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Religionsvergleich in der
nordindischen Nirguna-Bhakti
des 15. bis 17. Jahrhunderts?

Die Sant-Tradition und ihre Vorstellung
von ,,Hindus“ und ,,Muslimen*

Michael Bergunder

Wenn im 20. Jahrhundert indische Vertreter eines advaita-vedantisch
orientierten (Neo-) Hinduismus geschichtliche Wurzeln dieser Tradi-
tion benennen, dann wird haufig auch Kabir genannt, eine Dichterge-
stalt des 15. Jahrhunderts.* So schrieb Sushil Gupta im Jahre 1953:

Kabir ist der indische Luther des 15. Jahrhunderts, der als Schopfer der
religiosen Literatur in Hindi gelten kann. Er und seine Nachfolger ver-
banden den strikten Monotheismus des Islam und dessen Ablehnung der
Idolatrie mit den besten und am tiefsten verwurzelten Vorstellungen im
Glauben des Hinduismus. Wie Raja Mohan Roy wollte er ein Glaubens-
bekenntnis aus den besten Elementen des Hinduismus und Islam erstel-
len. Er basierte seine Lehren auf dem Monotheismus der Upanishaden.
Er war ein grofer Sanger, ein Asket (Hind. avadhut) und ein Vertreter
des Weges des Advaita Vedanta, der das Gesetz des Universums in das
Herz des Menschen als sein hoheres Selbst platzierte, wo nur die Seele es
entdecken kann.2

In dieser Sichtweise wurden Kabir und seine Tradition zu Vorlaufern
eines modernen, reform-orientieren und universalen Hinduismus-
Verstandnisses. Diese Sichtweise fand auch Eingang in die akademi-
sche Forschung. Unter dem programmatischen Titel ,Wer erfand den
Hinduismus?“ veroffentlichte David N. Lorenzen im Jahre 1999 eine
vielbeachtete Streitschrift.3 Sie wendet sich gegen eine vermeintliche

1 Charlotte Vaudeville, A Weaver named Kabir: Selected Verses With a Detailed
Biographical and Historical Introduction. French Studies in South Asian Culture
and Society; 6 (Delhi 1993), 29—38.

2 Sushil Gupta im Vorwort des Verlegers fiir eine Reprint von George Herbert
Westcott, Kabir and the Kabir Panth (Cawnpore 1907), zitiert nach Vaudeville, A
Weaver, 33—34.

3 David N. Lorenzen, ,,Who Invented Hinduism?“, Comparative Studies in Soci-
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Tendenz in der Forschung, den Hinduismus als eine rein westliche
yErfindung“ des 19. Jahrhunderts zu betrachten. Als zentrales Gegen-
beispiel wurde auch hier Kabir angefiihrt.4 Diese strategische Ver-
wendung von Kabir und seiner Tradition fiir eine historische Legiti-
mierung des modernen Hinduismus-Verstandnisses ladt zu einer his-
torischen Uberpriifung ein, die das Anliegen des vorliegenden Aufsat-
zes ist.

1 Die Sant-Tradition

Im nordlichen Indien gab es im 15. Jahrhundert kein groferes tiber-
regionales Reich, das seine Macht durch den Riickgriff auf brahmani-
sche Sanskrit-Traditionen legitimierte. Die dadurch fehlende politi-
sche und Okonomische Privilegierung brahmanischer Traditionen
schrankte nicht nur Reichweite und Umfang der Sanskrit-Gelehrsam-
keit erheblich ein, sondern genauso deren gesellschaftliche Relevanz.
Auf der anderen Seite durchdrang die jahrhundertelange islamische
Prasenz, insbesondere durch das Wirken der Sufis und den von ihnen
popularisierten Seinsmonismus, inzwischen auch weite nicht-musli-
mische Kreise.

In diesem Umfeld erhielten zahlreiche Dichter breiten Zuspruch,
die in den verschiedenen Dialekten der regionalen Sprache Hindusta-
ni von der Moglichkeit einer unmittelbaren Beziehung des einzelnen
Menschen zu Gott sangen, unabhéngig von einer Einbindung in insti-
tutionalisierte Organisationsformen oder bestimmte Lehrtraditio-
nen.5 Diese Hindustani-Dichtungen werden erstmals im 15. Jahrhun-
dert genauer historisch fassbar und entfalteten in den folgenden
Jahrhunderten eine beachtliche Wirkungsgeschichte, die ihrerseits
mit weitreichenden Neuinterpretationen verbunden war.

Thr zentrales Anliegen wird allgemein unter dem Begriff Bhakti zu-
sammengefasst. Das Sanskrit-Wort bhakti bezeichnet die ,Teilhabe“
oder ,Hingabe“ des Glaubigen (Hind. bhakt) an einen einzigen Gott.
Die frithen nordindischen Bhakti-Dichter waren dabei diskursiv eng

ety and History 41 (1999): 630—659; wiederabgedruckt in John E. Llewellyn (Hrsg.),
Defining Hinduism: A Reader (London 2005), 52—80.

4 Ibid., 649—651.

5 Hindustani (Hindui) wird hier als neutrale und zeitgendssische Bezeichnung fiir
die vielen regionalsprachigen Vorformen des modernen Hindi gewihlt, vgl. dazu
Ronald Stuart McGregor, ,The Progress of Hindi, Part 1. The Development of a
Transregional Idiom“. In Literary Cultures in History. Reconstructions from South
Asia, hrsg. von Sheldon Pollock (Berkeley 2003), 940—949.
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miteinander verwoben, wenn sie zum Teil auch unterschiedliche Ak-
zente setzten.® Sie sprachen Hindus und Muslime gleichermalen an
und zogen zwischen diesen beiden Bevolkerungsgruppen keine klare
Grenzlinie. Diese Bhakti-Dichter des 15. und friithen 16. Jahrhunderts
werden in der Forschung meist als ,,Sants“ (Hind. samt/sant) bezeich-
net.”

Es lassen sich drei Aspekte dieses Phianomens unterscheiden. Auf
der einen Seite standen die Autoren mit ihren umfangreichen Gesin-
gen, die sich zum Teil explizit auf Vorgianger und Zeitgenossen beriefen
und doch zugleich jeweils eine spezifische und eigene Position bezogen.
Auf der anderen Seite entstanden ab dem spiten 16. Jahrhundert
schriftliche Kompilationen dieser urspriinglich wahrscheinlich vor al-
lem oral verbreiteten Dichtkunst. Diese zusammenfassenden Darstel-
lungen von Sant-Dichtern waren allerdings zugleich von der jeweiligen
Rezeptionsperspektive bestimmter Traditionen gepragt, innerhalb de-
rer sie erstellt wurden. Diese Kompilationen sind aber die iltesten er-
haltenen historischen Quellen zu diesen Dichtungen. Das bedeutet,
dass alle Aussagen iiber Biographie und Oeuvre der einzelnen Autoren,
die vor dem spiten 16. Jahrhundert gelebt haben, lediglich historisch-
kritische Rekonstruktionen aus diesen perspektivischen Kompilationen
darstellen und damit spekulativ bleiben miissen. Dies kann gar nicht
genug betont werden, denn selbst in der wissenschaftlichen Literatur
wird dies oft zu wenig beachtet. Der dritte Aspekt der Bhakti-Dich-
tungen betrifft die im 16. und 17. Jahrhundert zahlreich entstehenden
Orden (Hind. pamth), die sich als Nachfolger eines oder mehrerer
Sant-Dichter verstanden und beanspruchten, deren authentische Er-
ben zu sein. Auch hier ist die Quellenlage komplex, da die wichtigsten
dieser Orden im 18. Jahrhundert unter politischem Druck bestimmter
Regionalherrscher massive Verdnderungen erfuhren, was es schwer
macht, ihren Charakter im 16. und 17. Jahrhundert zu rekonstruieren.8
Diese drei Aspekte miissen bei der Besprechung der Bhakti-Dichtung
auseinandergehalten werden, um diese angemessen zu verorten.

6 John Stratton Hawley, ,,The Sant in Sur Das“. In The Sants: Studies in a Devo-
tional Tradition of India, hrsg. von Karine Schomer und W. H. McLeod (Delhi 1987),
193.

7 Zum Begriff vgl. Karine Schomer, ,Introduction: The Sant Tradition in Perspec-
tive“. In The Sants: Studies in a Devotional Tradition of India, hrsg. von Karine
Schomer und W. H. McLeod (Delhi 1987), 2—3; Daniel Gold, The Lord as Guru:
Hindi Sants in North Indian Tradition (New York 1987), 201—207.

8 Monika Horstmann, Der Zusammenhalt der Welt: Religiose Herrschaftslegi-
timation und Religionspolitik Maharaja Savai Jaisinghs (1700-1743) (Wiesbaden
20009).
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1.1 Sant-Dichtung des 15. und friihen 16. Jahrhunderts

Wenn man sich auf eine historisch-kritische Rekonstruktion von Le-
ben und Werk dieser frithen Bhakti-Dichter einldsst, dann kristallisie-
ren sich zwei Sangergestalten besonders heraus: Kabir und Raidas.

Kabir (Arab./Pers. kabir) war ein muslimischer Weber (Hind.
julaha/Pers. gulfljah) ohne formale Bildung aus Banaras. In seinen
eingangigen Liedern besang er auf Hindustani die Erlosung des Men-
schen durch die Vereinigung der Seele mit dem Einen Gott, wobei
Gott nur im Inneren und in keinerlei duBerer personaler Form (Hind.
nirgun/Skt. nirguna) erkannt werde.9 Charakteristisch war dabei
eine kraftige Bildsprache:

Wenn das Schlangengift des Trennungsschmerzes (Hind. virah) im Kor-
per ist, // kann kein Zauberspruch (Hind. mantra) es kontrollieren: //
Derjenige der von Ram getrennt ist, wird nicht iiberleben, // aber wenn
er es tut, wird er wahnsinnig (Hind. baura) werden.1°

Ich habe nichts getan und nichts kann ich tun, // dieser Korper ist zu
nichts fahig: Was immer getan wird, ist das Werk von Hari, es ist Er der
Kabir zu kabir (Arab. = ,groB“, zugleich ein Attribut Gottes) machte.

Die Dichtung Kabirs durchzog eine heftige Kritik an institutionalisiert
vermittelten Verehrungsformen und damit verbundenen duBerlichen
Ritualen. Ein haufiges dichterisches Gestaltungsmittel waren dabei
duale Parallelisierungen von sehr unterschiedlichen Vorstellungen
und Praktiken. So heiBt es in einem Text:

Wundervoll sind die Taten des All-Barmherzigen - wertlos der Veda und
der Koran. // Falsch sind das koranische Gesetz oder die heilige Schnur,
weder Muslim (Hind. turk) noch Hindu begreifen das Geheimnis.'2

Fiir den Muslim Kabir war die Unterscheidung zwischen ,Muslimen®
und ,Hindus“ geldufig und seine Parallelisierungen erfolgen nach
dem Muster, dass jeweils aus beiden ein Beispiel herangezogen wird.
Kabir lehnte die brahmanische Sanskrit-Tradition und die damit zu-

9 Charlotte Vaudeville, Kabir. Volume I. (Oxford 1974); Vaudeville, A Weaver;
Linda Hess und Shukdeo Singh (Hrsg.), The Bijak of Kabir (New York 2002; 1. Aufl.
1983).

1o Kabir Granthavali, hrsg. von P. N. Tiwari, Hindi Parishad, Allahabad 1961: Nr.
2.1, zitiert nach englischen Ubersetzung von Vaudeville, Kabir, 160.

1 Kabir Granthavali, zitiert nach der englischen Ubersetzung von Vaudeville,
Kabir, 195.

12 Kabir Bijak: Ramaint: 36, zitiert nach Winand Callewaert und Bart Op De Beeck
(Hrsg.), Nirgun-Bhakti-Sagar: Devotional Hindi Literatur (New Delhi 1991), 379;
Vaudeville, A Weaver, 154 (NB: Vaudeville gibt filschlich ,ram. 31“ an).
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sammenhingenden Kastengrenzen genauso ab wie den institutionali-
sierten Islam.'3 So wird das rituelle Gebet der Muslime (Arab. salat)
genauso kritisiert wie die Rituale (Skt. pija) der Hindus, oder die
Wallfahrt nach Mekka genauso wie die Hindu-Pilgerfahrten. ,Veda
und Koran“ stehen ebenfalls fiir duBerliche Gottesverehrung.’s Auch
die im siidasiatischen Sufismus bis heute populire Alliteration von
Kaba und Kashi (Banaras) findet sich bereits bei ihm.'* Auch Hindu-
Asketen (Hind. nath-jogi) und Sufi-Scheichs wurden gleichermafB3en
kritisiert.”7 Die dualen Parallelisierungen konnten aber auch in positi-
vem Sinne verwendet werden. Die von ihm neben ,Hari“ favorisierte
Gottesbezeichnung ,Ram® (Hind. ram/Skt. rama) wurde z.B. oft in
der Zwillingsform ,Rahim-Ram® oder ,,Allah-Ram“ verwendet.'8 Al-
lerdings kennzeichnet Kabir diese Parallelisierungen nur in seltenen
Fillen, wie im obigen Zitat, ausdriicklich als Vorstellungen der ,Mus-
lime“ und ,Hindus“. Dabei ist zudem zu beachten, dass ,Muslime“
und ,,Hindus“ keine dichotomische Kategorie bilden, wie spiter noch
genauer ausgefiihrt wird.

Kabir war verheiratet, hatte keinen Guru, und besaB demzufolge
keine Traditionskette (Skt. parampara/Arab. silsila), auch griindete
er keinen eigenen Orden, noch ist ein Schiiler von ihm bekannt, der
sein Werk unmittelbar weiterfiihrte. Dies fiihrte dazu, wie noch ge-
nauer ausgefiihrt wird, dass die verschiedensten Gruppen seine Nach-
folge beanspruchen konnten, wobei diese Anspriiche oft mit neuen,
Kabir zugesprochenen Versen legitimiert wurden. Authentische Ka-
bir-Verse lassen sich deshalb kaum sicher identifizieren, und der his-
torische Kabir verschwindet hinter seiner Wirkungsgeschichte.

In ganz dhnlicher Weise verhalt es sich mit Raidas (Hind. raidas/
Panj. ravidas), dem zweiten zentralen Bhakti-Dichter des 15. Jahr-
hunderts, der ebenfalls aus Banaras stammte.’ Er gehorte zu einer
Hindu-Familie von Lederhandwerkern (Hind. camar). Wie Kabir

13 David N. Lorenzen, ,,The Kabir Panth: Heretics to Hindus“. In Religious Change
and Cultural Domination hrsg. von David N. Lorenzen (Mexico 1981); David N.
Lorenzen, ,The Kabir Panth“. In The Sants: Studies in a Devotional Tradition of
India, hrsg. von Karine Schomer und W. H. McLeod (Delhi 1987), 285—286.

14 A. Ahmad, Studies in Islamic Culture in the Indian Environment (London
1964), 145; Vaudeville, A Weaver, 102—103.

15 Vaudeville, A Weaver, 154 (ram. 31), vgl. S. 109.

16 Vaudeville, Kabir, 263.

7 Vaudeville, A Weaver, 59, 91, 114—115, 117.

18 Vaudeville, A Weaver, 217-218.

19 Winand M. Callewaert und Peter G. Friedlander: The Life and Works of Raidas.
(New Delhi 1992).
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stand er damit auBerhalb der brahmanischen Tradition, denn die Le-
derhandwerker waren aus brahmanischer Sicht am untersten Rand
der sozialen Skala angesiedelt und galten als Unberiihrbare. Raidas
kannte die Gedichte von Kabir, den er in zahlreichen Versen er-
wihnt.2 Wie bei Kabir verweist seine vielfaltige Wirkungsgeschichte
auf eine auBergewohnliche Popularitit und verdeckt zugleich den
Zugang zur historischen Person. Immerhin lassen sich mit einer ge-
wissen Wahrscheinlichkeit einige Verse als authentisch rekonstruie-
ren.2! Zentrales Thema ist dabei genau wie bei Kabir die angestrebte
Vereinigung des Menschen mit Gott:

Wie kann es einen Unterschied geben // zwischen Dir und mir, mir und
Dir? // Zwischen Gold und Goldschmuck, zwischen Wasser und Welle? //
[Refrain:] Wenn ich nicht gesiindigt hiatte, Oh Grenzenlosigkeit // wie
konnte Dein Name ,Aufrichterin der Gefallenen® lauten?22

Wie bei Kabir zeigen sich auch bei Raidas persische Spracheinfliisse.23
Im Unterschied zu Kabir aber fehlen bei ihm weitgehend explizite Be-
ziige auf islamische Vorstellungen und damit auch die fiir Kabir typi-
schen Parallelisierungen zwischen &uBeren Verehrungsformen bei
,Hindus“ und ,Muslimen®. Seine Bilder bleiben damit meist in einem
Hindu-Kontext. Genauso wie Kabir spricht aber Raidas jeglichen insti-
tutionalisierten religiosen Autoritdten und ihren Lehren ab, die Zweifel
des Gott Suchenden zu beseitigen. Dies kann nur Gott selbst, wobei die
von ihm favorisierte Gottesbezeichnung ebenfalls Ram lautet:

Du magst Dir iiber Karma und A-Karma den Kopf zerbrechen, // aus
Zweifeln magst Du den Veden und Puranas zuhoren, // aber wenn der
Zweifel stetig in Deinem Herzen wohnt, //wer, auler Ram, kann dann
Deinen Stolz iiberwinden?24

Wie bei Kabir kann fiir Raidas vermutet werden, dass er keinen eige-
nen Orden begriindete, noch ist ein Schiiler von ihm bekannt, der sein
Werk unmittelbar weiterfiihrte.

Nach dem gegenwirtigen Stand der Forschung waren der Muslim
Kabir und der Hindu Raidas die beiden iiberragenden Singer-Poeten

20 John Stratton Hawley und Mark Juergensmeyer (Hrsg.), Songs of the Saints of
India (New York 1988), 12.

2t Peter G. Friedlander, ,, The Core of the Vani of Raidas“. In Studies in South
Asian Devotional Literature, hrsg. von Alan W. Entwistle und Francoise Mallison

(New Delhi 1994), 453-479.
22 Zitiert nach Friedlander, ,The Core", 471.

23 Tara Chand, Influences of Islam on Indian Culture (Allahabad 1954), 179—181.
24 Zitiert nach Friedlander, ,The Core“, 473.
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des 15. Jahrhunderts, deren Lieder offensichtlich in ganz Nordindien
bekannt waren und sich groBSer Popularitit in den verschiedensten
Schichten erfreuten.

Dartiiber hinaus wurden in den spiteren Kompilationen zahlreiche
weitere Dichter als ihre Zeitgenossen mit Namen und Gedichten be-
schrieben. Hier ist die Quellenlage aber zu schlecht, um iiber sie ir-
gendwelche historische Aussagen wagen zu konnen. Der zwischen
1603 und 1604 entstandene Adigranth zitierte z.B. Gedichte von Sena
(Hind. sena), Dhanna (Hind. dhana/dhanna), und Pipa (Hind. pipa);2s
ahnlich auch die ebenfalls um 1600 entstandene Bhaktmal.2® Auch
wenn also die historischen Einzelheiten vielfach ungeklart sind, so
kann doch mit groBer Wahrscheinlichkeit davon ausgegangen wer-
den, dass Kabir, Raidas und ihre Zeitgenossen zu einer weitaus brei-
teren Bewegung von Sant-Dichtern gehorten.

1.2 Nath-Yoga und Sufismus als Quellen der Sant-Dichtung

Angesichts dieser mangelhaften Quellenlage bleiben auch die Traditi-
onen, die diese Sant-Dichtung geprégt haben, nur schwer identifizier-
bar. Immerhin lassen sich mehrere allgemeine Rezeptionslinien er-
kennen. Zunachst ist davon auszugehen, dass Kabir und seine Zeitge-
nossen zu einer bereits langer vor ihnen bestehenden Tradition der
Bhakti-Dichtung gehorten. Darauf deutet insbesondere hin, dass die
spateren Kompilationen im Zusammenhang mit Kabir und Raidas
auch den Namen des Dichters Namdev (Hind. namdev) erwahnten.
Nach gegenwirtigem Forschungsstand gehorte Namdev zu einer Hin-
du-Familie von Schneidern (Marath. simpi/Hind. chipt) im marathi-
sprachigen Nordwest-Indien und lebte lange vor Kabir und Raidas im
13./14. Jahrhundert.2” Abgesehen von Namdev wurden in den Kompi-
lationen weitere Gedichte zeitlich fritherer Dichter zitiert. Im Adi-
granth und in der Bhaktmal waren dies z.B. Trilocan und Sadhna

25 Gold, The Lord as guru, 56; Vaudeville, A Weaver, 122.

26 Winand Callewaert und Swapna Sharma (Hrsg.), The Hagiographies of Anan-
tadas: The Bhakti Poets of North India (Richmond 2000), 99—121 (Dhanna), 141—
301 (Pipa). Vgl. auch Ronald Stuart McGregor, Hindi Literature From Its Beginnings
to the Nineteenth Century, A History of Indian Literature VII1,6 (Wiesbaden 1984),
43—-44.

27 Winand Callewaert und Mukund Lath (Hrsg.), The Hindi Songs of Namdev.
Orientalia Lovaniensia Analecta; 29 (Leuven 1989), 1—13, 15; Christian Lee Novetzke,
Religion and Public Memory: A Cultural History of Saint Namdev in India (New
York 2008), 35—73.
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(Hind. sadhna).28 Fir diese existieren aber im Unterschied zu Nam-
dev keine externen historischen Belege, so dass die Einzelheiten im
Dunkeln bleiben. Dennoch besteht kein Grund, an der allgemeinen
Tatsache zu zweifeln, dass die Sants zu einer bereits vor ihnen beste-
henden nicht-brahmanischen Dichtertradition gehorten, die sich oral
verbreitete und bis zum 15. Jahrhundert eine nachhaltige Ausstrah-
lung auf das gesamte Nordindien ausgeiibt hatte.

1.2.1 Nath-Yoga

Weiterhin ist sich die Forschung nahezu einig, dass sich insbesondere
in der Sprache Kabirs zahlreiche Anklinge an Vorstellungen der
Nath-Yogis finden lassen.29 Dies markiert eine weitere Rezeptionsli-
nie. Bei den Nath-Yogis handelte es sich um shivaitisch-tantrische
Asketen, die sich auf einen gewissen Gorakh-Nath als ersten Lehrer
zuriickfiihrten, weshalb sie auch als ,Gorakhnathi Yogis“ bezeichnet
wurden. Wenn in zeitgenossischen Texten des 15. bis 17. Jahrhun-
derts von ,Yogis“ (Hind. jogi/yogi) die Rede ist, sind in der Regel
Nath-Yogis gemeint.3° Sie breiteten sich wahrscheinlich ab dem 13.
Jahrhundert von Bengalen kommend in ganz Nordindien aus.3! Kern-
punkt ihrer Lehre war die Existenz einer alles durchdringenden Gott-
heit (Skt. paramatman/Hind. alakh), mit der die Seele des Menschen
(Skt. jivatman) einen Zustand der Vereinigung (Skt. samadhi) an-
strebt.32 Im Unterschied zu den Yoga-Sutras des Patanjali, die von der
Samkhya-Philosophie gepragt waren, lag dem Nath-Yoga ein monisti-
sches Weltbild zugrunde.33 Eine bestimmte tantrische Yoga-Praxis —
Hatha-Yoga genannt — diente dazu, den Zustand der Vereinigung zu
erreichen. Das tantrische Element driickte sich dabei in der Vorstel-
lung aus, dass durch den Hatha-Yoga der menschliche Korper selbst
allmahlich unsterblich werde. Durch das ,Yoga-Feuer“ werde der
grobmaterielle Korper geldutert und zu einem sublimierten unzer-
storbaren Leib umgestaltet. Dabei erhalte der Yogi iibernatiirliche

28 McGregor, Hindi Literature, 42—43; Vaudeville, A Weaver, 342—345, 351;
Callewaert und Sharma, The Hagiographies, 123—140.

29 George Weston Briggs, The Gorakhnath and the Kanphata Yogis (Calcutta
1938), 238—-239; Daniel Gold und Ann Grodzins Gold, , The Fate of the Householder
Nath“. History of Religions 24 (1984): 113—-132; Gold, The Lord as Guru, 61-62;
Vaudeville, A Weaver, 73-78.

30 Vaudeville, Kabir, 87.

3t Jan Gonda, Die Religionen Indiens II: Der jiingere Hinduismus. Die Religionen
der Menschheit; 12 (Stuttgart 1963), 223.

32 Briggs, The Gorakhnath, 343—344.

33 Fausta Nowotny, Das Goraksasataka (K6ln 1976), 7; 115—116.
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Fahigkeiten.34 Die Schriften der Nath-Yogis sind durchaus von der
brahmanischen Sanskrit-Gelehrsamkeit abhéingig und es existieren
einige dltere Texte auf Sanskrit,35 wenn diese auch z.T. grammatisch
fehlerhaft sind. Die meisten Texte wurden jedoch in den Regional-
sprachen verfasst, insbesondere Hindustani.3¢ Seit die Nath-Yogis
historisch fassbar wurden, agierten sie auSerhalb der brahmanischen
Tradition (Skt. varnasramadharma), akzeptierten keine Kasten-
schranken und strebten danach, ihre Lehren breit unter das Volk zu
streuen, dem sie sich als Wundertiter prasentierten.3? Obwohl sich
Kabir in seinem Sprachgebrauch an die Vorstellungen der Nath-Yogis
anlehnte, betrachtete er diese ebenfalls als Vertreter einer duBerlichen
Religion, die es zu iberwinden gelte.

1.2.2 Sufismus

Auch der Islam markiert eine zentrale Rezeptionslinie der Sant-
Dichtung, die allerdings oft zu wenig beachtet und inhaltlich ungenau
bestimmt wird. Wenn iiberhaupt, wird meist eher pauschal auf den
islamischen Sufismus verwiesen, ohne dessen inhaltliche Positionen
niher zu erlautern.3® Ein genauerer Blick ist aber unerlisslich, um die
Rezeption des Islam durch die Sant-Dichter angemessen zu verorten.
Der Sufismus in Indien vertrat zu dieser Zeit einen Seinsmonismus
(Arab. wahdat al-wugid) im Resonanzfeld der ,Schule von Isfahan®.
Die Idee von der Einheit des Seins ging auf Ibn Arabi (1165-1240)
zurlick und ist von der Sache her eine modifizierte neuplatonische
Emanationslehre, in der die Vielheit der Erscheinungen konsequent
zu einem sekundaren Effekt des Einen Gottes, verstanden als das Eine
Sein, werden.39 Gott ist in seinem absoluten Wesen (Arab. dat) das

34 Nowotny, Das Goraksasataka, 5; Gonda, Die Religionen Indiens, 222; Vaude-
ville, A Weaver, 76.

35 Vgl. zur Literatur der Nath-Yogis die Ubersicht bei Briggs, The Gorakhnath,
251-257.

36 Gold und Gold, ,, The Fate“, 115, Anm. 4.

37 Gold und Gold, ,, The Fate“, 115; Vaudeville, A Weaver, 74.

38 Vgl. fiir solche pauschalen Referenzen: Vaudeville, A Weaver, 78—86; Bruce B.
Lawrence, ,,The Sant Movement and North Indian Sufis“. In The Sants: Studies in a
Devotional Tradition of India, hrsg. von Karine Schomer und W. H. McLeod (Delhi
1987).

39 Zum Seinsmonismus von Ibn Arabi vgl. Roland Pietsch, ,Aus der Geschichte des
mittelalterlichen Sufitums — Grundziige der Metaphysik Ibn ‘Arabis.“ Schriften der
Sudetendeutschen Akademie der Wissenschaften und Kiinste, Geisteswissenschaftli-
che Klasse 23 (2002): 143-158; Saiyid Athar Abbas Rizvi, A History of Sufism in
India (New Delhi 1978), I11.36—53; Annemarie Schimmel, Mystische Dimensionen des
Islam: Die Geschichte des Sufismus (Koln 1985), 374—387; William C. Chittick, The
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absolute Sein (Arab. wugid mutlaq), wofiir auch Formulierungen wie
Seinswesen (Arab. dat al-wugud) oder notwendiges Sein (Arab.
wagib al-wugid) gebraucht werden. In diesem Zustand der reinen
gottlichen Wirklichkeit (Arab. hagiga) ist Gott nur sich selbst be-
kannt. Gottes erste und ,heiligste Emanation“ (Arab. fayd al-agdas)
ist die Hochste Einheit (Arab. al-ahadiya), aus der sich wiederum die
Einzigkeit (Arab. al-wahidiya) emaniert. In dieser dritten Stufe der
innergottlichen Emanation geben sich die gottlichen Namen kund
und Gott wird bekannt. Diese dritte Emanation ist zugleich der Aus-
gangspunkt fiir die Entstehung der Welt. Die gottlichen Namen bilden
die Moglichkeitsursache der Welt, denn die Vielheit der weltlichen
Erscheinungen sind Manifestationen der gottlichen Namen. Durch
den Bezug auf die gottlichen Namen als klassischen Topos der islami-
schen Theologie wird dieses Emanationsschema eng an die islamische
Tradition zuriickgebunden. Alle gottlichen Namen sind in dem Na-
men ,,Gott“ (Arab. allah) zusammengefasst, dessen Aspekt der ,,Barm-
herzigkeit“ (Arab. al-rahman) die Dinge (Arab. ‘ayn)+° durch die in der
Barmherzigkeit iiberflieBende Giite Gottes ins Dasein bringt. Die gott-
lichen Namen sind in sieben Hauptkategorien strukturiert und bilden
die Urbilder (Arab. ‘ayan al-tabitah) der Dinge, deren reine Moglich-
keit sie sind. In der Schopfung tritt die Einzigkeit Gottes dadurch in
das Dasein, dass sich die gottlichen Namen durch gottlichen Willen
und Befehl in den Dingen realisieren. Die nicht-seienden Dinge besit-
zen durch ihre Dingheit, durch ihr Vermogen zum Horen und zum
Gehorsam die passive Bereitschaft zum Vollzug des gottlichen Schop-
fungshandelns an ihnen. Sie werden zu Objekten Gottes und erhalten
dadurch Anteil am Sein Gottes; nur dadurch bekommen sie Existenz
bzw. Sein verliehen. Dabei sind die nicht-seienden Dinge aber nichts
von Gott Verschiedenes sondern Begleiterscheinungen (Arab. lawa-
zim) des Seins als dessen unbegrenzte Potentialititen zur begrenzten
Manifestation. Der emanative Schopfungsprozess ist dabei kontinu-
ierlich gedacht. Der Mensch nimmt eine Sonderstellung ein, weil er
an der Grenze zwischen Gott und Welt steht und zugleich die Synthe-
se zwischen beiden ermoglicht.

In den theologischen Diskussionen wird Ibn Arabis Ansatz als
LSeinsmonismus“ (Arab. wahdat al-wugud) diskutiert, wobei diese
Formulierung erst von seinen Nachfolgern gepriagt wurde. Ibn Arabi

Sufi Path of Knowledge: Ibn al-‘Arabi's Metaphysics of Imagination (Albany 1989);
William C. Chittick, The Self-Disclosure of God: Ibn al-‘Arabi's Cosmology (Albany
1998).

40 Chittick, The Sufi Path, 83—88.
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ist von spéteren Gelehrten umfangreich interpretiert worden, wobei
insbesondere Abdul Karim Jili (1366—1424) und Jami fiir den indi-
schen Kontext von Bedeutung waren.4 Die Rezeption Ibn Arabis im
indischen Kontext bedarf noch genauerer Untersuchungen, weil da-
von ausgegangen werden muss, dass dabei die besondere Interpreta-
tion in der ,,Schule von Isfahan® eine entscheidende Rolle spielte, die
zu gewissen Modifikationen fiihrte.42 Die wichtigste war dabei sicher-
lich die Verschmelzung mit der Lichtlehre Suhrawardis. Es deutet
alles darauf hin, dass zwischen dem 16. und 18. Jahrhundert in indi-
schen Sufi-Kreisen und dariiber hinaus der Seinsmonismus Ibn Ara-
bis die breit akzeptierte Mehrheitsposition darstellte, auch wenn es
prominente Gegner gab.

Wenn es um die Verortung der Sant-Tradition im Sufismus geht,
dann ist eine weitere Prazisierung notwendig. Es handelte sich an-
scheinend nicht allgemein um den indischen Sufismus, der einen
Seinsmonismus vertrat, sondern um einen seinsmonistisch orientier-
ten Sufismus, der sich bereits intensiv mit Vorstellungen und Prakti-
ken der Nath-Yogis auseinandergesetzt hatte.

Der indische Sufismus erlebte bereits lange vor der Mogulzeit eine
komplexe Begegnungsgeschichte mit bestimmten Hindu-Stromun-
gen.43 Dazu gehorte insbesondere die intensive Auseinandersetzung
mit den Nath-Yogis. Kontakte zwischen Sufis und Nath-Yogis in der
Zeit vor dem 15. Jahrhundert hatten auf verschiedenen Ebenen statt-
gefunden. Sufischen Heiligenbiographien zufolge wetteiferten Sufis
erfolgreich mit Yogis dariiber, wer die groBten tibersinnlichen Krifte
habe.44 Sufis interessierten sich aber auch ganz konkret fiir die Praxis
des Hatha-Yoga und dabei insbesondere fiir dessen Atemtechniken.
In diesem Zusammenhang wurde auch das Lehrsystem des Nath-
Yoga rezipiert.45

4t Rizvi, A History, 1.104.

42 Vgl. z. B. Muhammad Reza Juzi, ,The Influence of Ibn ‘Arabi's Doctrine of the
Unity of Being on the Transcendental Philosophy of Sadr al-Din Shirazi“. In Late
Classical Persianate Sufism (1501—1750): The Safavid and Mughal Period, hrsg. von
Leonard Lewisohn und David Morgan. The Heritage of Sufism; 3 (Oxford 1999);
William C. Chittick, ,Travelling the Sufi Path: A Chisht1 Handbook from Bijapur®. In
Late Classical Persianate Sufism (1501—1750): The Safavid and Mughal Period. The
Heritage of Sufism; 3 (Oxford 1999).

43 Vgl. aber Rizvi, A History, 1.322—396.

44 Carl W. Ernst, ,Situating Sufism and Yoga“. Journal of the Royal Asiatic Soci-
ety 15 (2005): 34-35.

45 Carl W. Ernst, ,The Islamization of Yoga in the Amrtakunda Translations®.
Journal of the Royal Asiatic Society 13 (2003): 199—226; Ernst, ,Situating Sufism®,
15—43; Carl W. Ernst, ,Two Versions of a Persian Text on Yoga and Cosmology At-
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Der fritheste Beleg fiir eine derartige sufische Rezeption ist die per-
sische Ubersetzung eines Textes des Nath-Yoga aus dem 13. Jahrhun-
dert. Der originale Nath-Yoga-Text ist leider nicht erhalten, war aber
entweder in Sanskrit oder Hindustani verfasst.4® Auch die urspriingli-
che persische Ubersetzung ist nicht erhalten, aber im 15. Jahrhundert
wurde diese von einem unbekannten Anhinger Suhrawardis wiede-
rum ins Arabische iibertragen. Die arabische Version trug den Titel
Gefdp des lebendigen Wassers (Arab. haud ma ‘al-hayat) und wurde
in der Folge Ibn Arabi zugeschrieben.4” Der arabische Text war dabei
mit der Wiedergabe des Perlenliedes aus den Thomasakten und einer
Ubersetzung von Ausziigen aus einem persischen Werk Suhrawardis
mit dem Titel Uber die Wahrheit der Liebe (Pers. risala-i fi hagiqat
al-iSq) angereichert worden.48 Diese Zusétze verkniipften die Inhalte
des Nath-Yoga, der ja ebenfalls ein monistisches Welthild vertrat,
explizit mit den Traditionen der islamischen Philosophie aus dem
Umfeld des Seinsmonismus und der ,Schule von Isfahan®. Der Text
fand iiber den arabischen Raum hinaus anscheinend groere Verbrei-
tung. Es entstand eine tiirkische Ubersetzung und zu Anfang des 16.
Jahrhunderts unternahm der indische Shattari-Scheich Muhammad
Ghawth Gwaliyari (gest. 1563) unter dem Titel Ozean des Lebens
(Pers. bahr ul-hayat) eine persische Riickiibersetzung, die dem Text
erneute Aufmerksamkeit in Indien sicherte.49 Die seinsmonistische
Interpretationsfolie des arabischen Textes gliederte diesen vollig in
die sufische Tradition ein. Sie hatte zur Folge, dass eine prinzipielle
Kompatibilitdt zwischen Sufismus und Nath-Yoga angenommen wur-
de: ,Alakh“ entsprach ,Allah“, ein ,Yogi“ einem ,Murtad“ (Sufi-
Asketen), ,Japa“ war gleich ,Azima“ (Arab. ‘azima) und die Goétter
Brahma und Vishnu wurden mit Ibrahim und Moses identifiziert.5°

Dies war keineswegs die einzige sufische Abhandlung iiber den
Nath-Yoga. Unter verschiedenen Titeln und in verschiedenen Text-

tributed to Shaykh Mu’in al-Din Chishti“. Elixir (2006): 69—76, 124—125.

46 Ernst, ,The Islamization®, 203.

47 Ernst, ,The Islamization®, 204, 206. In der Forschung wird der Text meist unter
dem Titel Amrtakunda/Pool of Life besprochen, weil dieser indische Titel in einem
arabischen Vorwort genannt wird (vgl. Ernst, , The Islamization®, 224).

48 Ernst, ,The Islamization®, 204, 212. Zum Perlenlied vgl. Wilhelm Schneel-
melcher, Neutestamentliche Apokryphen in deutscher Ubersetzung, Bd. 2: Apostoli-
sches, Apokalypsen und Verwandtes (Tiibingen 1989), 206—298, 344—348; zur Ab-
handlung Uber die Wahrheit der Liebe vgl. Mehdi Amin Razavi, Suhrwardi and the
School of Illumination (Richmond 1997), 24—25.

49 Ernst, ,The Islamization®, 205; Rizvi, A History, 1.335.

50 Ernst, ,The Islamization®, 208 Chart 4.
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versionen kursierte in Sufi-Kreisen ein persischer Text iiber Yoga und
Meditation, der Mu’in al-Din Chishti (gest. 1236), dem Begriinder der
indischen Chishtiyya, zugeschrieben wurde.5* Sein tatsichliches Alter
ist unbekannt, da die dltesten erhaltenen Manuskripte erst aus dem
17. Jahrhundert stammen und sich nirgends Angaben iiber die Abfas-
sungszeit finden. Wortwahl und Inhaltsgestaltung deuten aber in je-
dem Fall auf eine der Verschriftlichung vorausgehende lingere orale
Uberlieferung hin,52 so dass dieser Text mit einiger Sicherheit bis vor
die Mogulzeit zuriickreicht und damit durchaus als weiterer Beleg fiir
eine sufische Rezeption des Nath-Yoga vor dem 16. Jahrhundert an-
gesehen werden kann. Weiterhin ist bekannt, dass eine friihe bengali-
sche Abhandlung von Shaikh Zahid {iber den Nath-Yoga wahrschein-
lich bereits Ende des 15. Jahrhunderts entstand.53

Die islamisch-persischen Darstellungen des Nath-Yoga gingen alle
davon aus, dass dieser mit dem Sufismus vergleichbar sei. Darauf
aufbauend unternahmen Sufis eigene, umfangreiche Vergleiche bei-
der Vorstellungskomplexe. Das wichtigste diesbeziigliche Werk
stammt von dem beriihmten Chishti-Scheich Abdul Quddus Gangohi
(gest. 1537). Von ihm ist bekannt, dass er den arabischen Text iiber
das Gefdfl des lebendigen Wassers kannte, aber auch mit der ur-
spriinglichen persischen Version aus dem 13. Jahrhundert, die heute
verschollen ist, vertraut war. Bereits in seiner Jugend verfasste er um
das Jahr 1480 eine eigene Abhandlung zum Nath-Yoga unter dem
Titel Buch der Rechtleitung (Pers. rusd nama), in der er die Vorstel-
lungen des Nath-Yoga mit dem sufischen Seinsmonismus detailliert
identifizierte und korrelierte.>4 Sein Sohn und Nachfolger Ruknud-din
(gest. ca. 1575/76) schrieb spater dazu noch einen Kommentar (Pers.
lata@if-i quddiisi), der dem Text zusitzliche Verbreitung bescherte.

Entscheidend fiir den Zusammenhang zwischen Sufismus und
Sant-Dichtung ist nun, dass Abdul Quddus Gangohi in dem Buch der
Rechtleitung auch zahlreiche Hindustani-Gedichte einfiigte, sowohl
eigene als auch von anderen Autoren stammende.55 In den eigenen
Gedichten verwendete er den Dichternamen ,Alakhdas®, d. h. , Diener
Gottes (Hind. alakh)“. Alakh ist, wie bereits erwihnt, die Bezeichnung
der Nath-Yogis fiir Gott, so dass sich bereits an dieser Stelle die

5t Ernst, ,,The Islamization“, 35—-36; Ernst ,,Two Versions®.

52 Ernst ,Two Versions®, 70.

53 Rizvi, A History, 1.352.

54 Simon Digby, ,,Abd Al-Quddus Gangohi (1456—1537 A.D.): The Personality and
Attitudes of a Medieval Indian Sufi“. Medieval India: A Miscellany 3 (1975): 1—66;
Rizvi, A History, 1.336—349.

55 Digby, ,Abd Al-Quddus Gangohi®, 56—66.
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Schnittstelle zum Nath-Yoga zeigt. Einige Hindustani-Gedichte im
Buch der Rechtleitung besitzen starke formale und inhaltliche Ahn-
lichkeiten mit Kabir zugesprochenen Gedichten.5® Manche sind sogar
fast identisch. So findet sich bei Abdul Quddus Gangohi folgender
Hindustani-Vers:

[Gott] suchend, suchend — oh Freundin[, Du bist mein Zeuge] (Hind.
sakhi) — // bin ich[, die Seele,] verschwunden. Der Tropfen ist in den
Ozean gefallen. // Sag, kann er dann gefunden werden?57

Diese Zeilen haben ihre Parallele in folgendem, fast gleichlauten-
den Vers, der Kabir zugeschrieben wird. Die einzige deutliche inhalt-
liche Abweichung ist kursiv gedruckt:

[Gott] suchend, suchend — oh Freundin[, Du bist mein Zeuge] (Hind.
sakhi) — // ist Kabir verschwunden. Der Tropfen hat sich mit dem Ozean
vermischt. // Wie kann er gefunden werden?58

Dieses Beispiel zeigt, das Abdul Quddus Gangohi und Kabir ganz dhn-
liche Verse in Hindustani verfassten, um die Einheit der Seele mit
Gott auszudriicken. Sie standen also wahrscheinlich in derselben
Dichtertradition, aber der genaue Zusammenhang ist bis heute nicht
erforscht.

Aus dieser Perspektive bedarf es auch besonderer Beachtung, dass
in einer der spiateren Kompilationen ein weiterer Sufi-Dichter Ein-
gang gefunden hat. Im Adigranth vom Anfang des 17. Jahrhunderts
finden sich weit tiber hundert Verse, die Farid-ud Din Ganj-i Shakar
(gest. 1265) als Autor nennen. Farid-ud Din Ganj-i Shakar, auch unter
dem Namen Baba Farid bekannt, war ein beriihmter Chishti-Scheich,
der im Panjab gewirkt hatte und dessen Grab in Pakpattan im heuti-
gen Pakistan nach wie vor groBe Verehrung genieft.5¢ Nach dem ge-
genwirtigen Stand der Forschung sind die im regionalen Panjabi
(Multani) verfassten Verse aus dem Adigranth am besten als eine
historisch gewachsene Liedsammlung aus dem Kreise der Nachkom-

56 Rizvi, A History, 1.336.

57 Abdul Quddus Gangohi: Alakh Bani, or, Rushd Nama, hrsg. von Saiyid Athar
Abbas Rizvi und Shailesh Zaidi (Aligarh 1971), 8, zitiert nach der Retranskribierung
ins Hindustani bei Digby, ,,Abd Al-Quddus Gangohi“, 60 und Vaudeville, Kabir, 196,
Anm. 6 (herata herata he sakhi, hati dhani gat hirai // padya bumda sayamda/
samanda maha, kaha kyati heri jai).

58 Vaudeville, Kabir Granthavali, 17 (Doha 7—3: herata herata he sakhi, // bumda
samani samumd mé, so kat heri jai), vgl. Vaudeville, Kabir, 196, Anm. 6.

59 Richard M. Eaton, , The Political and Religious Authority of the Shrine of Baba
Farid“. In ders., Essays on Islam and Indian History (New Delhi 2000), 203—224
[Erstveroff. 1982].
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men Baba Farids zu verstehen.®© Wie bei Abdul Quddus Gangohi lasst
sich in ihnen ebenfalls ein Einfluss des Nath-Yoga ausmachen.* Neu-
ere Forschungen gehen inzwischen davon aus, dass diese Baba Farid
zugeschriebene Liedsammlung auf eine groBere Traditionslinie von in
Panjabi dichtenden Sufi-Poeten (Panj. sairu) verweist, die bereits vor
dem 16. Jahrhundert existierte.®2 Auch hier sind die Parallelen zur
Dichtung der Sants deutlich. Wie Kabir besingt zum Beispiel auch
Baba Farid den Schmerz der Trennung von Gott als charakteristische
Empfindung des Glaubigen:©3

Trennungsschmerz (Panj./Hind. birha), Trennungsschmerz wird es ge-
nannt; O Trennungsschmerz, Du bist der Herrscher (Sultan) // Oh Farid,
den Korper, aus dem kein Trennungsschmerz (Panj. birahu = Hind.
virah) entspringt, betrachte als Kremationsplatz.64

Die regionalsprachigen Sufi-Texte bei Abdul Quddus Gangohi und in
der Baba Farid zugeschriebenen Liedsammlung, die in der bisherigen
Forschung weitgehend vernachlassigt wurden, veranschaulichen in
spezifischer Weise eine wahrscheinlich islamische Rezeptionslinie fiir
die Sants. Zugleich geht daraus hervor, dass der sufische Einfluss
nicht klar von dem Einfluss der Nath-Yogis unterschieden werden
kann. Die hier genannten Sufis standen in Traditionen, die sich be-
reits mit dem Nath-Yoga auseinandergesetzt hatten. Aber auch die
Nath-Yogis waren wahrscheinlich nicht unbeeinflusst von den Sufis
geblieben. Zumindest gab es offensichtlich im 15. Jahrhundert Mus-
lime, die Schiiler von Nath-Yogis waren.®s Dazu passt, dass auch fiir
die jiingere Vergangenheit belegt ist, dass Muslime in die Orden der

60 Rizvi, A History, I. 329; W. H. McLeod, ,,The Influence of Islam upon the
Thought of Guru Nanak®. History of Religions 7 (1968): 306—307; Denis Matringe,
»The Future has Come Near, the Past is Far Behind: A Study of Saix Farid's Verses
and their Sikh Commentaries in the Adi Granth“. In Islam and Indian Religions,
hrsg. von Anna Libera Dellapiccola und Stephanie Zingel-Avé Lallemant (Stuttgart
1993), 429—430, 432; Christopher Shackle, ,Early Vernacular Poetry in the Indus
Valley: Its Context and its Character”. In Islam and Indian Regions, hrsg. von Anna
Libera Dellapiccola Lallemant und Stephanie Zingel-Avé (Stuttgart 1993), 268—278;
Anna Suvorova, Muslim Saints of South Asia: The Eleventh to Fifteenth Centuries
(London 2004), 98—100.

61 Rizvi, A History, 1.331.

62 Matringe, ,The Future®, 429; Shackle, ,,Early Vernacular Poetry“, 276.

63 Vgl. oben, den zuerst zitierten Text von Kabir.

64 Darshan Singh (Hrsg.), Guru Granth Sahib, sentence by sentence: Gurmukhi
text, roman transliteration and English translation (Waremme, Belgium, ca. 2004),
V. page 1379, Zeile 14—15 (Shaloka 36 von Scheich Farid).

65 Rizvi, A History, 1.354.

58 Michael Bergunder

Nath-Yogis aufgenommen wurden und bestimmte Schreine von Sufis
und Nath-Yogis gleichermaBen frequentiert wurden.%®

Wenn es also um die Rezeptionslinien der Sant-Dichtung geht,
dann sollte nicht von Sufismus und Nath-Yoga als zwei klar zu unter-
scheidenden religiosen Traditionen gesprochen werden. Beide waren
anscheinend Teil desselben Diskurses, was nicht zuletzt aus der
sufischen Hindustani-Dichtung deutlich wird. Ein entscheidender
Punkt ist dabei, dass es sich um einen Diskurs handelte, in dem
brahmanische Gelehrsamkeit keine Rolle spielte. In diesen Diskurs
gehorten anscheinend auch die Sant-Dichter des 15. und friihen 16.
Jahrhunderts, obwohl sie sich sowohl von Nath-Yogis als auch von
Sufis, die sie beide als Vertreter duBerlicher institutionalisierter Reli-
gionsformen betrachteten, abzugrenzen suchten.

1.3 Die Entstehung von Orden in der Sant-Tradition im 16.
und 17. Jahrhundert

Wihrend die Frage nach der Sant-Dichtung des 15. und 16. Jahrhun-
derts und deren Quellen angesichts der mangelhaften Quellenlage
spekulativ bleiben muss, anderte sich die Situation am Ende des 16.
Jahrhunderts. Hier wird zunéchst eine Rezeption der Sant-Dichtung
innerhalb der Nath-Yogis und des Sufismus sichtbar, also innerhalb
der beiden Stromungen, die ihrerseits in besonderer Weise die Sant-
Dichtung gepragt hatten. Es existieren mehrere Kompilationen aus
der zweiten Halfte des 17. Jahrhunderts, die in Rajasthan von Nath-
Yogis verfasst wurden. Sie enthalten neben Gorakh-Nath zugeschrie-
benen, aber im zeitgenossischen Hindustani verfassten Versen auch
umfangreiche Zusammenstellungen der Sant-Dichtung.®” Diese Kom-
pilationen lassen darauf schlieBen, dass im 17. Jahrhundert in den
Reihen der Nath-Yogis, zumindest in Rajasthan, die Sant-Dichtung
einen festen Platz gefunden hatte. Bisher ist diese Riickwirkung der
Sant-Dichtung auf den Nath-Yoga jedoch vollig unerforscht.

Auch in Sufi-Kreisen gab es ein intensives Interesse an Kabir. Be-
reits Abul Fazl hatte ihm bescheinigt, ein Vertreter des Glaubens an
den Einen Gott (Arab. tawhid) zu sein.®®8 Dara Shukoh (1615—-1659)
ging einen Schritt weiter und rdumte ihm einen reguliaren Platz in

66 Briggs, The Gorakhnath, 5-7, 26—27, 106—110; Vaudeville, A Weaver, 85-86;
Ernst, ,,Situating Sufism®, 36, 38—39.

67 Callewaert und Op De Beeck (Hrsg.), Nirgun-Bhakti-Sagar, 37; Friedlander,
»The Core“, 463.

68 Rizvi, A History, 11.411; Vaudeville, A Weaver, 48.
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seiner 1654 vollendeten Sufi-Anthologie ein.®® Kabir habe in seinen
Versen auf Hindustani (Hindui) den Seinsmonismus (Arab. tawhid)
klar vertreten. Dariiber hinaus berichtete Dara Shukoh einige Anek-
doten, in denen Kabir durch Handlungen und Dialoge mit iiberra-
schenden Pointen seine Einheitsvorstellung vertrat. Muslime und
Hindus wiirden ihn jeweils als einen der ihren betrachten, aber er
selbst habe {iber ihnen allen gestanden. Dabei verweist er auf die in
den zeitgenossischen Quellen weitverbreitete Geschichte, dass die
Anhinger dariiber gestritten hitten, ob er als Hindu verbrannt oder
als Muslim begraben werden sollte, worauf sich Kabir in einem Raum
eingeschlossen habe; nach dessen Offnung sei sein Korper ver-
schwunden und nur einige Blumen zu finden gewesen.”° Dara Shukoh
etablierte damit eine Anerkennung Kabirs als Sufi, die sich im indi-
schen Islam bis ins 19. Jahrhundert und zum Teil dartiber hinaus er-
hielt.”

Nath-Yoga und Sufismus waren also nicht nur historische Quellen
fiir die Sant-Tradition, sondern die Sant-Dichtung wurde ihrerseits
von beiden Stromungen rezipiert. Diese doppelte Beziehung wurde in
der bisherigen Forschung noch zu wenig beachtet. Die grofite Wir-
kung entfaltete die Sant-Dichtung allerdings nicht innerhalb des
Nath-Yoga oder des Sufismus, sondern in neu entstandenen Orden,
die sich in besonderer Weise auf die Sant-Dichtung beriefen und da-
bei umfangreiche Kompilationen derselben erstellten. Dies waren die
eigentlichen Kabir-Orden, der Dadu-Orden und der Nanak-Orden.

Die vorhandenen Quellen sprechen bekanntlich dagegen, dass Ka-
bir einen Schiiler hatte, der sein Werk unmittelbar fortfiihrte oder gar
einen Orden begriindete.”2 Es gibt jedoch mindestens zwei gute Belege
fur die Existenz von Kabir-Orden im 16. und 17. Jahrhundert.

So existiert eine umfangreiche Kompilation von Kabir-Gedichten,
die wahrscheinlich aus der ersten Halfte des 17. Jahrhunderts
stammt. Dieses Manuskript mit dem Titel Bijak ist zugleich eine der
wichtigsten Quellen zu Kabirs Dichtung. Es wurde von Angehorigen
eines Kabir-Ordens im Nordosten Indiens verfasst.”3 Leider lassen
sich aus dem Manuskripttext selbst keinerlei Riickschliisse auf die
Struktur dieses Kabir-Ordens ziehen.

69 Hasrat, Bikrama Jit. Dara Shikuh: Life and Works (New Delhi 1982; 1. Aufl.
1943).

70 Rizvi, A History, I1.411, vgl. auch David N. Lorenzen, Kabir Legends and An-
anta-das’s Kabir Parachai (Albany 1991), 40—42.

74 Rizvi, A History, 11.412—413.

72 Lorenzen, Kabir Legends, 55—65.

73 Vaudeville, Kabir, 56—58; Hess und Singh, The Bijak, xi.
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Ein anderer Beleg fiir die Existenz eines Kabir-Ordens im 17. Jahr-
hundert findet sich im muslimischen Umfeld des Mogulhofes. Dara
Shukoh erkannte Kabir nicht nur allgemein als Sufi an, sondern er
nahm auch zusatzlich zwei zeitgenossische Kabir-Anhanger in seine
Sufi-Anthologie mit auf. Einer davon war Bab Lal, prominenter Vor-
steher eines Kabir-Ordens im Panjab. Dara Shukoh fiihrte mit ihm
ausfiihrliche personliche Gespriache. In den Gespriachsnotizen wird
Bab Lal als ein vishnuitischer Asket (Hind. vairagi) erkennbar, der
aus Sicht Dara Shukohs einen Seinsmonismus vertrat, aber zugleich
Anklange an die Krishna-Bhakti und Ram-Bhakti erkennen lieB. Dazu
passt sehr gut, dass Kabir im Dabistan, das auch aus der Mitte des 17.
Jahrhunderts stammt, ebenfalls als vishnuitischer Asket (Hind.
vairagi) dargestellt wurde.”4 In muslimischen Quellen findet sich also
ein weiterer Hinweis auf die Existenz eines Kabir-Ordens zur Mitte
des 17. Jahrhunderts, der allerdings offensichtlich von der brahma-
nisch-vishnuitischen Bhakti beeinflusst war. Weder von den Verfas-
sern des Bijak noch von Bab Lal fiihrt aber ein erkennbarer Weg zu
den heutigen Kabir-Orden (Kabir-Panth). Diese lassen sich hochstens
bis auf das Ende des 18. Jahrhunderts zuriickfiihren. Ein historischer
Zusammenhang mit den im 16. und 17. Jahrhundert belegten Kabir-
Orden lasst sich nicht belegen.

Eine besonders umfassende Rezeption Kabirs, Raidas’ und der
frithen Sant-Dichtung fand sich innerhalb des einflussreichen Dadu-
Ordens (Dadu-Panth). Dieser Orden ist nach Dadu (gest. 1603) be-
nannt, tiber dessen Leben und Wirken die ca. 20 bis 30 Jahre nach
dessen Tod entstandene Heiligenbiographie eines seiner direkten
Schiiler Auskunft gibt.7s Demnach entstammte Dadu einer wahr-
scheinlich muslimischen Familie von Baumwollkremplern (Hind.
dhuniya/pinjara/pimjara) und wirkte als verheirateter Wanderleh-
rer in Rajasthan. Sein Sohn Garibdas iibernahm die Nachfolge und
leitete das zentrale Kloster des Ordens in Naraina, dessen Entstehung
sich einer groBziigigen Landschenkung eines Hindu-Rajputen und
Notabeln des Mogulreiches verdankte.” Dadu sah sich selbst ganz

74 David Shea und Anthony Troyer, The Dabistan, or School of Manners, Trans-
lated from the Original Persian, with Notes and Illustrations (Paris 1843), 11.185—
191. Vgl. auch Rizvi, A History, I1.412.

75 Winand M. Callewaert, The Hindi Biography of Dadu Dayal (Delhi 1988). Zur
Datierung vgl. Monika Thiel-Horstmann, Dadu: Lieder, eingeleitet und tibersetzt
(Stuttgart 1991), 7.

76 Monika Thiel-Horstmann, Crossing the Ocean of Existence: Braj Bhasa Reli-
gious Poetry From Rajasthan, A Reader (Wiesbaden 1983), 7; Monika Thiel-Horst-
mann, Dadii, 15-16.
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explizit in der Tradition der Sant-Dichtung. Er sorgte nicht nur dafiir,
dass seine eigenen Dichtungen verschriftlicht wurden, sondern er
initiierte zugleich umfangreiche Kompilationen der Sant-Dichtung.77
Diese enthielten vor allem Texte der bereits erwdhnten Sant-Dichter
Kabir, Raidas und Namdev und zusitzlich noch eines gewissen
Hardas. Dadu, Kabir, Namdev, Raidas und Hardas zusammen erhiel-
ten innerhalb des Dadu-Ordens im 17. Jahrhundert als die ,,Stimme
der Finf* (Hind. paficvani) einen herausgehobenen Status.”8

Dieser starken Rezeption der frithen Sant-Dichtung entsprach es,
dass die Botschaft Dadus dieser sehr dhnlich war. Auch er predigte
eine Erlosung des Menschen durch die Vereinigung der Seele mit dem
Einen Gott, der nur im Inneren und in keinerlei duBerer personaler
Form (Hind. nirgun/Skt. nirguna) erkannt werden kann.”> Auch bei
ihm war der Bhakti-Gedanke zentral, insbesondere auch das Motiv
des Trennungsschmerzes.8° Wie Kabir bevorzugte er die Gottesnamen
,Ram“ und ,Hari“. Wie Kabir kam er aus einem muslimischen Kon-
text und genau wie dieser verwendete er wiederholt die Bezeichnun-
gen ,Hindus“ und ,Muslime®, wenn er sich von institutionalisierten
Religionsformen abgrenzte:

... Einer spricht von Ram, einer von Allah, Allahs und Rams Geheimnis
(Hind. bhed) aber 16sen sie nicht. // Es bekennt der eine sich als Hindu,
der andre als ein Muslim (Hind. turk), Doch sie wissen nicht, was ein
Hindu, was ein Muslim ist. // All diese Zweiheit ist das Werk von Veda
und Koran (Hind. kateb/Arab. kitab), Und wenn man das begriffen hat,
so 16st man das Geheimnis. // Dadu sieht nur das Eine Selbst (Hind.
at[ajma ek), Das jedoch unendlich sich vervielfacht, wenn man davon
spricht.8

Auch Dadu erntete Kritik von Brahmanen, die seine Missachtung von
Kaste und vedischem Ritual beklagten, aber es finden sich in seinen
Texten, anders als bei Kabir oder Raidas, keine expliziten anti-
brahmanischen Polemiken.82 Spitestens nach seinem Tod wurde

77 Monika Horstmann, ,Dadapanthi Anthologies of the Eighteenth and Nine-
teenth Centuries“. In Bhakti in Current Research, hrsg. von Monika Horstmann
(New Delhi 2006).

78 Callewaert und Op De Beeck (Hrsg.), Nirgun-Bhakti-Sagar, 10—11.

79 William Gladstone Orr, Sixteenth-century Indian Mystic: Dadu and his Fol-
lowers (London, 1947), 127—184; Monika Thiel-Horstmann, Dadi, 39—60.

80 Monika Thiel-Horstmann, Dadii, bes. 117—121 (Dadu: Pad 4)

8t Dadu: Pad: 24.23, zitiert nach Callewaert und Op De Beeck, Nirgun-Bhakti-
Sagar, 259; Monika Thiel-Horstmann, Dadii, 312—313 (einige Diakritika wurden im
Sinne der hier allgemein zugrunde gelegten Konvention getilgt—M.B.).

82 Callewaert, The Hindi Biography, 63—68 (Janma Lila 10 u. 11).
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Dadu selbst als Manifestation (Hind. avatar) Gottes betrachtet und
zusammen mit seinen Schriften zum besonderen Gegenstand der
Verehrung seiner Anhénger.83 Diese besondere Betonung der Person
Dadus fand sich bereits in der erwidhnten frithen Heiligenbiographie,
wo er iliberdies vom muslimischen Baumwollkrempler zum Findel-
kind eines Kaufmanns (Hind./Pers. saudagar) sozial aufstieg.84 Das
ganze 17. Jahrhundert iiber schien der Dadu-Orden aber eher eine
lose, wenig strukturierte Sammlungsbewegung von — zum Teil verhei-
rateten — Asketen gewesen zu sein, die sich dem Kloster von Naraina
verbunden fiihlten und die besondere Autoritit von Dadu und dessen
Schriften anerkannten.85 Dabei kann in keiner Weise von einer zu-
sammenhidngenden Lehrbildung gesprochen werden, schon allein
weil das Spektrum der Schiiler, die ihrerseits zum Teil beachtliche
literarische Tatigkeiten entfalteten, iiberaus breit war. Auf der einen
Seite gab es den Muslim Rajjab Ali Khan, einen Soldaten in der
Rajputen-Armee von Amer, der zuletzt unter Man Singh gedient hat-
te, bevor er sich Dadu anschloss. Er wurde schnell zu einem fithren-
den Dichter des Dadu-Ordens, der in seinen zahlreichen Gedichten
die Bedeutung des Gurus betonte und in guter Sant-Tradition den
eigenschaftslosen Gott besang, der allerdings an einigen Stellen leicht
personale Ziige zu bekommen scheint. Insgesamt ist sein Werk aller-
dings noch unzureichend erforscht, so dass sich wenig Genaues tiber
seine Ideen sagen lidsst.8¢ Dem gegeniiber stand Sundardas (gest.
1689), Sohn einer Hindu-Kaufmannsfamilie (Hind. khandelavala),
von dem es in spateren Quellen heiBt, er habe ,Vedanta und Puranas®
in Banaras studiert.8” Das umfangreiche Werk, das Sundardas hinter-
lieB, zeugt davon, dass er ein glinzender Poet in Hindustani (Braj)
und zugleich ein ausgewiesener Sanskrit-Gelehrter war. Sundardas
betonte zum einen wie Rajjab die Verehrung des eigenschaftslosen
Gottes in Verbindung mit der Goéttlichkeit seines Gurus Dadu: ,Der
Guru wohnt im hochsten Gott [Skt. paramesvaral, der héchste Gott
im Guru.“®® Auf der anderen Seite suchte er theologischen Anschluss

83 Vgl. zur Biographie Dadus Monika Thiel-Horstmann, Dadu, 7—23.

84 Callewaert, The Hindi Biography, 34, 90 (Janma Lila 1.6:5).

85 Hastings, James M. Poets, Sants and Warriors: The Dadu Panth, Religious
Change and Identity Formation in Jaipur State circa 1562—1860 CE (Ann Arbor
2002), 39—40.

86 Orr, Sixteenth-century, 209—210; McGregor, Hindi Literature, 135—136; Hast-
ings, Poets, Sants and Warriors, 40—42.

87 Thiel-Horstmann, Crossing the Ocean, 13—18.

88 Monika Thiel-Horstmann, Dadii, 19—20.



Religionsvergleich in der nordindischen Nirguna-Bhakti des 15. bis 17. Jh.s? 63

an die brahmanische Krishna-Bhakti in Vrindaban,8 wie sein Werk
iiberhaupt fiir eine gewisse Tendenz der Brahmanisierung des Dadu-
Ordens steht.

Eine dritte wichtige Linie der Anhangerschaft verkorperten Mit-
glieder der herrschenden Rajputen-Familie in Amer, die sich dem
Dadu-Orden anschlossen. Sie trugen zur Etablierung eines soldati-
schen Zweiges bei, der im 18. Jahrhundert eine wichtige Rolle spielen
sollte.9°

Das ganze 17. Jahrhundert iiber war der Dadu-Orden demnach
theologisch duBerst heterogen und nahm in seine Reihen nahezu alle
Bevolkerungsgruppen, einschlieflich Muslimen und Frauen, auf. Zu-
sammengehalten wurde er durch die gemeinsame Anerkenntnis der
herausragenden Stellung des Griinders und seiner Schriften. Erst An-
fang des 18. Jahrhunderts sollte es zu einer verstarkten Homogenisie-
rung kommen. o

Ahnlich wie der Dadu-Orden in Rajasthan, entstand im benachbar-
ten Panjab der Nanak-Orden (Nanak-Panth), der sich ebenfalls auf
die Sant-Tradition berief. Am Anfang des 18. Jahrhunderts gingen aus
einem Teil dieses Ordens die Sikhs hervor, aber im 16. und 17. Jahr-
hunderts war der Nanak-Orden, genau wie der Dadu-Orden, eher lose
strukturiert. Seine Hauptanhingerschaft bestand aus Jats im Panjab,
eine groBe und einflussreiche bauerliche Gemeinschaft (Hind. jati),
von der allerdings viele im Laufe der Zeit zum Islam iibergetreten
waren. Die Jats waren aus brahmanischer Sicht Shudras und im 16.
und 17. Jahrhundert wenig von brahmanischen Vorstellungen beein-
flusst.92 Nanak (1469—1539), der Ordensgriinder, und seine Nachfol-
ger gehorten aber zu den Khatri, die die zweitwichtigste Gemeinschaft
im Orden darstellten. Die Khatri waren eine stirker brahmanisch
orientierte Gemeinschaft von hohem gesellschaftlichem Rang, die vor
allem im Handel tatig war und zugleich auf eine ldngere Allianz mit
muslimisch-afghanischen Herrschern im Panjab zuriickblickte und
sich spiter auch den Mogulherrschern andiente.?3 Prinzipiell stand
der Nanak-Orden aber anscheinend allen Bevolkerungsschichten of-
fen, einschlieBlich Frauen und Muslimen.% Die Mitglieder des Nanak-

89 Thiel-Horstmann, Crossing the Ocean, 17—18.

90 Hastings, Poets, Sants and Warriors, 60.

9t Horstmann, Der Zusammenhalt, 158-175.

92 Nonica Datta, Forming an Identity: A Social History of the Jats (Delhi 1999),
10—14, 22—49.

93 Rizvi, A History, 1.384—385; vgl. Ahmad, Studies in Islamic Culture, 106—107.
94 W. H. McLeod, Stkhism (London 1997), 12—15. Die muslimische Anhingerschaft
wird auch ausdriicklich von Jahangir bestétigt, vgl. Wheeler M. Thackston (Hrsg.),
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Ordens waren dabei in der Regel verheiratet, aber dennoch scheint es
eine starke asketische Fraktion gegeben zu haben.%

Der Kern der Botschaft Nanaks entsprach derjenigen Kabirs oder
Raidas’.9¢ Wie diese betonte er, dass der eigenschaftslose Gott nur im
Innern durch Bhakti gesucht werden kann und nicht in den duBeren
Ritualen und Biichern. Wie Kabir und Dadu benutzte er in diesem
Zusammenhang wiederholt die Parallelisierung von ,Hindus“ und
,2Muslimen“.9” Einen besonderen Akzent setzte Nanak dabei mit sei-
ner Konzeption des ,wahren Namens® Gottes.?8 Der eigenschaftslose
Gott (Hind./Panj. akal purakh, oankar, nirankar etc.) sei durch die-
sen wahren Namen in der Welt priasent und kénne so erkannt wer-
den. Dieser Gedanke hat eine verbliiffende Parallele zur Rede von den
gottlichen Namen im sufischen Seinsmonismus,% die wohl kaum zu-
fallig ist, zumal Nanak wahrscheinlich eine umfangreiche formale
Bildung erhalten hatte und auch des Persischen machtig war. Zudem
hatte er Kontakt zu Qadiri-Sufis im Panjab.0°

Fast zeitgleich zum Wirken Dadus wird auch der Nanak-Orden ge-
nauer historisch fassbar, denn er ist sowohl in den Memoiren des
Mogul-Herrschers Jahangirs (reg. 1605—1627) als auch im Dabistan
erwahnt.’0* Arjan (1563—1606), der fiinfte Nachfolger Nanaks, vollen-
dete zwischen 1603 und 1604 den bereits mehrfach erwidhnten
Adigranth, eine umfangreiche Kompilation von Sant-Dichtungen. Im
Adigranth waren zunichst einmal die frithen Sant-Dichter wie Kabir,
Raidas etc. versammelt. Auch Sufi-Dichtung fand hier, wie bereits
erwahnt, Eingang, aber der Hauptteil bestand aus den Liedern von
Nanak und seinen Nachfolgern, die den zentralen Identifikations-
punkt des Nanak-Ordens bildeten. Die Person Nanaks erfuhr dhnlich

The Jahangirnama: Memoirs of Jahangir, Emperor of India (New York 1999), 59.

9  W. H. McLeod, Early Sikh Tradition: A Study of the Janam-sakhis (Oxford
1980), 79—-81.

96 W. H. McLeod, , The Development of the Sikh Panth®. In The Sants: Studies in a
Devotional Tradition of India, hrsg. von Karine Schomer und W. H. McLeod (Delhi
1987); Mcleod 1997: 87—103; Rizvi, A History, 383—396.

97 Vgl. z.B. Singh (Hrsg.), Guru Granth Sahib, Sentence by Sentence: Gurmukhi
Text, Roman Transliteration and English Translation, Bd. 4 (Waremme, Belgium,
ca. 2004), 885.

98 McLeod, Sikhism, 98—100.

99 Vgl. auch Rizvi, A History, 390—392 und die Kritik von McLeods unzureichen-
dem Verstiandnis von Sufismus auf S. 395-396.

100 Vgl. zu den unterschiedlichen Positionen Rizvi, A History, 1.383—385; McLeod,
Sikhism, 3—8.

1ot Thackston, The Jahangirnama, 59; Shea und Troyer, The Dabistan, 11.246—
288.
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wie bei Dadu anscheinend eine zunehmende Vergottlichung, die auch
die Autoritit seiner Nachfolger in der Leitung des Ordens stirkte.02
Im 17. Jahrhundert war der Orden in lokale Versammlungszentren
(Hind. dharmsala) fiir das gemeinsame Singen (Hind. kirtan) organi-
siert, fiir deren Aufsicht der Leiter des Ordens geeignete Personen als
Stellvertreter ernannte.1°3 Dabei ist zugleich iiberliefert, dass der Na-
nak-Orden im Laufe des 17. Jahrhunderts eine zunehmende innere
Aufsplitterung erfuhr, mit mindestens drei Konkurrenten um die
Fiihrerschaft und zum Teil weitgehend autonom agierenden lokalen
Zentren.104

Offensichtlich war der Nanak-Orden am Anfang des 17. Jahrhun-
derts auch eine politische GréBe, mit der zu rechnen war. Jedenfalls
reagierte Jahangir in duBerster Scharfe darauf, dass Arjan seinen re-
bellierenden Sohn Khusrau segnete, indem er Arjan sofort verhaften
und hinrichten lief3.1°5 Im weiteren Verlauf des 17. Jahrhundert un-
terhielt der jeweilige Leiter des Nanak-Ordens auch eine eigene
Streitmacht aus dem Kreis seiner Anhidnger. Dies war keineswegs
ungewoOhnlich. Wie bereits erwdhnt, hatte sich auch im Dadu-Orden
ein soldatischer Zweig gebildet und auch auBerhalb der Sant-
Tradition kam es zu vergleichbaren Entwicklungen, z.B. bei den Sann-
yasis der Dasanami-Orden oder bei den Ramanandi.’*® Die Fiihrer
des Nanak-Panth stellten ihre Streitmacht zeitweise in die Dienste der
Mogul-Herrscher, um bei anderen Gelegenheiten gegen deren Herr-
schaft zu rebellieren.’o” Dieses machten in dhnlicher Weise auch klei-
ne, lokale Rajputen-Herrscher, wie z.B. in Orchha oder Panna.8 Der
Nanak-Panth war anscheinend Teil der stindigen Auseinanderset-
zungen zwischen Mogulherrschaft und grundbesitzenden Jats, wie sie
fiir die Zeit charakteristisch waren.? Von dem Mogul-Herrscher Au-
rangzeb (reg. 1658-1707) ist bekannt, dass er versuchte, durch groB-
ziigige Landschenkungen in der zweiten Halfte des 17. Jahrhunderts

102 McLeod, Early Sikh Tradition, 253—255; Shea und Troyer, The Dabistan,
11.252—255, 268-269, 280.

103 Mcleod 1997: 26—27; Shea und Troyer, The Dabistan, I1.271—272.

104 Vgl. zur Rede von den Panj Mel McLeod, Sikhism, 29.

105 Thackston, The Jahangirnama, 59.

106 William R. Pinch, Peasants and Monks in British India (Berkeley 1996); Mat-
thew Clark, The Dasanami-Samnyasis: The Integration of Ascetic Lineages into an
Order (Leiden 2006).

107 Shea und Troyer, The Dabistan, 11.274—277, 282.

108  Allison Busch, ,Literary Responses to the Mughal Imperium: The Historical
Poems of Ke$avdas“. South Asia Research 25 (2005): 31—54.

09 Hermann Kulke, Indische Geschichte bis 1750 (Miinchen 2005), 87, 91.
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die Nachfolgeregelung im Nanak-Orden zu seinen Gunsten zu beein-
flussen.10

Es kann mit groBer Wahrscheinlichkeit davon ausgegangen wer-
den, dass es neben den hier angefiihrten Orden noch zahlreiche wei-
tere gab, die in der Sant-Tradition standen. Allerdings gibt es bisher
keine zuverldssigen Quellen, die das belegen. Dies gilt iibrigens auch
fiir die ,Satnamis®, die im Jahre 1672 die beriihmt-beriichtigte ,Sat-
nami-Rebellion gegen die Mogulherrschaft Aurangzebs anzettelten.
Es ist in der Forschung wiederholt behauptet worden, dass es sich bei
den ,Satnamis® ebenfalls um einen der Sant-Tradition nahestehenden
Orden handelte."* Dies wurde damit begriindet, dass sie die Vorfah-
ren der heutigen Sadh-Gemeinschaft waren. Diese Verkniipfung der
Satnamis mit den Sadhs, die erst am Beginn des 19. Jahrhunderts
sicher historisch fassbar wird, ist jedoch spekulativ und beruht auf
keiner positiven Evidenz.12

2 Religionsvergleich und Sant-Tradition

Es lohnt sich, die umfassenden komparatistischen Identitatszuschrei-
bungen der Sant-Tradition noch einmal genauer zu betrachten. Wie
gezeigt wurde, verschrinkten die Sant-Dichter zwei Argumentations-
linien miteinander: Auf der einen Seite beanspruchten sie, eine fiir
alle Menschen giiltige Essenz der wahren Gottesverehrung zu ver-
kiindigen. Auf der anderen Seite begriindeten sie dies mit einer Kritik
vorhandener institutionalisierter Formen derselben.

Die Pointe der ersten Argumentationslinie besteht ja zunichst da-
rin, dass sie die innerliche Verehrung des eigenschaftslosen Gottes
oberhalb aller institutionalisierten, und damit duBerlichen, Formen
der Gottesverehrung ansiedelt und letztere damit zu einer sekundaren
und nachrangigen Fehlentwicklung erklart. Potentiell lasst sich damit
der Gedanke verbinden, dass die innerliche Verehrung des eigen-
schaftslosen Gottes den Kern dieser institutionalisierten Formen aus-
macht. In der Tat wurde in einigen Sant-Texten diese Schlussfolge-
rung angedeutet oder sogar explizit gezogen. Dadu erklirte, wie be-
reits zitiert: ,Doch sie wissen nicht, was ein Hindu, was ein Muslim

1
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0 McLeod, Sikhism, 41—42, 51.

m Trfan Habib, The Agrarian System of Mughal India (London 1963), 343—344-.
12 ‘Walter Leslie Allison, The Sadhs (Calcutta 1935), 14—16; Saurabh Dube, Un-
touchable Pasts: Religion, Identity, and Power among a Central Indian Community,
1780-1950 (Albany 1998), 36—39.
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[in Wahrheit] ist.“ Nanak sprach sogar explizit davon, dass in Wahr-
heit nur derjenige ein ,Yogi“, ,Richter* (Hind. gazi), ,Brahmane” sei,
der den eigenschaftslosen Gott verehre.'s Hier vertrat die Sant-
Tradition also den Anspruch, die wahre Gottesverehrung der Yogis,
Richter und Brahmanen zu verkiindigen und damit deren eigentliches
Wesen zu erfassen. Thre Gottesverehrung wurde zwar als duBerlich
kritisiert, aber es fiihrt von dort ein Weg zur innerlichen Verehrung
des eigenschaftslosen Gottes, der gleichermaBen ,Allah“ oder auch
»Ram“ genannt werden kann.

Hinzu tritt als zweite Argumentationslinie die konstante verglei-
chende Parallelisierung der verschiedenen institutionalisierten For-
men der Gottesverehrung. Diese werden dabei gleichrangig nebenei-
nander gestellt, wie z.B. in der Parallelisierung von Veda und Koran
oder von Kaba und Kashi.

Aber es darf nicht {ibersehen werden, dass die Sant-Dichtung
s~Hindus“ und ,Muslime® in ganz anderer Weise konzeptualisierte, als
es in der kommunalisierten Form ab dem 19. Jahrhundert geschah.
Es fand keinerlei Dichotomisierung statt, die die politisch-gesell-
schaftliche Teilung der Bevolkerung in Muslime und Nicht-Muslime,
wie sie die islamische Herrschaft konstituierte, auch auf Fragen der
Gottesverehrung iibertrug. Dies zeigt sich schon allein daran, dass in
zahlreichen Texten die ,[Nath-]Yogis“ wahlweise als dritte Ver-
gleichsgroBe zu Hindus und Muslimen hinzutreten konnen. Die Rei-
hung ist also offen. So heiBt es in einem Gedicht von Kabir:

Der Yogi (Hind. jogi) ruft: ,Gorakh, Gorakh‘ // Der Hindu fleht im Na-
men von Ram, //Der Muslim wiederholt: ,Gott (Hind. khuda/Pers. huda)
ist Einer’ — // Aber der Herr (Hind. svami) von Kabir durchdringt alles. 4

In einem anderen praktisch gleichlautenden Vers Kabirs werden da-
gegen nur ,Hindu“ und ,Muslim“ gegeniibergestellt.*s Diese plurale
Reihung gilt auch fiir die Identitidtspositionierungen der Orden, die
unmittelbar aus der Sant-Tradition hervorgingen. In einem Text des
Nanak-Ordens aus dem 17. Jahrhundert ist davon die Rede, dass Na-
nak direkt von Gott folgende Weisung bekommen habe:

13 Vgl. z.B. Singh (Hrsg.), Guru Granth Sahib, Bd. 3, 662, Z. 13—14; vgl. McLeod,
Sikhism, 96.

14 Vaudeville, Kabir, 263.

u5  Kabir Granthavali, hrsg. von P. N. Tiwari, Hindi Parishad, Allahabad 1961: pad
128, 7-8, zitiert nach Vaudeville, A Weaver, 204, 76; Vaudeville, Kabir, 88, vgl. auch
263 fiir einen gleichlautenden Vers, wo aber nur ein Hindu dem Muslim gegeniiber-
gestellt wird und die Erwahnung des Yogis fehlt.
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Wie die Vishnuiten ihre Tempel haben, die [Nath-]Yogis ihre Sitzhaltun-
gen (Hind. asan) und die Muslime ihre Moscheen, so haben Deine Anhi-
nger ihre Versammlungszentren (Hind. dharmsala). Drei Dinge musst
Du Deinem Orden einprégen: den heiligen Namen zu wiederholen, Almo-
sen zu geben und regelméBig zu baden. Halte Dich selbst makellos, aber
bleibe verheiratet.116

In dhnlicher Weise wurde kurz zuvor in demselben Text der Nanak-
Orden dem ,vishnuitischen Orden“, dem ,Sannyasi-Orden®, den
»[Nath-]Yogis“ und den ,Muslimen® gegeniibergestellt."7 Die Sant-
Tradition und die in Berufung auf sie im 16. und 17. Jahrhundert ent-
standenen Orden kennen also keine dichotomische Grenzziehung
zwischen ,,Hindus®“ und ,Muslimen®, sondern greifen fiir ihre Identi-
tatsbestimmungen auf eine plurale Komparatistik zurtick.

Mit den beiden verschriankten Argumentationslinien und der po-
tentiellen Multiperspektivitat etablierte die Sant-Tradition ein be-
merkenswertes Vergleichsmodell. Es ware sicher moglich, hier nach
strukturellen Ahnlichkeiten mit westlichen Religionsvorstellungen zu
fragen. Damit entsteht aber schnell die Gefahr, die Sant-Tradition
vorschnell im Lichte moderner Religionsbegriffe zu interpretieren,
wodurch die grundsitzlichen Unterschiede ausgeblendet werden, die
sich aus dem spezifischen nordindischen Kontext des 15. bis 17. Jahr-
hunderts ergeben.

Dies wire genauso problematisch wie die eingangs erwiahnte Bean-
spruchung der Sant-Tradition als Vorlaufer des ,Hinduismus®. Aus
der Analyse der historischen Quellen ergibt sich, dass es fiir die These
von Sushil Gupta, dass Kabir ein Vertreter des brahmanischen
Advaita Vedanta und damit ein Vorlaufer des Neo-Hinduismus war,
keine sinnvollen Belege gibt. Auch David Lorenzen beruft sich auf die
Sant-Tradition, um zu zeigen, dass in ihrem Umfeld bereits heutige
Hinduismus-Konzepte zu finden seien. Allerdings unterscheidet sich
seine Begriindung signifikant von derjenigen Guptas. Sie ist weitaus
komplexer und zudem in einen groSeren Argumentations-Zusam-
menhang eingebunden. Ausgangspunkt ist die Kritik, dass die Entste-
hung heutiger Hinduismus-Konzepte in der Forschung haufig im 19.
Jahrhundert angesetzt werde. Lorenzen stellt dazu die folgende
Gegenthese auf:

u6  McLeod, Early Sikh Tradition, 260—261 (= Janam-sakhi B 40, f. 125b); vgl.
auch Harjot Oberoi, The Construction of Religious Boundaries: Culture, Identity and
Diversity in the Sikh Tradition (Delhi 1994), 52.

17 McLeod, Early Sikh Tradition, 260 (= Janam-sakhi B 40, f. 125b); vgl. auch
Oberoi, The Construction, 52.
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Es deutet jedoch im Gegenteil alles darauf hin, dass eine Hindu-Religion,
die theologisch und devotional in Texten wie der Bhagavadgita, den
Puranas und philosophischen Kommentaren iiber die sechs Darshanas
(Skt. darsana) begriindet war, durch die Rivalitiat zwischen Muslimen und
Hindus in der Periode zwischen 1200 und 1500 allmahlich eine viel schar-
fere, selbst-bewusste Identitdat annahm, die lange vor 1800 fest etabliert
war.118

Diese Konstellation sei aber bisher nur wenig erforscht, weil sich die
Hinduismus-Forschung viel zu sehr auf Sanskrit-Quellen stiitzen
wiirde, in denen nur sehr wenig von der Begegnung zwischen Musli-
men und Hindus die Rede sei. Ausgeblendet werde dagegen die iiber-
aus reiche mittelalterliche Literatur in den Regionalsprachen,9 die
ausfiihrlich auch die islamische Priasenz in Indien und die Reaktion
der Hindus darauf reflektiere. Lorenzens Forderung, das einseitige
Sanskrit-Paradigma der Hinduismus-Forschung zugunsten der regio-
nalsprachigen Literatur zu iiberwinden und die Identitdtsbildungen
der Hindus auch als Ergebnis einer jahrhundertelangen Begegnungs-
geschichte mit dem Islam zu begreifen, kann nur mit allem Nach-
druck unterstiitzt werden. Die hier vorgestellte Analyse der Sant-
Tradition versteht sich als ein Beitrag genau in diesem Sinne. Gerade
die wechselseitigen (!) Beziehungen der Sant-Tradition zum Sufismus
sind in der bisherigen Forschung viel zu wenig beachtet worden.

Leider schldgt Lorenzen dann im Detail einen sehr eingeschrank-
ten Zugriff auf die Problematik vor, der aus dem strategischen und
apologetischen Interesse seiner Gegenthese gespeist ist. Um zu be-
weisen, dass heutige Hinduismus-Vorstellungen alter als das 19. Jahr-
hundert sind, sucht er in der Zeit davor nur nach Belegen fiir einheit-
liche und fixierte Hindu-Identitdten. Die Begegnung zwischen Hindus
und Muslimen wird aus diesem Grunde verengt auf ,politische und
religiose Konflikte wihrend der historischen Perioden des Delhi-
Sultanats, des Mogulreiches und der regionalen Sultanate®.:2c Fiir
Lorenzen wird in dieser rein konfliktiv gedachten Begegnung ,,durch
einen Prozess der gegenseitigen Selbst-Definition eine Hindu-religi-
Ose Identitdt im Kontrast zu dem muslimischen Anderen etabliert®.2
Dahinter steht eine bestimmte Form von dichotomischer Identitats-
theorie:

u8  TLorenzen, ,Who Invented Hinduism?“, 631 (Diakritikagebrauch und Hervorhe-
bungen angeglichen — M.B.).

19 Tbid., 647.

120 Thid., 646.

121 Thid., 648.
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In der Praxis kann es keine Hindu-Identitdt geben, die nicht durch den
Gegensatz zu einem Anderen definiert ist. Ohne den Muslim (oder einen
andern Nicht-Hindu) konnen Hindus nur Vishnuiten, Shivaiten, Smartas
oder dhnliches sein. Die Gegenwart des Anderen ist eine notwendige Vo-
raussetzung fiir eine aktive Anerkennung dessen, was die verschiedenen
Hindu-Sekten und -Schulen gemeinsam haben.:22

Das Konzept ist so klar formuliert, dass sich das historische Material
ohne weiteres auf das Vorhandensein derartiger Identititen befragen
lasst. Dass es in der silidasiatischen Geschichte seit dem 19. Jahrhun-
dert Hindu-Identitdten gab und gibt, die sich iiber den Gegensatz zu
einem muslimischen Anderen definieren oder definiert haben, ist
iiberdies unbestritten. Von daher ist die Frage, ob solche Identititen
auch ,vor 1800“ schon vorhanden waren, ohne Zweifel in sich sinn-
voll. Das Problem bei Lorenzen ist allerdings, dass in seinem Heran-
gehen potentiell ebenfalls mogliche Identitdten, die nicht das ,,musli-
mische Andere“ konzeptualisieren, aber sich ebenfalls der Begegnung
mit dem Islam verdanken, strukturell ausgeblendet werden. Die his-
torischen Quellen werden also in sehr einseitiger Weise befragt, was
jede Historikerin oder jeden Historiker mit Unbehagen erfiillen muss.

Lorenzen rechtfertigt seinen einseitigen Zugriff auf das Material
auch dadurch, dass ,die textliche Bezeugung® fiir die von ihm erwar-
teten dichotomischen Identitdtspositionierungen von Hindus vor
1800 ,iiberwailtigend“ sei und er ,offen gesagt keine Antwort darauf
habe“, warum ,,so viele ehrbare Gelehrte“ dies anders siahen.!23 Wie
Lorenzen ausdriicklich festhilt, steht und fillt sein Argument damit,
ob er Quellen aus der Zeit vor 1800 prisentieren kann, in denen Hin-
dus ein entsprechendes Selbstverstiandnis explizit artikulieren.24 Von
daher hiingt die Uberzeugungskraft seiner Argumentation vollig von
der Plausibilitit seiner Beispiele im Abschnitt ,,Hindu-Identitit vor
1800 ab.125

Umso iiberraschender ist es, dass eines der drei dort prasentierten
Haupt-Fallbeispiele ausgerechnet Kabir und die Sant-Tradition be-
trifft. Warum angesichts der vermeintlich ,iiberwiltigenden® Quellen-
lage eine Tradition herangezogen wird, die, wie wir gesehen haben,
gerade keine dichotomische Identitatszuschreibungen als ,Muslime*
und ,Hindus” kennt, ist mir ein groBes Ratsel. Ob die anderen beiden
zentralen Belege, Ekanath und Vidyapathi, die von Lorenzen aufge-

122 Thid.
23 Tbid., 646.
124 Thid.

125 Tbid., 646—653.
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stellten Kriterien unmittelbar einsichtig erfiillen, wére ebenfalls einer
kritischen Durchleuchtung wert. Dies kann hier aber nicht geleistet
werden.

Um die Sant-Tradition iiberhaupt heranziehen zu konnen, muss
Lorenzen ziemlich umstindlich argumentieren. Er behauptet, dass
die Sant-Tradition eine parallelisierende Gegentiberstellung von Hin-
dus und Muslimen vornahm, die zugleich eine religios konnotierte
Reifikation dieser Dichotomie beinhaltete. Er bestreitet dabei nicht,
dass die Sant-Dichter ,Hindus“ und ,,Muslime® in erster Linie negativ
als Beispiele fiir verduBerlichte und damit abzulehnende Vereh-
rungsweisen Gottes heranzogen. Sein Argument ist aber, dass an eini-
gen Stellen in der Rezeption der Sant-Dichtung die negative Charak-
terisierung der ,Hindus" in eine positive umschlage. Er verweist dabei
auf eine von Anantadas am Anfang des 17. Jahrhunderts verfasste
Heiligenlegende Kabirs. Mit diesem Text ist er bestens vertraut, da er
von ihm eine kritische Edition nebst englischer Ubersetzung vorgelegt
hat. Zwar werde auch hier betont, dass sich Kabir jenseits von ,Mus-
limen“ und ,Hindus“ positioniere, aber es finde sich in diesem Zu-
sammenhang eine systematisierte Aufzihlung von Hindu-Prak-
tiken,2¢ die das moderne Konzept des Hinduismus vorwegnehme:

Hier steckt Anantadas zwar eine Position Kabirs ab, die sowohl von den
Muslimen als auch Hindus verschieden ist. Aber fast alle Gegenstinde
von Kabirs Spott, die Anantadas hier spezifiziert, sind Glaubensvorstel-
lungen und Praktiken der Hindus und nicht der Muslime. Sie beinhalten
die wichtigen Gotter, Avataras und Goéttinnen, die Riten des Lebenszyk-
lus, die sechs philosophischen Systeme (Hind. darsana), die heiligen Ba-
deorte, die Veden, die Beriihrungsregeln der Kaste, das heilige Feuer und
verschiedene saisonale Brauche, was einen substantiellen Teil des [heuti-
gen] Standardmodells des Hinduismus umfasst.127

Das erste Problem dieser Interpretation besteht darin, dass sie den
selbstgestellten Anforderungen schon allein formal nicht gentigt. Hier
wird kein Hindu-Selbstverstindnis gegeniiber einem muslimischen
Anderen geduBert, denn es sprechen nicht ,,Hindus®, sondern ,Rich-
ter” und ,,Brahmanen® und noch dazu gemeinsam, um Kabir vor dem
muslimischen Herrscher Sikander Lodi anzukreiden. Wenn dennoch
davon ausgegangen werden sollte, dass die hier erfolgte Aufziahlung
ein ,Hindu“-Selbstverstandnis markierte, dann misste aus dem Ge-
samtkontext heraus deutlich gemacht werden konnen, dass die ge-
nannten Punkte Lehren und Praktiken beschreiben, die als eine struk-

126 TLorenzen, Kabir Legends, 107, 203 (Kapitel 7,1-5).
127 Lorenzen, ,Who Invented Hinduism?*“, 650.
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turelle Einheit wahrgenommen und von ,Hindus“ als solche vertreten
werden.

Hier ergibt sich nun das zweite Problem, das einen kurzen Blick in
eine komplexe textkritische Debatte erfordert. Die von Lorenzen er-
stellte Edition und Ubersetzung der Kabir-Hagiographie von Ananta-
das folgt einer Text-Tradition, deren iltestes erhaltenes Manuskript
aus dem Jahre 1786 stammt.’28 In einem Anhang druckt Lorenzen
zusitzlich die Version aus einem Manuskript von 1636 ab, argumen-
tiert aber, dass dieses zu einer Text-Tradition gehore, die durch den
Dadu-Orden massive Bearbeitung erfahren habe.'29 Fiir das Alter und
die Authentizitat der von ihm favorisierten Texttradition fihrt er an,
dass das 1665 entstandene Manuskript Nr. 1843 aus der Museums-
bibliothek des Jaipur-Palastes in Rajasthan ebenfalls dieser Tradition
folge.13° Jenes hat er allerdings anscheinend nicht einsehen konnen,
denn es wird in seiner Edition nicht beriicksichtigt. Diesem Vorgehen
Lorenzens ist von Winand Callewaert energisch widersprochen wor-
den, dem es moglich war, das Jaipur-Manuskript und noch zahlreiche
weitere Manuskripte aus dem 17. Jahrhundert einzusehen.s* Calle-
waert, ein iiberaus ausgewiesener und herausragender Experte fiir die
kritische Edition von Bhakti-Dichtungen des 15. bis 17. Jahrhunderts,
sieht fiir die von Lorenzen favorisierte Text-Tradition keinerlei alte-
ren Belege, sondern hilt sie fiir eine spite Uberarbeitung, wofiir nicht
zuletzt spreche, dass das erste erhaltene Manuskript von 1786 stam-
me. Das Manuskript Nr. 1843 aus Jaipur gehore jedenfalls nicht dazu.
Unter Zugrundelegung von Nr. 1843 und weiteren Manuskripten aus
dem 17. Jahrhundert erstellte Callewaert eine eigene alternative kriti-
sche Edition der Kabir-Hagiographie von Anantadas,32 die erheblich
von der Version von Lorenzen abweicht. Leider hat Callewaert anders
als Lorenzen keine englische Ubersetzung und inhaltliche Interpreta-
tion mitgeliefert, was die Rezeption jenseits der spezialisierten
Bhakti-Forschung bisher verhindert hat.

Das Problem ist nun, dass Lorenzen, um seine umfangreiche Auf-
zahlung zu erhalten, die ,einen substantiellen Teil des [heutigen]
Standardmodells des Hinduismus umfasst®, die Angaben aus dem
Manuskript von 1786 mit denen aus dem Manuskript von 1636 addi-
tiv (1) verbindet. Seine Liste ist also in keinem existierenden Manu-

128 Torenzen, Kabir Legends, 74—91.

129 Tbid., 213—254.

130 Tbid., 78, 87.

131 Callewaert und Sharma, The Hagiographies, 43—47.
132 Tbid., 55—-97.
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skript in dieser Weise erhalten. Wenn man Lorenzens Zusammen-
schau wieder auseinanderdividiert, entsteht folgende Ubersicht:

Im Text von Lorenzen, der auf dem Manuskript 1786 basiert, wird
Kabir von den Richtern und Brahmanen vorgeworfen, folgendes ab-
zulehnen: Gebrauche der Muslime, Beriihrungsregeln der Hindus,
Badeorte (Hind. tirth), Veden, neun Planeten, Sonne, Mond, Shankar
(Shiva), Mutter (Shakti), Sharada (Sarasvati), Ganapati (Ganesh),
Gyaras (Ekadasi-Fasten), Homa, Shraddha (Begrabniszeremonien),
Brahmanen, Dienst an Mutter, Vater, Schwestern, Nichten und allen
Gottern (Hind. sab-dev), Vertrauen in alle Ordnungen (Hind. sakal
dharm), Zwolfmonatsriten (Hind. barah-masa).'s3

Im Text von 1636, der bei Lorenzen separat abgedruckt ist, sieht
die Liste wie folgt aus: Shankar (Shiva), Mutter (Shakti), Sharada
(Sarasvati), Ganapati (Ganesh), Dienst an Mutter, Vater, Schwestern,
Nichten und allen Gottern (Hind. sab-dev), sechs Darshana, Badeorte
(Hind. tirth), Gebetsketten (Hind. mala), Tilak, heilige Schnur,
schwarzer Stein (Hind. saligram), zehn Avataras.34

In der kritischen Edition von Callewaert, welche die am meisten
gesicherte Art der Aufzdhlung fiir das 17. Jahrhundert wiedergibt,
sieht die Liste wiederum so aus: Shankar (Shiva), Mutter (Shakti),
Sharada (Sarasvati), Ganapati (Ganesh), Gebetsketten (Hind. mala),
Tilak, heilige Schnur, schwarzer Stein (Hind. $aligram), zehn Avata-
ras, Dienst an Mutter, Vater, Schwestern, Nichten und allen Gottern
(Hind. sab-dev), sechs Darshana, Badeorte (Hind. tirth).135

Es handelt sich also keineswegs um eine fest strukturierte und
etablierte Liste. Callewaert weist ausdriicklich auf die hohe Varianz
der Manuskripte hin.3¢ Ohne die philologisch vollig unzulissige Ad-
dition bei Lorenzen ist die Liste auch formal kaum umfangreich ge-
nug, um ,einen substantiellen Teil des [heutigen] Standardmodells
des Hinduismus zu umfassen®.

Aber selbst wenn man diese Liste trotz ihrer Unbestimmtheit gel-
ten lassen wiirde, dann miisste sie immerhin, nach Lorenzens eigenen
Vorgaben, die Vorstellungen und Praktiken der ,,Hindus“ repréasentie-
ren. Hier ergibt sich das dritte Problem der Argumentation von Lo-
renzen. In der ganzen Kabir-Hagiographie von Anantadas taucht das
Wort ,Hindu“ nur in zwei Zusammenhingen auf. Genau einmal im
letzten Kapitel, als sich ,Hindus“ und ,Muslime“ (Hind. turk) dariiber

133 Lorenzen, Kabir Legends, 166.

134 Tbid., 230.

135 Callewaert und Sharma, The Hagiographies, 74.
136 Tbid., 51—52.
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streiten, ob Kabirs Leichnam begraben oder verbrannt werden soll,
und die Sant-Anhénger stattdessen erreichen, dass Kabir mit seinem
Korper die Welt verldsst (13,1—-5).:37 Es handelt sich hier wieder um
die typische Pointe der Sant-Tradition. Diese Geschichte wurde be-
reits oben in der Version von Dara Shukoh kurz skizziert.

Ansonsten taucht ,Hindu“ in der Edition von Lorenzen nur in vier
weiteren Versen auf, die alle im Rahmen der Klage gegen Kabir vor
dem muslimischen Herrscher Sikander Lodi gesprochen werden.
Einmal treten die ,Richter® (Hind. gazi) und ,Brahmanen®“ vor
Sikander Lodi, um gemeinsam im Chor zu sagen, dass Kabir zum ei-
nen die ,Gebriauche der Muslime“ (Hind. musalman) und Beriih-
rungsregeln der ,Hindus® aufgegeben (7,2, fehlt in Callewaerts Editi-
on) und sich selbst von ,,Hindus“ und ,Muslimen® (Hind. musalman)
separiert habe (7,5). Dann fordert Sikander Lodi Kabir dazu auf, die
Grenzen zwischen ,Hindus“ und ,Muslimen® (Hind. turk) nicht zu
durchbrechen (7,14, fehlt in Callewaerts Edition). Kabir antwortet
Sikander Lodi und versichert diesem, dass es die ,,Hindus“ und ,,Mus-
lime“ (Hind. turk) sind, die in die (muslimische) ,Holle® (Hind.
dojag/Pers. duzakh) kommen werden. Anantadas benutzt also ,Hin-
du” nur in direkter Rede vor dem muslimischen Herrscher Sikander
Lodi. Im politischen Kontext islamischer Herrschaft ist die Unter-
scheidung von ,Hindus“ und ,,Muslimen“ konstitutiv; insofern konnte
man auch vermuten, dass Anantadas diesem Sachverhalt hier einfach
stilistisch Rechnung tragt.

In jedem Fall werden aber von Anantadas im gesamten Text die
Akteure immer als ,Richter” und ,,Brahmanen® bezeichnet, wobei die
,Richter“ auch zusammen mit den ,Mullahs“ auftreten konnen und
die ,Brahmanen“ mit den ,Baniyas“ (6,15) oder auch ,Sannyasis®
(3,1). Nie verwendet Anantadas hier die Bezeichnung ,Muslime® oder
,Hindus“. Fiir Anantadas sind die Hindu-Akteure in seinem Erzahl-
modus also immer ,Brahmanen“ und nie ,,Hindus“. Im Sinne Ananta-
das’ konnte man also lediglich argumentieren, dass die besagte Liste
— wenn man sie nicht von vorneherein als eher beliebige Aufzihlung
betrachtet, wofiir ja gute Griinde sprechen — das wiedergibt, was zu
dieser Zeit als etablierte ,brahmanische“ Vorstellungen galt. In der
Tat wiirde die Liste gut zu Praktiken und Vorstellungen der Smarta-
Brahmanen passen. Shiva, Shakti und Ganesh sind typische Smarta-
Gottheiten, wie auch der schwarze Stein. Letzterer wird iibrigens in
der ebenfalls von Anantadas stammenden Raidas-Hagiographie als

137 Lorenzen, Kabir Legends, 126—127. (Alle weiteren Versangaben beziehen sich
auf die kritische Ausgabe von Lorenzen, wenn nicht anders vermerkt.)
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das ,brahmanische® Symbol iiberhaupt charakterisiert, das dem
»,Shudra“ Raidas verboten sei, zu verehren.138

Bei Anantadas stehen die Brahmanen an keiner Stelle pars pro to-
to fiir die ,,Hindus® im Gegeniiber zu einem ,,muslimischen Anderen®.
In der Edition von Lorenzen betont Kabir, dass er zu einer ,,muslimi-
schen Kaste“ (Hind. musalmamn hamart jatit) gehore.39 Dieser Mus-
lim Kabir will nun bei Anantadas ein ,,Vishnuit“ (Hind. vaisnav) wer-
den. (1,1-3) Dazu wird er auf komplizierte Weise Schiiler des ,Brah-
manen“ Ramananda, von dem er ,Bhakti“ lernt (1,4—16). Das heift,
dass fiir Anantadas nicht einmal alle Brahmanen Widersacher Kabirs
sind, sondern nur diejenigen, die ,,Bhakti“ ablehnen. Der ganze Text
lebt von dem Gegensatz zwischen ,,vishnuitischer Bhakti“ und traditi-
onellen (Smarta-),,Brahmanen”. Lorenzen selbst hatte aber, wie be-
reits zitiert, festgehalten: ,Ohne den Muslim (oder einen anderen
Nicht-Hindu) konnen Hindus nur Vishnuiten, Shivaiten, Smartas
oder dhnliches sein. Die Gegenwart des Anderen ist eine notwendige
Voraussetzung fiir eine aktive Anerkennung dessen, was die verschie-
denen Hindu-Sekten und -Schulen gemeinsam haben.“ Gerade diese
dichotomischen Identitatspositionierungen finden hier aber nicht
statt. Anantadas spricht zugleich von Muslimen, Vishnuiten und
(Smarta-)Brahmanen.

Wiirde diese Liste als Vorldaufer des heutigen Hinduismus-Ver-
standnisses angesehen, dann miissten nicht nur die Brahmanen pars
pro toto fiir Hinduismus stehen, sondern ,,Bhakti“ und Sant-Tradition
wiren auch explizit auszuschlieBen. Wie Lorenzen selbst schreibt, ist
das aber nicht der Fall. Monier-Williams, dem Lorenzen den Prototyp
des modernen ,,Standard-Modells“ des Hinduismus zuschreibt, zihlte
die vishnuitische Bhakti einschlieBlich Kabir und Nanak explizit zum
Hinduismus.4°

Insgesamt bleibt es ein Ritsel, wie Lorenzen auf der einen Seite
davon sprechen kann, dass die ,textliche Bezeugung” fiir seine These
suberwaltigend“ sei und auf der anderen Seite dann Anantadas’ Ka-
bir-Hagiographie als einen zentralen Beleg wahlt, der seine These
gerade nicht bestitigt. Diese wenig iliberzeugende Argumentation ist
auch deshalb bedauerlich, weil Lorenzens Anliegen, die vorkoloniale
regionalsprachige Literatur und den Einfluss des vorkolonialen Is-

138 Callewaert und Sharma, The Hagiographies, 6—7, 314.

139 Lorenzen bezeichnet Kabir iibrigens an einer Stelle eigenartigerweise als ,,Hindu
poet”, ohne diese Wortwahl zu erklaren, vgl. Lorenzen ,,Who Invented Hinduism?“,
631.

140 Lorenzen ,Who Invented Hinduism?“, 637.
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lams auf die Identitdtsbildung des Hinduismus stiarker zu bedenken,
ein wichtiges Forschungsdesiderat benennt. Aus meiner Sicht wire es
in diesem Zusammenhang hilfreich, die Ausgangsthese von Lorenzen
starker zu historisieren und zu entpolarisieren, um sie damit aus dem
Gefiangnis des Kontinuitatszwangs und der wiisten Polemik zu befrei-
en. Lorenz ist in jedem Fall Recht zu geben, dass der Hinduismus des
19. Jahrhunderts nicht aus dem Nichts durch den Westen neu er-
schaffen wurde. Falls eine solche westliche creatio ex nihilo jemals
von jemandem behauptet worden sein sollte, dann ist sie entschieden
als unhistorisch zuriickzuweisen. Es kommt in der Tat darauf an, die
siidasiatischen Identitatsbildungsprozesse des 19. Jahrhunderts auch
auf ihren Riickgriff auf dltere indische Traditionsbestédnde hin zu un-
tersuchen. Aber eine solche historische Untersuchung sollte sowohl
offen fiir Kontinuititen im Sinne Lorenzens sein, als auch fiir mogli-
che Diskontinuitaten. Die Begegnungsgeschichte zwischen Muslimen
und Hindus sollte weiterhin nicht als konfliktiv vordefiniert werden,
sondern hier miissen die Quellen ein Wort mitreden diirfen. Kurzum,
es gilt, einen Tunnelblick zu vermeiden.

Lost man sich von der verengten Fragestellung, ob die Sant-Tradi-
tion Vorstellungen kennt, die als Vorlaufer unseres heutigen Hindu-
ismus-Verstiandnisses gelten konnen,4t dann 6ffnet sich zudem der
Blick fiir ihren Einfluss auf Entwicklungen im 19. Jahrhundert, die
bisher kaum beachtet worden sind. Im 19. Jahrhundert wurde nam-
lich das multiperspektive Vergleichsmodell der Sant-Tradition im
indischen Religionsdiskurs als traditionelle Deuteressource von ver-
schiedenen Seiten auf folgende Weise herangezogen: Die Sant-Tra-
dition sollte deutlich machen, dass auch in der indischen Tradition
ein erfahrungsorientiertes komparatistisches Verstadndnis von ,Reli-
gion“ als Innerlichkeit zu finden ist. Allerdings gingen damit erhebli-
che inhaltliche Transformationen einher, denn diejenigen, die sich
auf die Sant-Tradition beriefen, standen ihrem Gesamtanliegen und
ihren Anhédngern fern. Es waren Inder wie Rammohan Roy und
Rabindranath Tagore auf der einen Seite und christliche Missionare
auf der anderen Seite, die die Sant-Tradition in dieser Weise als Beleg
heranzogen.*42 Deren Art und Weise der Rezeption im 19. und frithen
20. Jahrhundert gilt es genauer zu erforschen. Die hier unternomme-
ne historisierende Analyse der Quellen fiir das 15. bis 17. Jahrhundert
versteht sich als eine entsprechende Vorarbeit.

141 Vgl. dazu auch Milind Wakankar, The Prehistory of the Popular: Caste and
Canonicity in Indian Modernity (New York 2003).
142 Vaudeville, Kabir; Vaudeville, A Weaver.
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