der Gliickseligkeit



Einleitung

Das offentliche Bild des Islams ist gegenwartig von
fundamentalistischen Moscheen, intoleranter Orthodoxie und einer
Instrumentalisierung der Religion durch illiberale Politiker gepragt.
Hinzu kommt das Wiiten terroristischer Eiferer von den Philippinen
bis nach Mali. Die zweitgrof3te Weltreligion mit ihrer grol3en
Bandbreite an gelebter Spiritualitat gerat in Gefahr, in der
Aullenwahrnehmung auf ihre wenig liebenswerten Spielarten
reduziert zu werden, die unter dem Begriff des politischen Islams
zusammengefasst werden konnen.

Dieses Buch zeigt andere Seiten des Islams, die nicht in
Vergessenheit geraten sollten, wenn wir Aussagen iiber diese
Weltreligion machen, die eine erstaunliche innere Vielfalt aufweist.
Es befasst sich mit sufistischen Dichtern, die die Sehnsucht nach der
Nahe Gottes in erotischen Metaphern besingen, mit Feministinnen,
die mit dem Koran fiir Frauenrechte kimpfen, mit muslimischen
Matriarchaten, mit Glaubigen, die das Fasten durch Arbeit ersetzen,
und mit Philosophen, die Wissenschaft, Demokratie und den Islam
zusammendenken, um ihre Vision von Gerechtigkeit zu
untermauern. Teils erheben die vorgestellten Spielarten des Islams
den Anspruch, die wahre Auslegung des Korans und der islamischen
Uberlieferung zu reprisentieren, mit der andere, vermeintlich
falsche Deutungen korrigiert werden. Haufiger jedoch sind sie eine
Folge der unterschiedlichen regionalen Kontexte, die den Islam bei
seiner Ausbreitung geformt haben. Dabei ist es zu Verschmelzungen
mit lokalen religiosen Traditionen gekommen, aber auch mit dem
Christentum, dem Hinduismus, dem Buddhismus, mit chinesischen
Philosophien sowie mit platonischen und gnostischen Ideen.



Vorislamische Gottinnen wurden in islamische Rituale integriert,
konfuzianische Tempel haben die Architektur von Moscheen
gepragt, und manchmal war das Heilige ebenso im Schrein wie im
Bordell prasent. All dies hat dazu gefiihrt, dass der Mehrheitsislam
in Landern wie Senegal, Pakistan, Albanien und China jeweils ein
ganz eigenes Profil gewonnen hat. Zu all den theologischen und
kulturellen Faktoren, die das Gesicht dieser Religion pragen,
kommen zudem die Glaubigen selbst, die sich oft weniger an den
Buchstaben der heiligen Texte als an den eigenen Bediirfnissen
orientieren und versuchen, die Vorgaben des Islams mit ihren
Vorstellungen von einem guten Leben in Einklang zu bringen.

Das Buch fiihrt die Leser durch unbekannte Welten des Islams in
Asien, Afrika, Europa und den USA. Es zeigt Lebensrealitiaten von
Muslimen, die weniger durch Orthodoxie als durch Pragmatismus,
Kreativitat und Poesie gepragt sind. Es stellt Personen vor, die mit
groRem Engagement fiir eine bessere Welt kidmpfen, sich fiir die
Rechte von Frauen und anderen Benachteiligten einsetzen und dabei
ihre Religion neu denken miissen. Es zeigt Menschen muslimischer
Herkunft, die eine personliche Beziehung zu ihrem Gott kultivieren,
sich aber Einmischungen von anderen verbitten. Es informiert {iber
muslimische Gruppen, deren Mitglieder mit Begeisterung Rituale
durchfiihren, die andere fiir unislamisch halten. Es gibt Einblicke in
Dimensionen islamischer Mystik, die manche als Haresie
verurteilen. Einige der vorgestellten Stromungen des gegenwartigen
Islams konnen mit dem Adjektiv «tolerant» bezeichnet werden,
andere sind dogmatisch und von einem ehernen Wahrheitsanspruch
beseelt. Gemeinsam ist den hier vorgestellten Spielarten des Islams
allerdings, dass sie von Fundamentalisten und Radikalen abgelehnt
und ihre Anhanger haufig sogar als Apostaten verfolgt werden. Die
Vielfalt des Islams ist all denen ein Dorn im Auge, die sich fiir die



globale Homogenisierung dieser Weltreligion starkmachen und
dabei vor Gewalt nicht zuriickschrecken.



1. TURKEI

Drehende Derwische und der laizistische Staat

Siidlich von Ankara liegt die Stadt Konya. Hier lebte im

13. Jahrhundert der Poet Rumi, dessen Liebeslyrik als Inbegriff des
sufistischen Strebens nach einer Vereinigung mit Gott gilt. Diesem
Ziel dient auch das schnelle rituelle Drehen um die eigene Achse,
das einige der Anhanger Rumis praktizieren, um in einen
ekstatischen Zustand zu gelangen. Spiritualitdat bedeutet aber
keineswegs Weltentsagung. Viele sufistische Bruderschaften agierten
in der Vergangenheit machtbewusst und iibten grof3en Einfluss auf
die Politik des Osmanischen Reiches aus. Nach dessen
Zusammenbruch und der Griindung der modernen Tiirkei als
laizistischem Staat wurden sie aufgelost. In den verborgenen
Nischen der Republik iiberlebten sie jedoch den sdkularen Furor und
kehrten schlieRlich in die Offentlichkeit zuriick.

Zwischen Spiritualitat und Scharia

Der Sufismus gilt in westlichen Landern als schone Seite des Islams.
Man denkt unvermittelt an den persischen Dichter Hafis, der die
deutsche Orientwissenschaft des 19. Jahrhunderts begeisterte und
Goethe inspirierte, oder an den Philosophen Ibn al-Arabi, der als
Advokat interreligioser Toleranz im spanischen al-Andalus wirkte.



Fast immer wird der Sufismus mit Innerlichkeit und Frieden
assoziiert. Sowohl wissenschaftliche als auch feuilletonistische
Darstellungen sind nicht selten schwarmerisch. Die
Islamwissenschaftlerin Annemarie Schimmel zitierte in ihren
Abhandlungen Gedichte iiber blithende Garten «mit duftenden
Rosen und klagenden Nachtigallen», die «<zu Symbolen fiir die
gottliche Schonheit und die Sehnsucht der Seele» wiirden, und
berichtet von Gipfeln «der hochsten theosophischen Weisheit».[1]
Daher verwundert es nicht, dass sich manch einer von einer
Starkung dieser Spielart des Islams ein Allheilmittel gegen den
Islamismus, besonders in dessen gewalttatiger Form, verspricht. So
bezeichnete der Schriftsteller Ilija Trojanow den Sufismus nicht nur
als undogmatische und antiautoritare Variante des Islams, sondern
auch als wichtige Kraft gegen Extremismus.[2] Ahnlich duBerte sich
der pakistanische Kolumnist Syed Qamar Afzal Rizwi. Der Sufismus
verkorpere Humanismus, Mitmenschlichkeit und Philanthropie und
damit wichtige Grundwerte des Islams, schrieb er. Wenn sich
Muslime darauf konzentrierten anstatt einer schariazentrierten
Orthodoxie das Wort zu reden, schiifen sie ein Gegengewicht gegen
den islamischen Extremismus und die wachsende Islamfeindlichkeit
gleichermaf3en.[3]
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Mevlevi-Derwisch in Konya, 1888

Dieses begeisterte Bild vom Sufismus entspricht jedoch nur
bedingt der Realitit. Der Sufismus ist keine einheitliche Stromung,
sondern zerfillt in Bruderschaften, die sehr unterschiedlich verfasst
sind, und es gibt sogar Sufis, die unabhéngig von religiosen
Organisationen ihren eigenen spirituellen Weg gehen. Der Begriff
«Sufismus» leitet sich vermutlich von dem Wort suf fiir Wolle ab und
soll auf die einfache Kleidung der ersten Anhénger dieser
mystischen Tradition verweisen, denen die Beziehung zu Allah
wichtiger war als irdische Giiter.[4] Eine Abkehr von der
materiellen Welt ist auch in dem persischen Terminus derwisch
angelegt, der iibersetzt «Bettler» bedeutet. Bereits in der Friihzeit
des Islams gab es Asketen wie den irakischen Theologen Hasan al-
Basri (642-728), der dem Weltlichen entsagt und sich nur noch der
Meditation und dem Koran gewidmet haben soll. Eine Reihe von
muslimischen Gelehrten und Dichtern, die dem Sufismus
zugerechnet werden, positionierte sich vollkommen auf3erhalb der
Schulen islamischer Normenlehre, die die Orthodoxie begriindeten.
Das zeigt sich eindrucksvoll an einer Begebenheit aus dem Leben
der Mystikerin Rabia al-Adawiyya (714-801). Als sie mit einer
Fackel in der einen und einem Eimer Wasser in der anderen Hand
durch ihre Heimatstadt Basra eilte und gefragt wurde, wohin sie
denn wolle, soll sie geantwortet haben, sie wolle in die Holle und
dort das Feuer 16schen und danach in den Himmel, um ihn in Brand
zu stecken.[5]

Viele Sufis lehnten die verbreitete Lehre ab, nach der Muslime
den Nichtmuslimen iiberlegen sind und die zu einem zentralen
Merkmal der Orthodoxie werden sollte. Dafiir steht etwa der



Philosoph Ibn al-Arabi (1165-1240), der seine spirituellen
Erfahrungen nicht in das enge Korsett einer religiosen Zugehorigkeit
pressen wollte. Wie andere islamische Mystiker verband er
neuplatonische, gnostische und islamische Elemente miteinander.
Das schloss Engstirnigkeit und fundamentalistische
Uberheblichkeiten per se aus. «Mein Herz ist fihig, alle Formen
anzunehmen», schrieb er in einem Gedicht. Es sei «eine Weide fiir
Gazellen, ein Kloster fiir den Monch, ein Tempel fiir die Gotzen und
eine Kaaba fiir den, der sie umkreist. Ich bekenne die Religion der
Liebe, wohin auch immer ihre Karawane zieht. Die Liebe ist mein
Glaube und meine Religion.»[6] Das gefiel schon zu seinen
Lebzeiten nicht jedem, genauso wenig wie die zahlreichen
erotischen Metaphern, die er verwendete. Man beschuldigte ihn
schliel8lich der Blasphemie und zwang ihn, sich im Jahr 1210 vor
einem juristischen Tribunal zu rechtfertigen. Ahnlich wie Ibn al-
Arabi negierte auch der Mystiker Yunus Emre, der fiir das
Osmanische Reich und die Tiirkei bedeutsam werden sollte, die
Grenzen zwischen den Religionen. In einem Gedicht, in dem er die
Berge, Steine und Nachtigallen als Beistand anruft, heil3t es: «Mit
Jesus hoch im Himmelsland, mit Moses an des Bergesrand, mit
diesem Stab in meiner Hand, will ich dich rufen, Herr, o Herr.»[7]

In vielen sufistischen Stromungen sind christliche, jiidische,
buddhistische und hinduistische Einfliisse nachweisbar, die auf
umherziehende Wanderprediger zuriickgehen.[8] Der Sufismus
entspricht damit wohl am ehesten dem Ideal eines Johann Wolfgang
von Goethe, der in seinem West-0stlichen Divan davon traumte, das
jeweils Beste aus Orient und Okzident miteinander zu verbinden.[9]
Zwangslaufig geraten Sufis deshalb in Konflikte mit Vertretern der
Orthodoxie und gegenwartig besonders mit dem Salafismus. Auch
die Beziehung zwischen einem Meister und seinen Schiilern, die



heute im Sufismus von essentieller Bedeutung ist, gilt vielen
fundamentalistischen Muslimen schlicht als Ketzerei. Sufistische
Meister werden im Arabischen als Scheich und im Persischen als pir
bezeichnet. Sie sollen den Schiilern durch ihr Vorbild den Weg zu
Allah eroffnen. Gewohnlich behaupten sie von sich, ihre Genealogie
weise sie als Nachfahren Mohammeds aus, und bringen den
Propheten damit in die Position eines Ahnherrn einer Bruderschaft.
[10] Die konstruierte Abstammungslinie wird Kette (silsila) oder
«goldene Kette» genannt. Mit der Herkunftslinie begriinden die
Scheichs ihre Autoritdt und ihren besonderen Status.[11] Thre
Anhanger sind davon tiberzeugt, dass sie im Besitz besonderer
spiritueller Krafte (baraka) sind, die sie durch Beriihrung
weitergeben konnen. Verstorbene Meister werden oft als Heilige
verehrt. Thre Graber sind Orte der mystischen Kontemplation. Nicht
selten werden sie spirituelle Zentren. Dieser Personenkult gilt
Salafisten und Wahhabiten jedoch als shirk, als polytheistische
Irrlehre, da die Verehrung nur Gott selbst gelten diirfe. Immer
wieder zerstoren Islamisten deshalb sufistische Schreine und
Bibliotheken, veriiben Anschlage auf Heiligtiimer oder verfolgen
Glaubige.

Aus diesem Umstand lasst sich aber nicht ableiten, Sufis seien per
se undogmatisch, moderat oder gar progressiv. Die Mehrheit der
sufistischen Orden vertritt einen nach strengen Regeln geordneten
Islam mit absoluter Autoritit des Scheichs, mit mannlicher
Dominanz, einer rigorosen Geschlechtertrennung sowie einer
strengen Bekleidungsordnung, insbesondere fiir Frauen. Viele Sufi-
Meister folgen zudem der konservativen Normenlehre, wenn es um
den Koran oder die islamische Jurisprudenz geht.[12] In einem
Gespréch, das ich vor einigen Jahren fiihrte, definierte ein Sufi die
getreue Befolgung orthodox-muslimischer Pflichten als Grundlage



seines Glaubens. Nur derjenige, der fiinf Mal am Tag bete, drei3ig
Tage im Jahr faste, der die vorgeschriebenen Almosen gebe und,
wenn es finanziell moglich sei, auf eine Pilgerreise nach Mekka
gehe, erklarte er, sei iiberhaupt ein Muslim. Ein anderer
Gesprachspartner vertrat die Ansicht, dass man Gott am meisten
durch ein piinktliches Gebet zufriedenstellen konne.[13] Der
Ethnologe Jiirgen Wasim Frembgen, der sich seit vielen Jahrzehnten
mit dem praktizierten Sufismus befasst, unterscheidet aus diesem
Grund orthodoxe von freieren Bruderschaften.[14]

Obwohl in der Geschichte des Sufismus die Existenz von Asketen
verbiirgt ist, die allem Irdischen und damit der weltlichen Macht
entsagt haben, sind nicht alle Sufi-Gemeinschaften so politikfern,
wie oft behauptet wird. Sufistische Orden waren haufig politische
Schwergewichte und beteiligten sich mit Waffengewalt an der
Ausbreitung des Islams, dabei unter anderem an der Expansion des
Osmanischen Reiches nach Siidosteuropa.[15] In antikolonialen
Aufstinden und Guerillabewegungen in Asien, Afrika und im
Kaukasus waren sie ebenfalls aktiv.[16]

Das Ohr des Herzens

Eine der bekanntesten sufistischen Bruderschaften ist der Mevlevi-
Orden. Er geht auf Jalal ad-Din Mohammad Rumi (1207-1273)
zuriick, der in der ehemals persischen Stadt Balkh geboren wurde.
Die Familie floh vor den Mongolen, die Balkh im Jahr 1221
zerstorten, nach Westen und gelangte iiber Aufenthalte in Bagdad
und Damaskus schliel3lich nach Konya, der Hauptstadt der Rum-
Seldschuken. Rumis Vater war ein der Mystik zugetaner Prediger,



der in Konya auf einen Lehrstuhl fiir Theologie berufen wurde. Nach
seinem Tod folgte ihm sein Sohn Jalal ad-Din Rumi.

Das Leben Rumis verlief in den gesetzten Bahnen eines religiosen
Gelehrten seiner Zeit, bis er im Jahr 1244 dem Mystiker
Schamsuddin Tabrizi begegnete. Beide fiihlten sich stark zueinander
hingezogen, und es entstand eine Beziehung, die im intellektuellen
Sinne als sokratisch bezeichnet werden kann. Die gegenseitige
Anziehung war aber auch emotionaler Natur bis hin zur
vollkommenen Abhangigkeit Rumis, und wahrscheinlich hatte sie
auch eine erotische Komponente.[17] Rumi verfiel dem verehrten
Freund vollkommen und begann, seine Lehrtatigkeit, seine Familie
und andere soziale Kontakte zu vernachlassigen. Es kam zu
Konflikten mit seiner Anhangerschaft. Schliel3lich verliel3 Tabrizi die
Stadt. Rumi soll aul3er sich gewesen sein und habe sich verzweifelt
auf die Suche nach dem Verschwundenen gemacht, ohne ihn zu
finden. Nach fiinfzehn Monaten kehrte Tabrizi zuriick, was die
Spannungen in Konya erneut befeuerte. Aufgrund anhaltender
Proteste habe er, so heil3t es, der Stadt dann endgiiltig den Riicken
gekehrt. Den Verlust verarbeitete Rumi in einer Liebeslyrik, fiir die
er bis auf den heutigen Tag beriihmt ist. Die Verse, die um die
Sehnsucht nach Vereinigung mit dem Geliebten kreisen, werden
allerdings ausschlief3lich in spirituell-religioser Weise gedeutet. Sie
passen zum sufistischen Motiv der Hingabe, die als
erkenntnisleitend und teilweise als Gegensatz zu formalem Wissen
verstanden wird. Rumi selbst soll Wissen einmal als Schleier
bezeichnet haben, der den Weg zu Allah verdeckt.[18] Nach
dreijahriger Trauer, in der ihn nur die Musik getrostet haben soll,
kehrte Rumi in die Gemeinschaft zuriick und setzte seine
Lehrtatigkeit fort. Er hinterlie® ein umfangreiches Werk, das aus



Gedichten, den Versen seines Hauptwerkes Mathnawi sowie Briefen
und aufgezeichneten Gesprachen besteht.

Nach seinem Tod wurde Rumi in Konya in einem Mausoleum
beigesetzt, und die Begrabnisstelle entwickelte sich schnell zu einem
Andachtsort. Seine Anhéanger, darunter einer seiner Sohne,
entwickelten eine Ordensstruktur, um die Ideen des Verehrten
lebendig zu halten. Sie benannten ihre Vereinigung nach der
Ehrenbezeichnung «Mevlana» (Meister), mit der Rumi angesprochen
wurde. Durch ein starkes Wachstum und unterschiedliche
Orientierungen ihrer Geistlichen bildeten sich zwei Richtungen
heraus, von denen eine in vielem mit der Orthodoxie
tibereinstimmte, wahrend die andere davon abwich.[19] In der
Friihzeit der Bruderschaft, so der Historiker Bruce McGowan, hatte
der Orden vermutlich eine entspannte Haltung zu Alkohol und zu
halluzinogenen Drogen. Auch seien Hierarchien noch nicht
ausgepragt und verfestigt gewesen, was Frauen eine Teilnahme
erleichtert habe.[20] Spater wurden sie ausgeschlossen, und
innerhalb des Ordens etablierten sich hierarchische Strukturen mit
verschiedenen Rangen: die Sympathisanten (muhip), die Derwische,
die Altesten (dede), die Scheichs, die Ordenshiuser (tekke) leiteten,
und die hochsten Fiihrer (¢elebi), die als Nachfahren Rumis galten.
[21] Die Rangunterschiede wurden durch die Kleidung sichtbar
gemacht. Mit Ausnahme der Position des ¢elebi, die in véterlicher
Erblinie vergeben wurde, waren Aufstiege fiir die Mitglieder
moglich, wenn sie sich als geeignet erwiesen. Die geordnete
Verfasstheit war ein grol3er Vorteil, als es darum ging, die Rolle der
Bruderschaft in Staat und Gesellschaft auszubauen. Wahrend des
Osmanischen Reiches wurden die Mevlevis namlich zu einem
gleichermaf3en urbanen wie politischen Phanomen. Sie erbauten
ihre Ordenshduser in den Stadten, pflegten Kontakt zu den



gebildeten Schichten, wurden von Wiirdentragern unterstiitzt und
von Steuerzahlungen befreit.[22] Von der Bevolkerung wurden die
Derwische nicht nur wegen ihrer Nahe zu Allah verehrt, sondern
auch aufgesucht, um Segensspriiche zu erhalten, von denen man die
Genesung von Krankheiten erhoffte.[23]

Im Zentrum der gemeinschaftlichen religiosen Praxis der Mevlevis
stand und steht noch immer die ritualgeleitete Spiritualitat, die im
dhikr und im sema verkorpert werden. Das dhikr, das Gedenken
Allahs, wird in allen tiirkischen Bruderschaften durchgefiihrt. Dabei
geht es um das Memorieren der neunundneunzig Namen Allahs, die
im Koran tiberliefert sind. Diese Namen beschreiben Eigenschaften
Gottes. Er heil8t «der Gnadige», «der Barmherzige» oder «der
Allwissende». Das dhikr ist eine kollektive Meditation, die vom
Scheich angeleitet wird. Im Orden der Mevlevis spricht oder singt
man die Namen Gottes laut und bewegt sich dabei rhythmisch. Auf
diese Weise wird ein Zustand der Entriicktheit bei den
Teilnehmenden erzeugt. Das zweite, weitaus wichtigere Ritual wird
sema genannt. Es beginnt mit Lobpreisungen des Propheten
Mohammed und musikalischen Sequenzen, in denen eine ney
genannte Rohrflote zum Einsatz kommt, die in der klassischen
osmanischen Musik eine wichtige Rolle spielte. Ihr Klang
symbolisiert gleichermaflen den gottlichen Atem der Schopfung und
die Klage des Glaubigen iiber ihre Trennung von Gott. Nach
Auffassung der Mevlevi soll die Musik dabei «mit dem Ohr des
Herzens» gehort werden.[24] Das sema verbindet Musik und
Anrufungen mit rituellen Drehbewegungen, bei denen die Derwische
mit leicht nach rechts abgeknicktem Kopf und erhobenen Armen um
die eigene Achse rotieren. Eine Handflache ist nach oben geoffnet,
um die gottliche Energie zu empfangen, die andere zeigt nach
unten, um die Energie wieder abzugeben. Im Drehen soll die



Bewegung verkorpert werden, die dem bewegten Universum
innewohnt. Die Derwische sollen ihr eigenes Selbst im Ritual
aufgeben, mit der gottlichen Liebe verschmelzen und sich selbst im
gottlichen Geliebten ausloschen. Sie tragen dabei hohe Filzhiite
(sikke), die einen Grabstein symbolisieren, und weile Gewéander, die
aus einer Hose, einem engen langarmligen Oberteil und einem
bodenlangen glockenformigen Rock bestehen. Die Gewéander werden
mit Leichentiichern assoziiert. Dahinter steht die Auffassung, dass
man das Irdische bereits wahrend des Lebens im Gedenken Gottes
iiberwinden solle. Der Sufismus-Experte Jiirgen Frembgen sieht eine
Verbindung zu magisch-asketischen Traditionen des alten Iran.[25]
Beendet wird das sema mit Rezitationen von Koranversen und
Gebeten.

Musik war bei den Mevlevis ein zentrales Element, um Gott ndher
zu kommen, und der kiinstlerische Standard der Ordensmusiker war
aullerordentlich hoch. Viele Mitglieder der Bruderschaft waren
international als Musiker bekannt, etliche wurden am Hofe des
Sultans angestellt. Der Mevlevi-Orden hatte daher einen groRen
Einfluss auf die gesamte Musikentwicklung im Osmanischen Reich.
Durch das Musizieren in den Ordenshdusern erhielt auch die
Bevolkerung, die dort einen Teil ihrer Bildung erlangte, einen
Zugang zur Musik. Vom 17. Jahrhundert an unterrichteten die
Derwische armenische, jiidische und griechische Musiker und
sorgten fiir deren kiinstlerische Integration und fiir die Entwicklung
neuer Musikstile.[26] Dass die Grenzen zwischen spiritueller und
profaner Musik verschwammen, blieb dabei nicht aus. Ahnliches
lasst sich auch fiir die Architektur der Mevlevis sagen, besonders fiir
die Ordensgebaude. Wie christliche Kloster umfassten sie eine Reihe
von Héausern, die entweder weltlichen oder religiosen Zwecken
dienten, darunter Bibliotheken, Grabstatten, Kiichen und



