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Die Heilsversprechen von Jin-
nah und seinem spiritus rector 
Muhammad Iqbal sind wie 

die Demokratie an Pakistans Macht-
oligarchie aus Militär, Parteien und 
altem grundbesitzbasiertem und neu-
em privatisierungsbasiertem Geld-
adel gescheitert. Das Leben der 160 
Millionen Pakistaner wird von einer 
Militärdiktatur bestimmt, wobei an-
gesichts der fehlenden öffentlichen 
Daseinsvorsorge mit überlebens-
wichtigen Gütern wie Nahrung, Was-
ser und Gesundheitsversorgung auch 
Armut zu einem großen Problem ge-
worden ist. Der private Überlebens-
kampf führt zur Entfremdung von 
staatlichen Institutionen, was sich in 
einer „Flucht in die Religiosität“ äu-
ßert. Politischer Resignation, Krimi-
nalität, Landflucht und Bürgerkrie-
gen stellt sich eine Suche nach Gottes 
Gegenwart entgegen, die sich an cha-
rismatischen Persönlichkeiten orien-
tiert, die nicht selten vorgefundene 
Traditionen aufnehmen. Auf der ei-
nen Seite dominiert der Heiligen-
kult um verstorbene Sufis oder noch 

lebende mystische Führer, die Pirs. 
Dieser Volksglaube präsentiert sich 
häufig offen, tolerant und integrativ. 
Andererseits bauen politisch-religiöse 
Bündnisse vor allem im Norden und 
Westen Pakistans auf Stammestraditi-
onen auf und propagieren einen sehr 
konservativen, exklusiven Islam. 

Der Dschihad, das Streben nach 
Übereinstimmung mit Gott, oder 
das Bemühen auf den Wegen Gottes, 
steht für beide gegensätzliche Grup-
pen im Zentrum. Für die mehrheit-
lich tolerante sunnitische Sekte der 
Barelwi steht der „große Dschihad“ 
(al-jihād al-akbar), als Kampf gegen die 
Schwächen der eigenen Seele (nafs) 
im Mittelpunkt der Gottgefälligkeit. 
Ihre Anhänger bedienen sich über-
wiegend der Lebensweisheiten Heili-
ger, religiöser Führer der kulturellen 
und sozialen Traditionen. Ihnen ge-
genüber stehen die ebenfalls sunni-
tischen Sekten der Ahl-e Hadith und 
Deobandi, die den „kleinen Dschi-
had“ (al-jihād al-asghar) als Kampf ge-
gen Ungläubige in den Vordergrund 

stellen und ihr Leben an der wort-
wörtlichen Anwendung des Korans 
ausrichten. Eher friedliches Medi-
tieren und Singen der Barelwis steht 
nicht selten dem bewaffneten Kampf 
gegenüber. 

Sufismus

Von Khawja Muin ud-Din Chishti 
stammt die Auffassung, ein Sufi be-
sitze die „Freigiebigkeit eines Flusses, 
die Liebe und Freundlichkeit der 
Sonne und die Demut der Erde“. Wer 
mit dieser Botschaft und in missio-
narischer Absicht zu den politischen 
Zentren des indischen Subkontinents 
wie Lahore, Thatta, in den Dekhan 
oder nach Delhi reiste, hinterließ sei-
ne Spuren auch im heutigen Pakistan. 
Bedeutende Sufis des Subkontinentes 
ließen sich aber auch in der dama-
ligen Provinz nieder. Allein 125 000 
Sufis sollen auf dem größten Friedhof 
der Welt, dem Makli Hill bei Thatta 
in der Provinz Sindh, begraben lie-
gen. Galten die Heiligen als Verbin-
dung der neuen Macht zu den Un-
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tertanen, so verwundert es nicht, in 
den ländlichen Gebieten des Punjab 
und Sindh an fast jeder Straßenkreu-
zung und in jedem Dorf einen Hei-
ligen zu finden, mit dem der lokale 
Großgrundbesitzer seine Macht ab-
sicherte. 

Unter ihnen ist Farid ud-Din (zirka 
1175 -1265), der als Pakistans Volks-
heiliger bezeichnet werden kann. Ge-
lobt als Ganj-i-Shakkar, „Schatztruhe 
des Zuckers“, nennt das Volk ihn Baba 
Farid und Bilder von ihm schmücken 
das Alltagsleben, vor allem in der 
Provinz Punjab, in der das alte Ajo-
dhan (heute Pakpattan, was übersetzt 
so viel wie „Fähre der Reinen“ bedeu-
tet) mit seiner Wallfahrtstätte liegt. 

Zentrum seines Schreins bildet 
nicht nur ein Sarkophag, sondern 
das „Tor zum Paradies“ (bihishti dar-
waza), ein Seiteneingang, der lediglich 
zur Wallfahrt (urs) während des fünf-
ten Muharram geöffnet wird. Dem 
Volksglauben nach soll der Prophet 
Mohammed dem im Gebet vor dem 
Steinsarg vertieften Nachfolger Baba 
Farids, Shaykh Nizam ud-Din Auli-
ya (zirka 1238-1325 – seine Grabstät-
te in Delhi ist eine der bedeutendsten 
Wallfahrtsstätten in Delhi), mit den 

Worten erschienen sein: „Oh Nizam 
ud-Din, wer immer durch diese Tür 
tritt, wird sicher sein“. Die Nähe von 
Totenkult, Meditation und ritueller 
Handlung zum Paradies lässt Par-
allelen zum buddhistischen Nirwa-
na, jenem Gemütszustand der vollen 
Befreiung von Emotionen und Lei-
denschaften, oder auch dem hindu-
istischen Moksha, der Befreiung vom 
Zirkel der Wiedergeburten (Samsara) 
und der Vereinigung der Seele mit 
dem kosmischen Geist (Brahman) er-
kennen. 

Was in Pakpattan das Tor zum Pa-
radies ist, ist in Nurpur bei Islama-
bad die Ewige Flamme in der Nähe 
des Bari Imam Schreins. Dort begra-
ben ist Syed Abdul Latif Shah Kazim 
(1617-1705), der schon zu seinen Leb-
zeiten vorhergesagt haben soll, dass 
in der Nähe seines Grabes im Namen 
des Islam eine neue Stadt entstehen 
wird. Der Überlieferung nach soll 
sich Abdul Latif Shah Kazim in Cho-
pur niedergelassen haben. Die Missi-
onierung tausender Hindus und die 
Anwesenheit Kazims sollen dem Ort 
später den Namen Nurpur – Platz des 
Lichtes – eingebracht haben. Der üb-
licherweise in der Nähe hinduistischer 
Tempel aufzufindende Banyan-Baum 

und die Verehrung der Ewigen Flam-
me hinter dem Schrein deuten jedoch 
darauf hin, dass der islamische Hei-
ligenkult Riten des an seiner Stelle 
vorher stehenden Feuertempels über-
nommen hat.

Ähnlichkeiten mit der vorisla-
mischen Religion finden sich auch 
am Schrein von Lal Shahbaz Qa-
landar (ca. 1177-1274). Geboren im 
heutigen Aserbaidschan kam der 
schon damals berühmte Missionar, 
Poet und Wanderer nach Sehwan in 
Sindh, Heimstatt eines der bedeu-
tendsten Shiva-Tempel am Indus. 
Anfänglich wurde Qalandar von 
Hindus und Muslims gleichermaßen 
verehrt. Die Hindus sahen in ihm 
eine zweite Inkarnation des Wasser-
gottes Varun, den die Muslime ent-
lang des Indus als Ewigen Heiligen 
(Khwaja Khizr), den Geist des In-
dus oder auch Zinda Pir, den Leben-
den Heiligen, verehren. Muslime sa-
hen in Qalandar einen unmittelbaren 
Fürsprecher und Nachfolger der frü-
hen Sufis aus Multan in Punjab. Hin-
zu kommt, dass sich viele Hindus 
den asketischen und teilweise exsta-
tischen Sufi-Derwischen verbunden 
fühlten, die sie – wie etwa durch das 
vierzigtägige Meditieren und Fasten 
(chilla) – an ihre eigenen Yogis erin-
nerten. Nicht selten werden Sufis auf 
dem Subkontinent deshalb von Hin-
dus als Dattatreya bezeichnet – der Jo-
gaguru, der auch als Inkarnation der 
göttlichen Dreifaltigkeit Brahma, 
Vishnu und Siva gilt. Zur Wallfahrt 
(Urs) anlässlich des Todestages Qa-
landars gleicht Sehwan einem ewigen 
Karneval derer, die auf seine Wunder 
warten. Der Schrein riecht nach Ha-Bettler-Fakir vor dem Heiligtum von Sha Sham Tabrez in Multan.
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schisch und viele Kranke kommen in 
der Hoffnung auf Heilung. 

Erneuerungsbewegungen unter 
britischer Herrschaft als zwei-
te Welle der Missionierung

Unter der britischen Kolonialherr-
schaft haben Volksglaube und Sufi-
kult auch Einfluss in die politischen 
Erneuerungsbewegungen des Sub-
kontinentes gefunden. Nach der Nie-
derschlagung des so genannten Se-
poy-Aufstandes von 1857/58 (von 
britischer Seite als Indian Mutiny be-
zeichnet), übernahm die Britische 
Krone die Macht von der East Indi-
an Company und entledigte sich durch 
die Abschaffung der Dynastie der Ti-
muriden („Moguln“), der seit 1803 
bestehenden finanziellen Abhängig-
keit (etwa Pensionsansprüche) von 
der East India Company. Das Ende 
des muslimischen Herrscherhauses 
und die militärische Niederlage der 
Aufständischen führten viele Mus-
lime auf den „Abfall“ vom rechten 
Glauben zurück. Bewegungen der 
Wiedergeburt entstanden, bzw. be-
reits bestehende Erneuerungsbewe-
gungen gewannen an Dynamik. Die 
für diesen Beitrag bedeutendsten Re-
formbewegungen waren die Kalifat-
Bewegung, die religiöse Schule der 
Deobandi, die Bewegung der Ahl-e 
Hadith und die Bewegung der Ahl-
e Sunnat unter Ahmad Riza Khan 
Barelwi (1856-1921). 

Im Zentrum der Kalifatbewegung 
stand die Auffassung, dass Britisch-
Indien dar ul-harb, also kein Land des 
Islam war, was den Weg zum bewaff-
neten Kampf (kleiner Dschihad) oder 
für die Migrationsbewegung (Hijrat 
Movement) von Maulana ’Abd ul-Bari, 
seinem Aufruf zum Verlassen des 
Landes, ebnete. Die anderen Bewe-
gungen betrachteten den Subkonti-
nent weiterhin als dar ul-Islam (Land 
des Islam) und im Vordergrund stand 
die religiöse Erneuerung durch den 
Großen Dschihad. Dabei bezog sich 
die Bewegung des Ahl-e Hadith 
(Menschen der Überlieferungen) auf 

die dem Propheten Mohammed zuge-
schriebenen Regeln und strebte ein 
Leben nach der wörtlichen Anwen-
dung des Koran an. Die geistige und 
praktische Nähe zum Wahhabismus 
in Saudi-Arabien führte häufig zur 
direkten Bezeichnung dieser Grup-
pe von Sunniten als Wahhabiten. 
Lehnten die Ahl-e Hadith den Sufi-
kult als Shirk – die Sünde der Vielgöt-
terei – ab, so war für die Gründer der 
Deobandi- Sekte im nordindischen 
Deoband Maulana Muhammad Qa-
sim Nanautawi (1833-79) und Rashid 
Ahmad Gangohi (1829-1905) der Su-
fikult an sich nicht schädlich, wohl 
aber dessen Exzesse um die Heiligen-
verehrung, wie Tanzen, Musik und 
Haschischrauchen. Demgegenüber 
bezog der Gründer der Ahl-e Sunnat 
(Menschen des Weges des Propheten), 
Riza Khan Barelwi, die ganze Breite 
des Sufismus in seine Bewegung ein, 
was der Bewegung den Namen Barel-
wi-Sekte einbrachte.

Bedeutung des Sufismus als 
politische Bewegung in 
Pakistan

Nach der Staatsgründung Pakistans 
1947 gingen aus den Reform- und 

Erneuerungsbewegungen politische 
Parteien hervor, die im Einzelnen 
oder durch ihren Zusammenschluss 
in der Vereinigten Aktionsfront (Mut-
tahida Majlis-e Amal ) das politische 
Leben Pakistans mitbestimmen. 

Obwohl Hauptaktivisten der Kali-
fatbewegung wie die Brüder Maulana 
Mohammad Ali Jauhar und Maulana 
Shaukat Ali in die säkulare Muslim-
liga wechselten und so zu den Grün-
dungsvätern Pakistans gehörten, 
wurde der Gedanke der Kalifatbewe-
gung – nur eine Theokratie und die 
unmittelbare Geltung islamischen 
Rechts würde den neuen Staat von 
der britischen Kolonialmacht unter-
scheiden – in den religiösen Parteien 
weiter verbreitet. Religiöse Parteien 
entwickelten sich so zum Gegenge-
wicht der säkularen Pakistanischen 
Muslimliga und der Pakistanischen 
Volkspartei, da sie eine Auflösung 
des Antagonismus zwischen der Idee 
einer Islamischen Republik und der 
fehlenden unmittelbaren Geltung 
des islamischen Rechts (Scharia) ver-
sprachen. Zu erwähnen ist in die-
sem Zusammenhang vor allem Sa-
yyid Abul Ala Maududi (1903-1979), 
Gründer der Jamaat-e-Islami (Partei 
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des Islam), Pakistans größter religi-
öser Partei, der sich gegen eine De-
mokratie und für einen Gottesstaat 
aussprach. Maududi erhielt seine Bil-
dung in Deoband, und gehörte so 
zur gleichen Schule wie der Gründer 
der einflussreichsten islamistischen 
Jamiat Ulema-e-Islami (Partei der isla-
mischen Geistlichen), Maulana Muf-
ti Mahmud (1919-1980), dessen Sohn 
und heutiger Parteiführer Maulana 
Fazl-ur Rahman öffentlich hervor-
hebt: „Das Problem [in Pakistan] ist, 
dass wir nicht durch die Scharia re-
giert werden.“

Beide Parteien waren und sind im-
mer wieder Mehrheitsbeschaffer für 
demokratisch legitimierte oder Ma-
rionettenregierungen der Generäle, 
die durch Putsch an die Macht ka-
men. Deshalb stehen sie unter stän-
diger Kritik einer weiteren Partei in 
der Vereinigten Aktionsfront, der Ja-
miat-e-Ahl-e Hadith. Diese lässt wegen 
der Zustimmung der Vereinigten Ak-
tionsfront zur Verfassungsänderung 
von 2003, die General Musharraf das 
Präsidialamt sichert, ihre Mitglied-
schaft ruhen. Alle drei Parteien un-
terhalten paramilitärische Gruppie-
rungen und terroristische Netzwerke, 
die als Mujaheddin in Afghanistan 
oder im indischen Teil Kaschmirs 

kämpfen, mit den Taliban kooperie-
ren oder zum Netzwerk Al-Qaida’s 
gezählt werden. 

Dem großen Dschihad als innerer 
Erneuerung verpflichtet fühlt sich 
das wohl liberalste Mitglied der Ver-
einigten Aktionsfront, die Jamiat Ule-
ma-e-Pakistani (Partei der Geistlichen 
Pakistans). Diese wurde durch Mau-
lana Shah Ahmed Nurani Siddiqi, 
einem Vertreter der Ahl-e Sunnat 
Bewegung Barelwis gegründet und 
gilt so als Partei der Barelwi-Sekte. 
Für diese Partei steht weniger die po-
litische Teilhabe, sondern vielmehr 
die religiöse Fürsorge im Vorder-
grund. Obwohl ihr das größte Mo-
bilisierungspotenzial zugeschrieben 
wird, nutzt sie dieses weniger für 
politischen Aktionismus, sondern 
für apolitische, religiöse Feste, wie 
Eid Milad-un-Nabi, der Feier des Ge-
burtstages des Propheten Moham-
med am 12. Rabi-ul-Awwal (2007 am 
4. April).

Sufismus als Opfer des isla-
mischen Fundamentalismus

Im Jahr 2006 wurde bei eben jenem 
Fest in Karatschi deutlich, dass die 
Sufitradition des großen Dschihad 
zahlreiche Gegner hat. Bei einem 

Anschlag wurde die gesamte Parteie-
lite der Provinz Sindh getötet. Diese 
und andere Attentate, etwa auf den 
Bari Imam Schrein 2004, zeigen, 
dass der kleine Dschihad nach Paki-
stan zurückgekehrt ist. Haben in den 
80er Jahren vor allem Terrorgruppen 
der Deobandi-Sekte in Afghanistan 
und im indischen Teil Kaschmirs ge-
kämpft, so breitete sich bereits in den 
90er Jahren der bewaffnete Kampf 
nach Pakistan aus. Ein Zusammen-
hang lässt sich hier vor allem zur 
saudiarabischen und US-amerika-
nischen Finanzierung von Ahl-e Ha-
dith Gruppierungen wie Lashkar-e-
Taiba (Armee der Reinen) und deren 
Dachorganisation Jama’at ud-Da’awa 
(Partei der Erwählten) oder Deoban-
di-Gruppierungen wie Sipah-a-Sohaba 
(Armee der Gefolgsleute des Prophe-
ten), dessen Absplitterung Lashkah-e-
Jhangvi, Harkat-ul-Mujahedeen (Bewe-
gung der Heiligen Krieger) und der 
Jaish-e-Mohammad (Armee des Pro-
pheten) erkennen. Gedacht als Hil-
fe für deren heiligen Krieg gegen die 
Ungläubigen (kafir) in Afghanistan, 
richtete ein Teil der Gruppen, un-
terstützt durch den pakistanischen 
Geheimdienst ISI, ihr Augenmerk 
später auch auf den indischen Teil 
Kaschmirs, und ein anderer Teil auf 
Andersdenkende in Pakistan. An-
schläge auf Schiiten und Drangsa-
lierungen der ismailitischen- und 
Ahmahdi-Minderheiten wurden zur 
traurigen Gewohnheit. 

Mit der Machtergreifung durch Ge-
neral Musharraf im Jahr 1999 dehnte 
sich die Gewalt auf die Barelwi-Sek-
te und ihre politischen Vertreter aus. 
Diese Gewalt lässt sich auf verschie-
dene Entwicklungen zurückfüh-
ren. Zum einen waren und sind es 
überwiegend Deobandi- und Ahl-e-
Hadith Gruppierungen, die am be-
waffneten Kampf in Afghanistan 
teilnehmen. Für sie wurde der Bau 
von Ausbildungslagern und Medres-
sen (Koranschulen) finanziert. 

Im Gründungsjahr Pakistans gab 
es 247 Koranschulen, 1988, kurz vor 
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dem Abzug der Roten Armee in Af-
ghanistan, waren es bereits 2 861. 
Und bis zum Jahr 2000 soll sich ihre 
Zahl mit 6 761 mehr als verdoppelt 
haben. Die nach den Londoner Ter-
roranschlägen am 7. Juli 2005 in Pa-
kistan begonnene amtliche Registrie-
rung der Koranschulen hat insgesamt 
11 221 Medressen ermittelt. Mehr als 
zwei Drittel davon werden von der 
Ahl-e Hadith-Organisation Wifaq ul 
Madris Arabiya betreut und können so 
dem eigentlich für Pakistan fremden 
Wahhabismus zugeordnet werden. 
Die auf dem Subkontinent beheima-
tete puritanische Form der Deoban-
di-Tradition hat ebenfalls die Anzahl 
der Seminare der Barelwi-Sekte über-
holt. In der Provinz Punjab, traditio-
nell eine Hochburg des liberalen Su-
fismus, betreiben Ahl-e Hadith 129 
und Deobandi 1 069 der registrierten 
2 715 Medressen. Beide zusammen 
betreuen fast 130 000 Seminaristen 
gegenüber den 118 000 Koranschü-
lern der Barelwi-Medressen.

Es würde aber zur kurz greifen, 
den gestiegenen Einfluss der Deo-

bandi und Ahl-e Hadith ausschließ-
lich auf die ausländischen Finanzie-
rung und die numerische Mehrheit 
unter den Absolventen der Koran-
schulen zurückzuführen. Ein wei-
terer Grund ist, dass das konservati-
ve Gedankengut von Ahl-e Hadith 
und Deobandi einfache Antworten 
auf die komplizierten Fragen des Le-
bens bietet. Steht für den Sufi die ei-
gene Lebensführung im Mittelpunkt 
des Verhältnisses zu Gott, so ist es 
für die Ahl-e Hadith- und die Deo-
bandi-Ideologie die Einführung der 
Scharia und die Lebensgestaltung 
nach der wörtlichen Auslegung des 
Korans. Wer dieser entgegensteht, 
ist kafir (ungläubig) und damit vo-
gelfrei. Hinzu kommt, dass in bei-
den Sekten dem Märtyrer eine he-
rausragende Rolle eingeräumt wird, 
was sich auch in der höheren An-
zahl von Selbstmordanschlägen in 
Pakistan widerspiegelt.

Daneben kommt den feudalen 
Machtstrukturen in den Provinzen 
Sindh und Punjab ebenfalls eine 
große Bedeutung für das Erstar-

ken von Deobandi und Ahl-e Ha-
dith Kräften zu. Beide agrarisch do-
minierten Provinzen waren Zentren 
der Sufiverehrung und die feudalen 
Machtstrukturen gründeten ihre Be-
rechtigung auch auf der Verbindung 
mit den lokalen Dargahs (Tempeln 
der Sufis). Nicht selten sind die Pirs 
(spirituelle Führer und Nachfolger 
der Sufis) auch die größten Land-
besitzer und nicht alle teilen ihren 
Reichtum durch Spenden mit den 
Armen. Eine weitere Gefahr liegt 
im Personenkult der Pirs und der 
Gefahr des Machtmissbrauchs. Im-
mer wieder kommt es zu sexuellen 
Übergriffen im Rahmen von Teu-
felsaustreibungen (Dhamal ). Neue 
Eliten wie Privatisierungsgewinner, 
Unternehmer und Industrielle ver-
suchen daher nicht selten, die feu-
dalen Machtstrukturen zu destabi-
lisieren, indem sie Deobandi- oder 
Ahl-e Hadith-Einrichtungen ansie-
deln und/oder unterstützen.

Potenzial des mystischen Islam 
in Pakistan

Im Zentrum des Sufismus im All-
gemeinen, und bei der Barelwi-Sek-
te im Besonderen, steht die Suche 
nach dem verborgenen Charakter 
Gottes. Die Selbstaufgabe durch 
Meditation sowie Liebe und Hinga-
be für die Armen stehen im Vorder-
grund. Doch weder im 14. Jahrhun-
dert noch heute lässt sich mit diesen 
Konzepten ein Staat lenken. In Pa-
kistan sind es die Armut und die 
fehlenden sozioökonomischen Ant-
worten der Regierung, die die Ju-
gend in die Arme der Extremisten 
treibt. In Europa ist es die kulturelle 
und soziale Marginalisierung musli-
mischer Minderheiten. Armutsbe-
kämpfung und Integration statt As-
similationsdruck sollten damit im 
Vordergrund der Bekämpfung des 
Terrorismus stehen. Das Ausspie-
len der einen Sekte gegen die andere 
birgt mehr Gefahr als Befriedungs-
potenzial. 
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