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1 Einleitung

Galal ad-Din Rami, dessen wahrer Name Muhammad b. Hussain Balht ist, kam im Jahre
1207 in der Stadt Balh zur Welt, die im heutigen Afghanistan liegt.' Sein Beiname setzt
sich zusammen aus Galal ad-Din und Rami, letzterer wurde ihm infolge seiner Reise nach
Anatolien, wo er auch sein restliches Leben verbracht hat, verlichen. Ein weiterer Beiname
Mavlana bedeutet ,,unser Meister” und wurde ihm von seinen Verehrern als Ausdruck ihrer
Liebe und ihres Respekts gegeben. Riimi1 zdhlt zweifellos sowohl im Westen als auch im
Osten zu den bekanntesten Siaifis. Die Tatsache, dass seine Werke in unterschiedliche
westliche Sprachen iibersetzt wurden, viele wissenschaftliche und nichtwissenschaftliche
Artikel tiber ihn erschienen sind und die UNESCO das Jahr 2007 zum Mavlana-Jahr
erklart hat, zeigt deutlich, dass Rimi nicht nur zu den am meisten gelesenen und
diskutierten Stufis im Osten, sondern auch im Westen zihlt. RGmiI hinterlie3 der Nachwelt
bei seinem Tode viele Werke. Sein Werk Masnavi, welches aus sechs Bianden besteht, zihlt
zu seinen bekanntesten. Jedes einzelne der vielen klassischen Werke, die seit der
Entstehung des islamischen Sufismus verfasst worden sind, weist eine besondere
Bedeutung auf und fiillt eine Liicke, wodurch der Siifismus besser erklédrt und verstanden
werden kann. Die Werke der bekannten Siifis wie Kalabazi, Hugviri, al-Gazzali und Ibn
‘Arabi sind fiir den Stufismus unverzichtbar, aber Masnavri ist dariiber hinaus eine Schrift,
welche nicht nur von den Sufls, sondern auch intensiv von Dichtern und Schriftstellern
rezipiert wurde. In letzter Zeit befassen sich unterschiedliche Literaturschaffende bspw. mit
der metaphorischen Sprache in Masnavi. Sifis und die Vertreter unterschiedlicher
Religionen versuchen anhand von Masnavi religiose, gesellschaftliche und ethische
Grundsitze zu erkennen und zu verstehen. Masnavi unterscheidet sich von den anderen
klassischen Werken hinsichtlich seines Sprachstils und seiner narrativen Form. Masnavi
spricht einerseits kraft seiner sprachlichen Intensitdt und Symbolik Intellektuelle sowie
erfahrene und belesenen Mystiker an, andererseits beinhaltet es einfache Geschichten, die
miteinander verwoben sind und so von jedermann verstanden werden kdnnen. Erfolgt eine
Einordnung Riimis anhand von Masnavi und seinen anderen Werken, wird schnell deutlich,
dass er einen theosophischen Siifismus thematisiert, der mit Begrifflichkeiten wie Einheit

des Seins (wahdat ul-wugiid) und Entwerden oder Gottesliebe operiert.

Gleichzeitig erscheint Rimi aber auch als ein Autor, der seine Vorstellungen so, wie sie

sind, in einer reinen und einfachen Sprache zum Ausdruck bringt.

"Vgl. Aflaki 1995 1, 242.



2

Aus einem anderen Blickwinkel kann auch gesagt werden, dass Masnavi die geistigen
Erfahrungen Rimis in seiner spirituellen Entwicklung, die widerspriichlichen
Geisteszustdnde und die inneren Beunruhigungen, die er zeitweilig verspiirt haben muss,
widerspiegelt. Masnavt ist im Grunde die Darstellung der Geschichte eines und potenziell
jedes Menschen — die sprachliche Beschreibung des Menschen als eines Wesens mit

neunhundert Schichten, wie RiimT den Menschen versteht.

Rimis Werke und insbesondere Masnavi versprechen Hinweise auf Antworten auf eine
Reihe von Fragen, die sich bei der Beschéftigung mit diesem Dichter aufdringen: Warum
ist Masnavt nicht nur im Osten, sondern auch im Westen bekannter als andere klassische
stfische Biicher? Welche Unterschiede gibt es zwischen Rimis und anderen siifischen
Werken, zum Beispiel denen von Ibn ‘Arabi oder al- Gazzali? Ein erster Schritt dazu, diese
Fragen zu kliren, besteht in der Feststellung, dass die Sifis ‘Attar, Rimi und Gami in ihren
Werken den Suftsmus sprachlich und mit dichterischen Mitteln erldutern, ohne sich in
theologischen und metaphysischen Themen zu verlieren und sich in metaphysischen
Feinheiten des Sifismus zu verfangen. ‘Attar, Rimi und Gami zihlen zu den literarisch
bedeutendsten Siifis. Die begeisternde und poetische Sprache ihrer Werke zieht die Leser
in ihren Bann und diese Wirkung verstirkt sich im Zuge der Lektiire.” Wie oben erwihnt,
haben die Sifis, die ihre Werke im poetischen Stil verfassten, gerade dadurch mehr
Aufmerksamkeit sowohl bei Dichtern als auch bei Literaturwissenschaftlern erlangt.
Gleichzeitig schaffen sie es aber auch, durch die vermeintlich leicht versténdliche
Ausdrucksweise auch den literarisch nicht versierten Leser in ihren Bann zu ziehen. RGmi
iibte nicht nur Einfluss auf die Sufis, sondern auch auf Dichter aus, so dass E.J. Wilkinson
Gibb (gest. 1901) in seinem Buch 4 history of Ottoman poetry betonte, dass der Stfismus

die literarischen Hauptstromungen im Osmanischen Reich beeinflusste.’

% Vgl. Nicholson 1963, 106.
3 Vgl. Gibb IV 1967, 182f.; Gibb I 1958, 16f.; vgl. Kilig 2011, 168.
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1.1 Gegenstand und Ziel der Dissertation

Nach diesem kurzen Uberblick soll nun die Struktur der vorliegenden Arbeit dargelegt
werden. Das erste der vier Themen, die diese Arbeit behandelt, betrifft die
Gottesvorstellung bei Riimi, in der Gott Schopfer allen Seins ist und alles umfasst. Das
zweite Thema betrifft den Menschen, der das letzte Glied der Schopfungsgeschichte bildet
und als Wesen alle Eigenschaften Gottes in sich vereint. Das dritte Thema ist das
Universum, in dem Gott seine Namen und Eigenschaften enthiillt. Das vierte Grundthema
ist die Triebseele. Die Triebseele hat weder einen Korper noch eine Form. Sie besteht aus

den Eigenschaften des Menschen, die Gott beméngelt.

Das Ziel dieser Einteilung in vier Themen oder Begriffe (Gott, Mensch, Welt/Universum
und Triebseele) ist es, die Korrelation zwischen Gott, Mensch und Welt ontologisch und
epistemologisch zu analysieren. Im Rahmen einer Untersuchung dieser begrifflichen
Vorstellungen sollen Antworten auf folgende Fragen gefunden werden: Welche Rolle spielt
die Welt aus Rimis Sicht? Ist die Welt mit Gottesnamen manifestiert oder nicht? Ist die
Welt ewig oder nicht? Kann die Welt als Diener Gottes dargestellt werden? Ist die Welt in
Riumis Werken ‘alam al-kubra (Makrokosmos), widhrend der Mensch ‘alam as-sugra
(Mikrokosmos) ist? Wie ist die Gottesvorstellung von Rimi? Welchen Platz nimmt der
Mensch in der Schopfungskette nach Rimi ein? Handelt es sich beim Universum und beim
Menschen um ein Zeichen oder um einen Beweis fiir das absolute Sein oder handelt es sich
bei ihnen um Reflexionen gottlicher Namen und Eigenschaften? Was fiir eine
Menschenvorstellung hat Rimi und wie kann der Mensch aus epistemologischer und
ontologischer Sicht bewertet werden? Rimi wird im Westen und im Osten oft in
Zusammenhang mit Begriffen wie Néchstenliebe und Religion der Liebe erwéhnt. In
welcher Form kommen diese Begriffe tatsdchlich in der Ideenwelt von Riimi vor oder wie

konnen wir diese Begriffe mit Inhalt fiillen?

Um Antworten auf diese und dhnliche Fragen liefern zu konnen, konzentriert sich die
vorliegende Arbeit auf Riimis aus sechs Bénden bestehende Werke Masnavi und Fih-1 ma
fihi, nimmt gelegentlich aber auch auf seine Divan-i kulliyat-i Sams genannten Werke
Bezug. Dabei wurden Textbelege jeweils nur aus einem der Werke zitiert, und zwar auch
dann, wenn alternative Textbelege mit dhnlicher Aussage in anderen Werken auch hétten

herangezogen werden konnen.

Das zentrale Anliegen der vorliegenden Arbeit ist es, ein deutlich konturiertes Bild von

Rim1 zu erstellen, als in der bisherigen Forschung geschehen, weshalb der Fokus auf
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seinen Texten liegt. Es wurde davon abgesehen, vertiefende Analysen der klassischen
stufistischen Werke von Hugvirm oder Qusairl auszuarbeiten. Jedoch erfolgt ein Vergleich
mit Ibn ‘Arabi, so dass Rimis Gedanken noch klarer aufgezeigt werden konnen. Die Wahl
fiel auf Ibn “Arabi, da auch sein Werk Spuren des theosophischen Siifismus aufweist, die in
Grundziigen auch bei Riimis Vorstellung von Gott, Mensch und Welt oder Universums
vorhanden sind. AuBBerdem habe ich aus den Werken von ‘Attar zitiert, da er und Rimi
dhnliche Symbole und Metaphern verwenden, um ihre Gedankenwelt zum Ausdruck zu
bringen. Rimis Bildersprache kann durch diesen Vergleich besser entschliisselt werden und

tritt zudem in ihrer Eigenart deutlicher hervor.

Die vorliegende Arbeit besteht aus sechs Kapiteln. Das erste Kapitel bearbeitet Rimis
Leben und Werke in der Einleitung. Das zweite Kapitel, ,,Gott in Masnav1”, analysiert das
Gottesverstidndnis von Riimi. Rum1 bedient sich bei seiner Gottesdarstellung Symbolen, die
auf die Einheit des Seins (wahdat ul-wugiid) verweisen. Um sein Gottesverstdndnis
darzustellen, bedarf es nicht nur der Erkldarung der Symbole, sondern es muss dariiber
hinaus auch der Begrift der Gottesliebe geklart werden. Der Begriff der Liebe z&hlt zu den
Schlusselbegriffen seines Gottesbildes. Bei Riumi1 ist Liebe ein Wert, der nicht nur
zwischen den Menschen, sondern zwischen allen Wesen zirkuliert, wobei Gott als die
wahre Quelle dieser Liebe und somit auch als die absolute Liebe verstanden wird. Dariiber
hinaus enthilt dieses Kapitel Abschnitte iiber das Erkennen Gottes durch Gott und den
Menschen und iiber Gott als verborgener Schatz oder als ein ,.Entwerden®. Um das
Gottesbild von RimT in all seinen Facetten darzustellen, wurden viele wichtige Begriffe,
die in funktionaler Beziehung zueinander stehen und im Grunde jeweils ein eigenes
Forschungsthema fiir sich bilden, in diesem zweiten Kapitel generell untersucht und

kategorisiert.

Das dritte Kapitel handelt von der Schopfungsgeschichte des Menschen und von der
Vertreibung Adams aus dem Paradies. Hier wird auf die Schopfung Adams und darauf
eingegangen, dass die Engel gegen seine Erschaffung waren, sowie darauf, dass der Teufel
verweigerte, sich vor Adam niederzuwerfen. Behandelt wird hier auch das irdische Leben,
welches nach islamischer Auffassung mit der ersten Stinde des Menschen beginnt. Diese
erste Siinde ist zugleich auch der Beginn eines Prozesses in der Geistesgeschichte, der zur
Entstehung von Sinnfragen wie den Fragen nach Gut und Bose, nach dem Schicksal und

nach dem menschlichen Willen gefiihrt hat.
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Danach hat der Mensch Kraft seiner Willensstirke die Freiheit, zwischen den Gaben der

Welt zu wihlen.

Das Kapitel untersucht, wie die Vertreibung Adams aus dem Paradies aus der Sicht Riimis
zu interpretieren ist. Dies bedeutet auch, dass die Rolle des irdischen Lebens betrachtet
werden muss. Ist irdisches Leben bei Rumi fiir den Menschen wie ein Schleier, der den
Zugang zu Gott versperrt, oder ist es als eine Briicke zu verstehen, die zu Gott fiihrt? Ist es
zu loben oder zu verdammen? Sollte sich der Mensch vom Diesseits abwenden und
Abstand nehmen? Tragt die Weltsicht von Rim1 Spuren der klassischen Zeit des Stufismus

oder er6ffnet er in Sachen Weltsicht neue Perspektiven?

Das vierte Kapitel widmet sich der intensiven Behandlung der Beziehungsebene zwischen
Gott, Mensch und der Welt (‘alam). In diesem Kapitel werden folgende Fragen untersucht:
Aus welchem Grund wurde die Welt erschaffen? Wie kann der Mensch Gottesnamen und
Eigenschaften reflektieren? Was bedeutet Nichtsein und Sein aus Riimis Sicht? Welche
Beziehung besteht zwischen Nichtsein und der Erschaffung? Welche Unterschiede gibt es
zum Nichtsein-Begriff in Masnavi im Vergleich mit Ibn ‘Arabis System? Es handelt sich
um ein zentrales Kapitel der Arbeit mit unmittelbarem Bezug zum Untersuchungsziel. In
diesem Kapitel werden das Gottes- und Menschenbild von Rimi sowie seine Sicht des

Universums eingehend analysiert.

Das fiinfte Kapitel behandelt den Begriff der Triebseele (nafs). Die Analyse der Triebseele
(nafs) ist von entscheidender Bedeutung fiir die Erweiterung des wissenschaftlichen Riimi-
Verstdndnisses. Daher wird auf diesen fiir den Sufismus ebenfalls zentralen Begrift niher
eingegangen und es wird versucht, Riimis Auffassung vom Bosen und Guten und vom
Verhalten des Menschen gegeniiber Gott, anderen Wesen und dem Universum zu deuten.
Die Analyse des Konzepts der Triebseele liefert auch fundamentale Erkenntnisse {iber das
Moralverstdndnis der Stfis und dessen praktischen Einfluss auf das Leben. Insofern der
Mensch sowohl Gott als auch die Welt und die anderen Wesen aus seiner subjektiven
Wahrnehmung heraus deutet, spielt die Triebseele auch in der Beziehungsebene des
Menschen zu Gott oder zu anderen Wesen eine zentrale Rolle. Die Triebseele suggeriert
dem Menschen, dass nur er Recht habe und nur seine Wahrnehmung die richtige sei. Daher
kann der Mensch, solange er sich von seiner Triebseele leiten ldsst, nicht mit Mitmenschen

und anderen Wesen in Frieden leben.

Zusiétzlich zur Analyse des Begriffs Triebseele wurden in diesem Teil der Arbeit

menschliche Eigenschaften anhand einiger Siifi-Begriffe erortert und es wurden Antworten
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auf folgende Fragen gesucht: Was ist die Triebseele? Welche Definitionen von Triebseele
liefert Rum1 und gibt es Gemeinsamkeiten zwischen seinen Vorstellungen und den
Vorstellungen der klassischen Zeit des Stufismus? Welche Rolle hat die Triebseele bei der
Charakterentstehung? Inwieweit kann mit der Charaktererzichung das Verhalten des
Menschen gedndert werden und wie denkt Rimi dariiber? Dieses Kapitel versucht, die

Moralvorstellungen der Siifis darzustellen. Die Arbeit endet mit einem Fazit in Kapitel 6.
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1.2 Ausgaben und Ubersetzungen von Riimis Werken

In der vorliegenden Dissertation wird die persische Masnavi-Ausgabe von Adnan
Karaismailoglu und Derya Ors herangezogen. Diese Publikation basiert auf dem
handgeschriebenen Masnavi-Exemplar mit der Nummer 51 des Mavlana-Museums in
Konya. Die Unterschiede zwischen der o.g. Publikation und der Masnavi-Ausgabe von
Reynold A. Nicholson (gest. 1945) werden am Ende des jeweiligen Einzelbandes niher

erliutert.

Wie nachfolgend zu sehen, enthilt jeder Band am Schluss ein Konkordanzverzeichnis.

Abbildung 1: Titelblatt des Versiibereinstimmungsverzeichnisses fiir Seite 272 der
Masnavi-Ausgabe von Nicholson aus Masnavi von A. Karaismailoglu und
Derya Ors.

Ubersetzung: Das Versiibereinstimmungsverzeichnis fiir die Masnavi-Ausgabe von
Reynold A. Nicholson



Abbildung 2:

Ubersetzung:
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Nicholson'un nesrini gbstermektedir. lki yayinin mutabakat
numaralarindan sonraki parantez icerisindeki (1 fazla)
gibi aciklamalar N'ye uygulandiginda sonraki beyitlerin
mutabakat saglanacakur

TVY

Symbolerkliarungen fiir die Versverweise in Masnavi von A. Karaismailoglu

und Derya Ors

Y Rumuzu eldeki Konya Mevlana Miizesi Nr.51 deki yazma niishaya dayali

yayini, N rumuzu ise Reynold A. Nicholson un nesrini géstermektedir.

Das Symbol Y verweist auf die Publikation, die sich auf das im Konya-
Mavlana-Museum erhéltliche handgeschriebene Exemplar mit der Nr. 51
stiitzt; das Symbol N verweist auf die Publikation von Reynold A.

Nicholson.



Nicholson Nesri ilave beyit: 1967

Y beyit 1957 = N beyit 1968 (N 11 fazla)

Nicholson Nesri ilave beyit: 2224

Y beyit 2213 = N beyit 2225 (N 12 fazla)

Nicholson Nesri ilave beyit: 2461

Y beyit 2449 = N bevit 2462 (N 13 fazla)

Nicholson Nesri ilave beyit: 2504

Y beyit 2491 = N beyit 2505 (N 14 fazla)

Abbildung 3: Kopie der Seite 273 aus Masnavi

Ubersetzung: Nicholson-Ausgabe, zusitzlicher Vers 1967
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Nicholson-Ausgabe, zusétzlicher Vers 2461
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Nicholson-Ausgabe, zusitzlicher Vers 2504
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Das Exemplar von Adnan Karaismailoglu und Derya Ors ist nach Abdiilbaki Golpmarli
(gest. 1982) das ilteste Masnavi-Exemplar. Adnan Karaismailoglu erwéhnt in dem Vorwort
zu Masnavi, dass Nicholson von der Existenz dieser Masnavi-Ausgabe im Museum in

Konya erst erfuhr, als er bereits beim 2836. Zweizeiler im dritten Band angekommen war.

In den FuBlnoten wird auf Masnavi in zwei unterschiedlichen Formen verwiesen. Wenn
Zweizeiler im Original zitiert werden, sind die deutsche und die persische Quelle in der
FuBnote wie folgt angegeben: Zit. Masnavi (Ubersetzung: Komitee) V, 2880-2883;
Masnavi V, 2880-2883. In diesem Falle entsprechen die ersten Zweizeilernummern aus der
deutschen Masnavi-Ausgabe dem persischen Original. In Fillen, in denen nicht direkt
zitiert wird, ist lediglich nur Masnavi im persischen Original berticksichtigt und
beispielsweise als Masnavi V, 2880-2883 in der FuBBnote angegeben. Vielfach ist es leider
so, dass diese Zweizeilernummern nicht iibereinstimmen. Diese unterschiedlichen

Zweizeilernummern sollten daher nicht aus den Augen verloren werden.

Ein weiteres wichtiges Werk von RUm1 ist F7h-1 ma fihi, welches vom Seitenumfang und
vom Volumen her kiirzer als Masnavi ist. Es ist als eine Art Ergédnzung zu Masnavi zu
verstehen, da darin manche Sachverhalte, die in Masnavi erwihnt werden, ausfiihrlicher
erklart werden. Das Fih-1 ma fihi wurde unter dem Titel Von Allem und vom Einem von
Annemarie Schimmel (gest. 2003) ins Deutsche iibertragen.* Der englische Titel der von

A. . Arberry (gest. 1969) iibersetzten Ausgabe lautet Discourses of Rumi.’

Als ein weiteres wichtiges Werk von Rumt gilt die als ,,Divan-i Sams* oder als ,,Divan-i
Sams-i kabir* bekannte Schrift Divan-i kab7r. Rami hat in diesem Werk oft seinen eigenen
Namen vermieden und an dessen Stelle aus Verehrung und Zuneigung den Namen seines
Saihs Sams angegeben. Daher ist dieses Werk auch als ,,Divan-i Sams* bekannt. Dieses
Buch wurde von Badi-az-Zaman Furiizanfar (gest. 1970) mit Annotationen und Hinweisen
auf Unterschiede zu anderen Ausgaben neu gedruckt.’ Die lteste und angeschenste
Handschrift von Divan-i kabir befindet sich im Mavlana-Museum Konya und wurde von
Abdiilbaki Golpinarli ins Tiirkische libersetzt und herausgegeben. Divan-i kabir zéhlt

ebenfalls zu den Literaturquellen dieser wissenschaftlichen Arbeit.

* Von Allem und vom Einen (Fih-I ma fihi), Miinchen 1995 (erstmals 1978 verdffentlicht).
> Discourses of Rumi, London 1961.
® Kulliyat-i Sams, ya divan-i kabir, Teheran 1957-1966.
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Reynold A. Nicholson ver6ffentlichte im Jahre 1898 ein Buch mit dem Titel Selected
Poems from the Divan-i Shams-i Tabriz, in dem 48 von ihm ausgewdhlte Ghasele aus dem
als ,, Kulliyat-i Sams “ bekannten Divan-i kabir von Rami zu lesen sind.’” Sein Interesse an
den Texten von RGmi blieb jedoch nicht nur auf dieses Werk begrenzt. Spéter {ibersetzte er
als wichtigste Arbeit seiner Karriere Masnavi ins Englische, das er auch editiert und

herausgegeben hat.®

Die Masnavi-Ubersetzung von Nicholson diente in der Folgezeit fiir alle nachfolgenden
Arbeiten als Quelle und wurde auch in vielen Masnavi-Forschungen beriicksichtigt.”
Nicholsons Arbeiten zu Riim1 waren jedoch nicht nur darauf beschriankt. Ein weiteres Werk
ist Rami poet and mystic, welches er grofitenteils noch zu Lebzeiten fertig gestellt hatte,
aber dessen Druck er nicht mehr erlebt hat.'” Als er im Jahre 1945 verstarb, hatte er den
Hauptteil dieses Werks bereits zu Ende geschrieben. Arberry schrieb die Einfithrung des
Buches und tibernahm 1964 den Druck des Manuskripts fiir ihn. In der Einfiihrung geht
Aberry auf den Tod Nicholsons und des weiteren Schicksals der Manuskripte ein.'

Nicholson hinterldsst mehrere Ubersetzungen ins Englische, ohne aber Analysen oder

Interpretationen zu diesen Werken Riimis verfasst zu haben.

Ein weiterer bedeutender Riimi-Forscher ist A. J. Arberry. Seiner Auffassung nach nimmt
Masnavt unter den auf Persisch verfassten Stfi-Schriften zweifellos die wichtigste Stellung
ein.'? Arberry selbst hat ein aus Gedichten von Rimi bestehendes umfangreiches Werk mit
dem Titel Immortal rose: An anthology of Persian lyrics verdffentlicht.”® 1949 publizierte
er wiederum ein aus Vierzeilern von Riim1 bestehendes Werk mit dem Titel The rubd iyat
of Jalal al-Din."* Ferner verdffentlichte er 1961 die Ubersetzung von Frh-7 ma fihi unter
dem Titel Discourses of Rimi" in englischer Sprache sowie zwei Binde mit dem Titel
Tales from the Masnavi.'® Es handelt sich bei diesen zwei Biichern um eine Auswahl aus

Masnavr.

7 Selected poems firom the Divan-i Shamsi Tabriz, Cambridge 1898.

8 Rumi, Mathnawi-yi Ma ‘nawi, London, Leiden 1925-1940.

° Vgl. Arberry, 2009, 8.

' Riimi, poet and mystic, London 1964 (erstmals 1950 veroffentlicht).

"'Vgl. Nicholson 1964, 9.

2 vgl. Arberry 2009, 8.

B Immortal rose: An anthology of Persian lyrics, London 1948.

" The ruba’iyat of Jalal al-Din, London 1949.

' Discourses of Rumi, London 1961.

16 Tales from the Masnavi, London 1961 und More tales from the Masnavi, London 1963.
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Dariiber hinaus publizierte Arberry unter dem Titel Aspects of Islamic civilization: As
depicted in the original texts eine Auswahl aus dem Ma arif genannten Buch von Baha’ad
Din Valad (gest. 1230), dem Vater von Riimi. Mit Unterstiitzung der UNESCO gab er ein
Buch mit dem Titel Mystical poems of Riimi heraus.'” Das zweibindige Werk enthilt
mystische Ghasele von Rumi1. Der Mystical poems of Riimi genannte zweite Band erschien
1979 nach Arberrys Tod. Seine Arbeiten zeigen ihn als einen Forscher, der sich intensiv mit
dem Werk von Riimi befasst hat. 1961 wurde er dafiir geehrt, dass er sein ganzes Leben
Riimis Werken gewidmet hat. Arberrys Werke sind ausschlieBlich Ubersetzungen von

Riimis Werken ins Englische. Analysen der Werke Ruims hat er nicht veroffentlicht.'®

Die deutschsprachigen Veréffentlichungen bilden eine weitere wichtige Sdule der
internationalen Riimi-Forschung. Bereits Josef von Hammer-Purgstall (gest. 1856), einer
der Lehrer des deutschen Orientalisten Riickert, verdffentlichte 1818 seine Ubersetzungen
aus arabischen, tiirkischen und persischen Texten unter dem Titel Geschichte der schonen
Redekiinste Persiens."” 1851 erschien eine weitere Arbeit von Josef von Hammer-Purgstall
mit dem Titel Bericht iiber den zu Kairo im Jahr d. H. 1251 (1835) in sechs Foliobdnden
erschienenen tiirkischen Kommentar des Mesnewi Dschelaleddin Rumi, die sich auf die

tiirkischsprachigen Masnavi-Kommentare stiitzt.*’

Eine weitere wichtige Ubersetzung von Ghaselen Riimis unter dem Titel Ghaselen:
Dschelaladdin Rumi wurde 1819 von Friedrich Riickert (gest. 1866) verdffentlicht.”! Das
Werk wurde 1927 unter dem Titel Mystische Ghaselen nach Dschelaleddin Rumi dem

Perser neu aufgelegt.?

Eine weitere Arbeit mit Ubersetzungen der Masnavi-Verse stammt von Georg Rosen (gest.
1891) und tragt den Titel Mesnevi oder Doppelverse des Scheich Mewlana Dschelal-ed-din

Rami*® Dieser Arbeit, die 1849 erschien und zahlreiche Erkldrungen in den Fufinoten

7 Mystical poems of Rumi 1, Chicago 1968 und Mystical poems of Rumi, Chicago 1979.

' Vgl. Arberry 2009, 9.

' Geschichte der schonen Redekiinste Persiens, Wien 1818. Siehe Schimmel 1982, 213; Schimmel 1994, 6.

2 Bericht iiber den zu Kairo im Jahr d. H. (1835) in sechs Foliobinden erschienen tiirkischen Kommentar
des Mesnewi Dschelaleddin Rumi®, in: Zwei Abhandlungen zur Mystik und Magie des Islam (Hrsg.
Annemarie Schimmel), Wien 1974.

*! Ghaselen: Dschelaleddin Rumi, Stuttgart 1819.

22 Im Vorwort und in den darauf folgenden Seiten dieses zweiten Buches lassen sich keine Erkldrungen
finden. Hochstwahrscheinlich handelt es sich um die zweite Druckauflage des erstgenannten Buches.

3 Mesnewi oder Doppelverse des Scheichs Mewlana Dschelal-ed-din Rimf, Leipzig 1849.



13

enthilt, ist ein Anhang beigefiigt worden.?* Gleich nach dem Vorwort wird der Leser in

einem Kapitel auf 14 Seiten tiber RGim1 informiert.

Einige der wichtigsten deutschsprachigen Publikationen tiber Rimi1 stammen aus der Feder
von Annemarie Schimmel. Threm biographischen Werk iiber ihn gab sie den Titel Rimi:
Ich bin Wind, du bist Feuer.”> Schimmel untersuchte darin die Vorstellungen Riimis und
leistete damit wichtige Beitrige zur Rumi-Forschung. Dieses Werk zihlt zu den
wichtigsten Quellen der vorliegenden Arbeit. Es erschien in immer wieder erweiterteten
Formen mehrfach in englischer Sprache unter dem Titel The Triumphal Sun: A study of the
works of Jalaloddin Rumi. Schimmel verfasste auch ein kleines Biichlein mit einer
Auswahl von Texten aus Divan-i kabir. Diese Veroffentlichung aus dem Jahr 1964 tréigt
den Titel Aus dem Diwan und wurde von der UNESCO gefordert.”® Eine weitere wichtige
Publikation, die bereits zuvor genannt wurde, ist Schimmels Ubertragung des Buches Fih-i
ma fiht aus dem Persischen ins Deutsche, die unter dem Titel Von allem und vom Einen

erschien.

Zu den Gelehrten, die bedeutende Beitrdge iiber Rimi veroffentlicht haben, z&hlt auch
Badi-az-Zaman Furiizanfar. Die Veroffentlichung des Divan-i kabir zdhlt zu seinen
wichtigsten Arbeiten iiber Rumi. Badi-az-Zaman Furiizanfar stiitzte seine Divan-i kabir-
Ausgabe von 1917 auf eine vergleichende wissenschaftliche Auswertung aller dlteren
Divan-i kabir-Exemplare und hat die Vergleichsergebnisse in kurzen Annotationen
zusammengefasst.”’ Badi-az-Zaman Furlizanfar untersuchte auch die Ausspriiche des
Propheten Muhammed, die in Masnavi vorkommen, und hat diese gesondert im Werk

Ahadis-i Masnavt (Die Uberlieferungen des Propheten in Masnavi) gesammelt.”®

In Zusammenhang mit den in Masnavi genannten prophetischen Ausspriichen ist auch auf
die Arbeit von Ali Yardim (gest. 2006) mit dem Titel Mesnevi Hadisleri (Die
Uberlieferungen des Propheten in Masnavi) hinzuweisen. Diese Arbeit ist nicht nur eine

Abhandlung von groBler wissenschaftlicher Tiefe, sondern versteht sich zugleich als eine

* Der Anhang besteht aus etwa 45 Seiten und enthilt ausfiihrliche historische Hintergrundinformationen,die
Lebensgeschichte des Propheten und Informationen {iber manche der historischen Personen in Masnavi
wie Saih Sams ad-Din Tabrizi usw.

% Rumi: ich bin Wind du bist Feuer, Koln 1982.

% Dschelaladdin Rumi: Aus dem Diwan, Stuttgart (ohne Datum).

*"ygl. Can 2009, 384.

28 ghadis-i Masnavi, Teheran 1955.
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Quelle zur Uberpriifung der Zuverlissigkeit der prophetischen Ausspriiche durch Abgleich

mit ihren jeweiligen Ursprungsquellen.”’

Zusétzlich ist Masnavi in sechs Bénden durch Bernhard Mayer, sowie Kaveh und Jilla
Dalir Azer aus dem Persischen ins Deutsche iibersetzt worden. Die ersten beiden Binde
des Werks erschienen 1999, der dritte und vierte Band im Jahre 2000 und die letzten beiden
Bénde, Nr. 5 und 6, wurden 2001 publiziert.30

Adnan Karaismailoglu und Derya Ors verfassten ebenfalls eine Masnavi-Ausgabe. Sie
enthilt Vergleiche mit der Masnavi-Version von Nicholson und wurde durch das Kulturamt
der Stadt Konya (Konya Belediyesi Kiiltiir Dairesi) veroffentlicht. Diese Masnavi-
Ausgabe, die in der vorliegenden Arbeit Berticksichtigung findet, enthélt am Ende eines
jeden Bandes Angaben dariiber, welche Unterschiede hinsichtlich der Verse zur Nicholson-

Ausgabe bestehen.

Masnavi wurde erstmals von Muini ins Tiirkische iibersetzt. Sein Kommentar wurde 1436
vom osmanischen Sultan II. Murad finanziell geférdert und ist deshalb auch als Mesnevi
Muradi bekannt.”' Veled Celebi Izbudak (gest. 1950) hat das Masnavi in 6 Bénden in
tirkische Prosa tibersetzt. Es wurde 1942 veréffentlicht. Veled Celebi ist ein Nachfahre

von Riimi.*

Zu den tiirkischsprachigen Gelehrten, die iiber Rimi bedeutende Forschungsarbeiten
herausgaben, sind auf jeden Fall Abdiilbaki Golpmarli und Sefik Can (gest. 2005) zu
zéhlen. Abdiilbaki Golpinarl hat Masnavi ins Turkische tibersetzt und kommentiert, Fih-7
ma fihi aus dem Persischen ins Tiirkische iibertragen und auch weitere wichtige Werke
ver6ffentlicht. Sefik Can gliederte das Masnavi nach Themen und tbersetzte es in dieser
Form ins Tirkische. Er veroffentlichte weiterhin ein Buch mit den Geschichten des

Masnavr.

Zu den Akademikern und Forschern, die Artikel iiber Rimi1 veroftentlicht oder Vortrige
{iber ihn gehalten haben, sind auf jeden Fall Mehmet Onder und Semih Ceyhan zu zihlen.
Einige Artikel von Mehmet Onder erscheinen unter folgenden Titeln: ,, Gomiiller Sultan:
Mevldnd“ (Der Konig des Herzens: Mavlana), , Bati'da Mevldnd“ (Mavlana im

Abendland), und ,, Mevlana’'nin Eserlerinin Diinyadaki En Eski Yazma Niishalari®, (Die

2 Mesnevi Hadisleri, Istanbul 2008.

% Moalana Galal ad-Din Rimi (Der Prophet der Liebe) Matnawi, Koln 1999-2001.
31'vgl. Celik 2005, 673.

32 Vgl. Can 2009, 383.
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dltesten Handschriften von Mavlanas Werken in der Welt), Einige Artikel von Semih
Ceyhan sind wie folgt bekannt: ,, Osmanli Mesnevi Serhgiliginde Sadreddin Konevi Tesiri*
(Die Einfliisse von Sadreddin Qunevi auf die Masnavi-Kommentare der osmanischen
Zeit), ,, Ismail Rastihi Ankaravi’'nin Mesnevi Tahkiki: Mesnevi'deki Mdndya Metodolojik
Bir Yaklagim* (Die Masnavi-Analyse von Ismail Rasiihi Ankaravi: Die methodologische
Anniherung zur Masnavi-Bedeutung ), ,, Niir-1 Muhammedi Giinesi Hz. Sems*, (Sams ad-
Din Tabrizi: Die Sonne des ,.haqiga muhammadiyya®) Ein anderer Artikel wurde von Ali
Coban verfasst, der unter dem Titel: ,, Klasik Bir Tasavvufi Eser Olarak Mesnevi ve Bosnall
Sarihleri* (Masnavi als ein klassisches mystisches Werk und seine bosnischen
Kommentatoren) zitiert wird. Ein weiterer Artikel wurde von Choi Woo-Won, unter dem
Titel ,, Spirtual Foundation of the Asian Civilizations: The Unity of Verity, Beauty and
Divinity in Buddha and Rumi* veroffentlicht. Gavid Mogaddadi ist auch Rami-Forscher,
der in einem Internationalen Symposion einen Vortrag gehalten hat, der mit dem Titel
,, Translations of Rumi: The Re-Creations of Mevlana* bekannt ist. Franz Taeschner erzihlt
von den Rimi-Einfliissen auf das Anatolische Achitum mit dem Titel ,, Das Anatolische
Achitum des 13./14. Jahrhunderts und Seine Beziehung zu Maviana Galal ad-Din Riami*
Mustafa Cevik hat auch einen Artikel geschrieben, der heiflt so: ,, Rumi’s Tolerance
Between Pluralism and Exclusivism*. Auf der Internetseite http://ktp.isam.org.tr sind viele

Vortrage und Studien aufgefiihrt.

AuBerdem gibt es noch eine bekannte Internetseite® mit Artikeln und einer Bibliographie

akademischer Masnavi-Bearbeitungen.

Das Mavlana-Forschungsinstitut in Konya verfiigt iiber eine Handschriften- und

Biichersammlung zu Riimis Werken. Die Bestiinde sind auf einer Interseite®* aufgefiihrt.

Noch eine niitzliche Internetseite® ist zu erwihnen, die einige Masnavi-Kommentare von
Ankaravi Ismail Rastihi Dede (gest. 1631), A. Avni Konuk (gest. 1938), Tahir-ul Mevlevi
(gest. 1951), Abdiilbaki Golpinarli (gest. 1982) und Sefik Can bereit stellt.

Am 17. Dezember eines jeden Jahres wird in Konya zur Erinnerung und zum besseren
Verstindnis von Rimi ein Symposium mit Vortrdgen von Forschern aus aller Welt

veranstaltet.

In der Tiirkei sind auBerdem Masnavi-Seminare bekannt, die von Stadtverwaltungen und
Vereinen in vielen verschiedenen Stddten angeboten werden, um auch interessierte Laien

an das Werk heranzufiihren.

3 http://www.semazen.net
3 https://www.selcuk.edu.tr/mevlana_arastirma_ens/tr.

3 https://archive.org/index.php.
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1.3 Ansatz der Analyse

Wie oben erwihnt, gibt es eine Reihe von Ausgaben und Ubersetzungen von Riimis
Werken und unter diesen besonders viele von Masnavi. Trotz der Vielzahl an Ausgaben
und Ubersetzungen lisst sich feststellen, dass nur wenige inhaltliche Analysen zu Masnavi
verdffentlicht wurden. Darunter sind zwei beriihmte Masnavi-Kommentare, die von
altersher bis heute gelesen werden und bekannt sind. In einer Reihe von Kommentaren ist
es uiblich, dass zunédchst die Bedeutung der persischen Zweizeiler und die Ansichten der
islamischen Rechtsgelehrten erldutert werden, und darauf eigene Erkldrungen folgen. Der
berlihmteste dieser Masnavi-Kommentare ist der von Tahir Olgun (Beiname Tahiru’l
Mevlevi; gest. 1951), welcher auch in der vorliegenden Arbeit Verwendung findet. Eine
andere Herangehensweise lassen die Interpreten des Masnavi erkennen, die eine
theosophischen Perspektive einnehmen, indem sie vor allem bei dem Ibn ‘Arabis wahdat
ul-wugiid Gedanken beriicksichtigen. Die zwei beriihmtesten Interpreten, die das Masnavi
aus der Perspektive von Ibn ‘Arabi kommentieren, sind Ankaravi Ismail Rasiihi Dede
(gest. 1631) und Ahmet Avni Konuk (gest. 1938). Von diesen beiden Masnavi-
Kommentaren wird in der vorliegenden Arbeit der von Ahmet Avni Konuk verwendet.
AuBerdem sind die Masnavi-Kommentare von Sefik Can und Abdiilbaki Goélpinarli in der

Tiirkei sehr bekannt.

Masnavi ist ein poetisches Werk und es ist manchmal schwierig, seinen durch die poetische
Struktur bedingten Reichtum an komplexen inneren Verbindungen in einer
wissenschaftlichen Analyse aufgehen zu lassen. Der Grund fiir diese Schwierigkeit liegt
darin, dass die analysierten Ausziige stets im Zusammenhang betrachtet werden miissen,
damit ihr Gehalt erfasst werden kann. Somit ergibt sich das Problem der Auswahl der zu
diskutierenden und in die Betrachtung mit einzubeziehenden Zweizeiler, denn die
Auslassung nur eines fiir die Bedeutung konstitutiven Zweizeilers kann dazu fiihren, dass
alle anderen Zweizeiler an Bedeutung verlieren. Auflerdem kdnnen aus ihrem komplexen
Zusammenhang gerissene Zweizeiler die Aussage des Gedichts verdecken. Es wurde daher
versucht, die fiir ein richtiges Verstdndnis notwendige Ganzheitlichkeit der Darstellung
sicherzustellen. Dennoch bedarf es der Bildung eines Systems, um Masnavi richtig zu
analysieren, aber ein System bedeutet immer auch die Beschriankung auf das Wesentliche

und damit die Gefahr, die Grenzen falsch zu ziehen.

Um die genannten Probleme aufzulésen und Rimis Gedankensystem dem Leser noch
klarer verdeutlichen zu konnen, ist es notig die Symbolik von Rimi zu verstehen. Aus
diesem Grund werde ich einige Symbole und Metaphern in Riimis Werken in weiteren

Absitzen schildern.
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Die Metaphern von Riimi, die insbesondere in meiner Dissertationsarbeit zu finden sind,

konnen in vier Gruppen geteilt werden:

Die erste Gruppe von Metaphern, wie z.B. die Sonne und Sonnenstrahlen, steht in
Verbindung zur Einheit des Seins (wahdat ul-wugiid). Die Sonne und das Sonnenlicht sind
zwei von Rumi sehr hdufig verwendete Metaphern zur Beschreibung des Seins.*® In
Erzihlungen iiber das wahdat ul-wugiid werden auch oft Ozean und Tropfen als Metaphern
verwendet.’” Diese von Ibn ‘Arabl und seinen Anhdngern verwendeten und mit ihnen
verwandte Bilder werden ebenfalls von Mystikern haufig als Symbole in ihren Gedichten
verwendet. Neben den Metaphern von Ozean und Schaum benutzt Rtimt auch noch Wind
und Staub als Metaphern. Der Mensch nimmt nur den vom Wind aufgewirbelten Staub
oder den vom Meer gebildeten Schaum wahr. In Wirklichkeit jedoch existiert nur der Wind
und das Meer, der Staub und der Schaum kdnnen nicht als existent betrachtet werden.*®

Eine andere Metaphorik zur Veranschaulichung des Seins sind die Mauer und der
Sonnenschein, der auf diese fillt. Hier steht die Mauer fiir die Welt. Das darauf fallende
Licht und dessen Schonheit sind nicht von der Mauer selbst, sondern rithren vom

Sonnenschein her.*’

In der zweiten Gruppe finden sich Metaphern, die den vollkommenen Mensch
symbolisieren. Um den vollkommenen Mensch (insan-al-kamil) zu beschreiben, und ihn
den anderen Menschen gegeniiberzustellen, die auf die Tricks der Triebseele hereinfallen,
verwendet Riim1 grofBtenteils Tierfiguren. Riim1 verwendet Tierfiguren aber nicht nur um
den vollkommenen Mensch zu erkldren, sondern auch die Triebseele. Diese
Beschreibungsweise erinnert uns daran, dass Rimi die Tiere allgemein in zwei Gruppen
kategorisiert, wobei der ersten einige Charaktereigenschaften des vollkommenen
Menschen beigefiigt werden. Die zweite Gruppe behilt ihre genuin tierische Eigenschaften
und symbolisiert den seiner Triebseele unterlegenen Menschen.

In diesem Zusammenhang erzdhlt Rimi in Masnavi u.a. eine spannende Geschichte, die
von einer Krihe und einem Storch handelt.** In dieser Erzihlung symbolisiert der Storch
den vollkommenen Mensch, wihrend die Kridhe den Menschen symbolisiert, der auf einen
Trick seiner Triebseele hereinfillt. Andere Beispiele, in denen Tiere den vollkommenen
Menschen darstellen, sind die Erzdhlungen ,Der Falke des Ktinigs”41 oder die

. 42
Seidenraupe.

% Vgl. Masnavi 11, 184-185.

7 Vgl. Masnavi V, 1026-1034.

¥ Vgl. Masnavi V, 1026-1034.

3 Vel. Masnavi (U: Kommittee) V, 985-987. Masnavi V, 985-987.
' vel. Masnavi 11, 2092-2095.

"' Vgl Masnavi 11, 1128-1132.

2 Vel. Masnavi 1, 1012.
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Weiterhin beschreibt Rimi, dass die Bienen nicht nur sehr fleilig, sondern fiir den
Menschen ebenso unverzichtbar sind, da sie fiir die Bestdubung der meisten Wild- und
Kulturpflanzen notwendig sind und somit fiir Friichte sorgen. Auch die Biene symbolisiert

hier den vollkommenen Mensch.*

In einem anderen Zusammenhang wird der vollkommene Mensch als ein Krug dargestellt,
in den ein Zufluss aus dem Meer miindet.**

In einem anderen Beispiel wird die Situation des vollkommenen Menschen mit der des
Goldes verglichen, welches zwar im Erdboden steckt, aber dessen Wert trotzdem nicht mit

dem des Erdbodens vergleichbar ist.*’

In der dritten Gruppe befinden sich Metaphern fiir die Triebseele. Um die Triebseele zu
beschreiben verwendet Rumi Tierfiguren, deren Charaktereigenschaften ungestiim,
krinkend und verletzend sind. Zwei dieser Tierfiguren sind der Ochse*® und der Esel.*’
Diese beiden werden sehr oft im Masnavi verwendet. Der Ochse symbolisiert allgemein
die Habgier nach Besitztiimern und Geld. Der Esel symbolisiert das starke Verlangen nach
Geschlechtsverkehr. Maus®, Hund® und Drache®® sind weitere verwendete Tierfiguren,

welche die Triebseele in den Geschichten von Masnavi symbolisieren.

Als letztes nehme ich Bezug auf die Metaphern fiir das Diesseits. Es werden von Rim1
viele Metaphern fiir das Diesseits verwendet, die generell die Abkehr vom wahren
Ursprung und die Distanzierung des Menschen von Gott beschreiben.

Um dies zu verdeutlichen wird das Diesseits mal als im Korper gefangene Seele’’, mal als

Leben im Mutterleib bezeichnet.>

Weiterhin ist nach Rim1 das Diesseits wie ein Berg, in den der Mensch Gutes oder

Schlechtes hineinrufen kann.”

Das bedeutet, wenn man in den Berg etwas Gutes
hineinrufe, so sei das Echo auch gut; wenn man in den Berg etwas Schlechtes hineinrufe,

so hore man auch schlechte Worte.

“ Vgl. Masnavi 1, 1010-1011.
“'Vel. Masnavi VI, 23.

“ Vgl. Masnavi 1, 2569-2572.
Vgl Masnavi V, 2866-2869.
¥ Vel. Masnavi 11, 726.

® Vel Masnavi 11, 3259.

¥ Vel. Masnavi 11, 472.

0 Vel. Masnavi 111, 1053.

' Vgl. Masnavi IV, 2539-2543.
2 Vgl. Masnavi 111, 46-49.

3 Vgl. Fih-i ma fihi 1362, 152.
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Fiir einen weiteren Vergleich des irdischen Lebens zieht Rimi das Bild eines Baumes
heran. Die Menschen wiirden sich wie unreife Friichte an einem Baum verhalten, die nicht
vom Baum gepfliickt werden mochten.**

In einer weiteren Diesseits Beschreibung vergleicht Rimt die Welt mit einer Magierin, die
die Sinne tduscht. Sie sei eine dermallen groBe Meisterin, dass sie in der Lage sei, die
Sinne der Menschen zu verblenden, sodass sie das Schwarze als Weil3, das Weille als

Schwarz sehen konnen.>’

Der Begriff Traum (ru ya) nimmt auch eine zentrale Stellung in den Werken Rumis ein.
Mit diesem versucht er, die Vorldufigkeit und Vergénglichkeit des irdischen Lebens zu

verdeutlichen.’®

Rim1 verwendet noch viele weitere Metaphern, um seine Gedanken zu veranschaulichen.
Die hier beispielhaft aufgefiihrten sind allerdings insbesondere im Bezug auf meine Arbeit
wichtig.”’

Um solche Metaphern ganzheitlich erkldren zu konnen, orientiert sich die vorliegende
Arbeit in ihrer methodologischen Herangehensweise an der Untersuchung von Helmut
Ritter (gest. 1971). Ritter untersucht die Gedankenginge Fariduddin ‘Attars. Seine
Monographie mit dem Titel Das Meer der Seele: Mensch, Welt und Gott in den
Geschichten des Fariduddin ‘Aftars erwies sich als sehr niitzlich fiir die Bildung eines
Systems zur Untersuchung dieses poetischen Stils. Ritters umfangreiches und bedeutendes
Werk vermittelt tiefgehende Kenntnisse tiber die islamische Mystik. Es behandelt Themen
wie Gottesbarmherzigkeit und irdische Liebe, Entwerden und Einswerden, Gottesliebe,
Weltverzicht und Askese und erkldrt sowohl die theosophische Dimension als auch die
asketische Dimension des Stfismus, wobei es die Werke von Fariduddin “Attar in den

Mittelpunkt stellt und dem Leser systematische und umfangreiche Informationen bietet.

In der Literatur bildet Schimmels Buch Rami: Ich bin Wind, du bist Feuer eine Ausnahme,
da es auller Masnavi-Kommentaren auch inhaltliche Analyse enthélt. Auch dieses Werk hat
sich als eine sehr niitzliche Lektiire erwiesen. Es beginnt mit einer kurzen Biographie von

Galal-ad Din Riimi, der acht Hauptkapitel folgen.

> Vgl. Masnavi 111, 1288-1295.

> Vgl. Masnavi IV, 3189-3132.

> Vgl. Divan-i Shams V 2501:26470-26472.

> Um Ramis Gedanken zu analysieren wurde an der Ankara Universitit in der Tirkei eine
Dissertationsarbeit geschrieben. Diese Arbeit kann auf der Internetseite einfach erreicht werden. Die
Dissertationsarbeit wurde von Svitlana Nesterova verfasst und lautet: , Mevidnd nin "Mesnevi® isimli
Eserinde Metaforik Anlatimin Metafizik Boyutu* 2011.
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Das zweite Kapitel handelt — wie der Titel andeutet — von ,,Der Staub vom Spiegel der
Erfahrung: Rimi als Dichter, der dritte Abschnitt behandelt ,,Sonne und Schleier: Rimis
Sicht von Gott und der Welt™, das vierte Kapitel ,,Der Mensch, der gefallene Adam* und
das fiinfte Kapitel ,,Die Himmelsleiter: Vom Aufstieg der Geschopfe®™. Das sechste Kapitel
widmet sich dem Thema ,,Das Gebet”, das siebte Kapitel handelt von ,,Die lduternde

Flamme der Liebe* und das letzte Kapitel von ,,Musik und Tanz: Das Kreisen der Welten®.

Schimmel verdffentlichte es zuerst auf Deutsch und 1993 auf Englisch mit dem Titel The
triumphal sun: A study of the works of Jalaloddin Rimi*® in einer Edition von Ehsan
Yarshater, in der dieser ein kurzes Vorwort dazu schrieb.

Der englischen Ausgabe ist, anders als in der deutschen Ausgabe, unter anderem im
Schlusskapitel ein eigenstindiger Abschnitt mit dem Titel ,,Uber den Einfluss von RaimT im

Westen und Osten* hinzugefiigt worden.

Die Auswertung des oben beschriebenen Werks von Schimmel folgt den hier aufgefiihrten
Fragestellungen: Wie beschreibt oder analysiert Schimmel Rimis Gedanken? Aus welchen
Perspektiven betrachtet sie Rimis Werke? Das Buch Riami: Ich bin Wind, du bist Feuer ist
der bedeutendste Beitrag dazu, Rimis Gedanken zu verstehen, und es ist das erste, das
Riimis Werke analysiert. Dennoch ist die Vollstdndigkeit und Ausfiihrlichkeit des Werks
mittlerweile zu hinterfragen. In dieser Arbeit wurde daher an einigen Stellen detailliertere
Analysen durchgefiihrt, um die Liicken, die Schimmels Beitrag fiir ein Verstdndnis von
RamiI noch offen lieB3, zu fiillen. So behandelt Schimmel z.B. Gott und die Welt nur im
dritten Abschnitt unter dem Titel ,,Sonne und Schleier: Rimis Sicht von Gott und der
Welt”, was aufgrund einer unzureichenden Abgrenzung der Erkenntnisgegenstinde ,,Gott™
und ,,Welt® zu einer zu verkiirzten Analyse fiihrt. In der vorliegenden Dissertation
hingegen wird die Gottesvorstellung im Masnavi in 13 Abschnitten systematisch analysiert

und es wird eine zusammenhéngende Auswertung des Sachverhalts aufgezeigt.

Das zweite Kapitel dieser Dissertation befasst sich mit der Erschaffung der Seelen und mit
Adam als Stammvater der Menschheit. Das Kapitel beginnt mit allgemeinen Analysen —
,Die Vereinbarung der Seelen mit Gott“, ,,Die Erschaffung Adams™ usw. — und findet
Antworten auf die folgenden Fragen, die durch detaillierte Auswertungen von Masnavi
beantwortet werden: Warum wurde Adam — also der Mensch — aus dem Paradies
vertrieben? Was bedeutet dies? Weshalb war Adam im Paradies oder was fiir ein Ziel hat
der Mensch im Diesseits? Ist das Diesseits aus Rimis Sicht ein positives oder negatives
Objekt?

*¥ Die Erstverdffentlichung erfolgte 1978 bei Fine Books Ltd.
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AuBerdem wurde das Konzept der Triebseele (nafs) austiihrlich untersucht, um Adam und
den Menschen in Riimis Werk genau erfassen zu konnen. Ein Verstdndnis von Riimis
Menschenbild ist ohne eine detaillierte Betrachtung und Auswertung zum Thema der
Triebseele nicht moéglich. Eine solche umfassende Analyse der Begriffe und Themen

fehlten in der Rumi-Literatur bisher.

Masnavi wurde von Sifis bzw. von den Mavlavi-Derwischen ausfiihrlich kommentiert.
Diese Kommentare wurden in Anatolien herausgegeben und die dortige Tradition der

Riimi-Kommentare erstreckt sich bis in die Gegenwart.

Es gibt noch weitere Masnavi-Kommentare, aber viele Masnavi-Interpreten konnten ihre
Anmerkungen nicht zu allen sechs Bénden fertig stellen. Deswegen werden im Folgenden
nur die Masnavi-Ausleger genannt, die alle sechs Bande von Masnavi kommentiert haben.
Dariiber hinaus werden auch die bedeutsamen und berithmten Masnavi-Kommentare

erwéhnt, die nicht alle sechs Binde berticksichtigt haben.

Es gibt in der Tiirkei sieben Masnavi-Kommentare, die alle sechs Binde vollstindig
kommentieren. Sechs von ihnen stammen von den Mavlavi-Saihs oder Derwischen Sem T,

Auf der Internetseite http://ktp.isam.org.tr sind viele Vortrdge und Studien aufgefiihrt.

Die Tradition der Masnavi-Kommentare wird unter den Sufis seit Jahrhunderten gepflegt.
Daher gibt es viele noch nicht verdffentliche Manuskripte, wie denjenigen von SuriirT
(gest. 1561), der auch die gesammelten poetischen Werke von Hafiz (Divan-i Hafiz) und
den Rosengarten (Golestan) von Sa‘di kommentiert hat. Dieser Kommentar ist in

persischer Sprache und befindet sich in der Siileymaniye-Bibliothek in Istanbul (Nr. 686).%

Ein anderer unveroftentlichter Masnavi-Kommentar wurde von Suidi Efendi (aus Bosnien;
gest. 1596) verfasst. Sudi Efendi hat zudem ebenfalls Divan-i Hafiz kommentiert. Von
diesem Kommentar blieb nur der vierte Band erhalten. (Istanbul Biiyiiksehir Belediyesi

Atatiirk Kitapligi, H. Cafer Ergin Kitapligi K. 451).%

Daneben hat SemT in der Zeit von Murad III. (éltester Sohn des osmanischen Sultans
Selim II.) Masnavi kommentiert. Auch dieser unvertdffentlichte Kommentar befindet sich

in der Siileymaniye-Bibliothek in Istanbul (Nr. 334)."'

** Vgl. Celik 2005, 675; Can 2009, 380.
% ygl. Can 2009, 380; Demirel 2007, 482.
' vgl. Celik 2005, 675; Can 2009, 380.
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Ein weiterer Kommentar wurde von Sifai Mehmet Efendi verfasst. Wie in klassischen
Kommentaren {iblich, benutzt er das Verfahren, dass zuerst jeder persische Zweizeiler

wiedergegeben und anschlieSend kommentiert wird.

Der Kommentar des Ankaravi Rasiihi Ismail Dede ist in Agypten und auch in Istanbul
herausgegeben worden. Ismail Dede, ebenfalls ein Masnavi-Derwisch, war von Ibn ‘Arabt
und Ibn al-Fariz (gest. 1235) beeinflusst, was in dem von ihm verfassten Kommentar
deutlich zu erkennen ist. Als Nicholson seinen Masnavi-Kommentar schrieb, benutzte er
den Kommentar von Ankaravi Rastihi Ismail Dede. Dieser Masnavi-Kommentar wurde
von Ismet Tasarzade ins Persische iibersetzt und mit dem Titel Sarh-e kabir-i Ankaravi dar

Masnavi Ma navi (Teheran 1348) versehen.®

Abdulmecid Sivast (gest. 1639) hat 1315 Zweizeiler des ersten Bandes kommentiert. Er
war ein Derwisch des Halvatiyya-Ordens. Dieser Kommentar wird in der Bibliothek der

Universitit Istanbul aufbewahrt und darf nicht kopiert werden.®

Sar1 Abdullah Efendi (gest. 1661) hat nur einen Band von Masnavi kommentiert. Er war

ein murid (Anhénger) des tiirkischen Siifi-Ordens (fariga) von Hajj-1 Bayram-i Vali.

Dieser Kommentar triigt den Titel Gavahir-i Bavahir-i Masnavi und wurde in Istanbul

1871 in 5 Binden verlegt.%

Bursal1 Ismail Hakk1 (gest. 1725) hat 738 Zweizeiler aus Masnavi kommentiert. Dieser
Kommentar wurde in Istanbul in 2 Binden gedruckt. Er verfasste auch einen Koran-

Kommentar, in dem sehr oft Zweizeiler von Masnavi benutzt werden.®

Ein weiterer Kommentator ist Sheich Murad Buhari. Der Kommentar befindet sich in
Istanbul und wurde nicht veroffentlicht.*®

Abidin Pasa (gest. 1907) hat in einem sechsbandigen Druckwerk den ersten Band von
Masnavi kommentiert.%’

Saih Kanan Rufaf (gest. 1950) kommentierte den ersten Band. Das Werk wurde 1973 in

Istanbul verlegt.®®

82 ygl. Celik 2005, 676; Can 2009, 380.
5 vgl. Celik 2005, 676.

 vgl. Can 2009 381; Celik 2000, 676.
5 Vgl. Can 2009, 381; Celik 2005, 676.
% vgl. Can 2009, 381.

7 vgl. Celik 2005, 676-677.
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Fir die vorliegende Arbeit wurden, wie bereits genannt, zwei Masnavi -Kommentare
besonders beriicksichtigt. Es handelt sich zum einen um den als Tahiru’l Mevievi
bekannten Kommentar von Tahir Olgun, der — wie aus seinem Beinamen hervorgeht —
selbst ein Mavlavi-Derwisch ist. Der Autor war der arabischen, der persischen und der
franzosischen Sprache méchtig. Tahir Olgun, der eine Befugnis (igaza) erwarb, das
Masnavi zu kommentieren, hat bis zu seinem Tode im Jahre 1951 viele Werke
versffentlicht.” Sein Masnavi-Kommentar wurde in Istanbul gedruckt — er enthlt
allerdings keine Angabe zum Druckjahr — und besteht aus 14 Bédnden. Bei dem zweiten
Masnavi-Kommentar handelt es sich um den Kommentar von Ahmet Avni Konuk, der
dreizehn Binde umfasst und von Islamwissenschaftlern in der Tirkei neu iiberarbeitet
wurde. Avni Konuk, der zugleich auch ein Mavlavi-Derwisch war, sprach Arabisch,
Persisch und Franzosisch. Er erwarb 1911 die Befugnis (igaza) zum Kommentieren des
Masnavi.”® Ahmet Avni Konuk hat bei seinem Masnavi-Kommentar auch die persischen
Werke und die indischen Masnavi-Kommentare beriicksichtigt.”' Er iibersetzte nicht nur

Masnavi von Riimi, sondern auch Fih-7 ma fihi.

Die Tatsache, dass Ahmet Avni Konuk sich auch mit den Werken von Ibn ‘Arabi befasst
hat, macht seinen Masnavi-Kommentar besonders bedeutend. Er schrieb ebenfalls
Kommentare tiber die Werke Fusiis al-hikam und at-tadbirat al-ilahiyya von Ibn ‘Arabi
und {ibersetzte auch einige Werke von Nasaft (gest. 1300). Ahmet Avni Konuk, der 1938
verstarb, wuchs in der Endphase des Osmanischen Reiches auf und zihlte zu den

wichtigsten Kommentatoren der Tiirkischen Republik.”

Diese zwei Masnavi-Kommentare sind von herausragender Bedeutung und erfahren in
dieser Arbeit besondere Beriicksichtigung, weil ihre Verfasser in der Endphase des
Osmanischen Reichs gelebt haben. Beide kannten daher sowohl die klassischen wie auch
die modernen Masnavi-Kommentare und die des Mavlavi-Ordens. Aullerdem waren sie

Mavlavi-Derwische mit der Befugnis (igaza), Masnavi zu kommentieren.

Wie oben erkldrt, schrieb A. Avni Konuk auch Kommentare iiber die Werke Fusis al-
hikam und at-tadbirat al-ilahiyya von Ibn ‘Arabi und iibersetzte auch einige Werke von
Nasaft.

8 vgl. Celik 2005, 677.

% vgl. Olgun I, 9-11.

" Vgl. Konuk I, 11.

"''Vgl. Konuk I, 13.

72 Vgl. Konuk I, 12. Die letzte veroffentliche Ausgabe des Masnavi -Kommentars von Ahmet Avni Konuk,
die fiir die vorliegende Arbeit herangezogen wurde, ist unter folgender Internetadresse zu finden:
https://archive.org/index.php.
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Ibn ‘Arabi und Nasafl haben als bedeutende Siifis die Entwicklung der theosophischen
Mystik geprdgt. Um Rimis Werke analysieren zu konnen, miissen ihre Gedanken

verstanden und interpretiert werden.

Neben den oben angegebenen gibt es noch weitere verdffentlichte und unverétfentlichte
Kommentare. Besonders hervorzuheben ist ebenfalls der wichtige Beitrag der
wissenschaftlichen Sekundirliteratur. Fiir die vorliegende Arbeit wurden zudem Quellen
herangezogen, die nicht direkt Riim1 thematisieren, sondern andere wichtige Sifis, wie z.B.
Ibn ‘Arabt und “Attar, behandeln. Der Sufismus wurde nach den Analyse- und
Interpretationsschemata untersucht, die Helmut Ritter in seiner Arbeit Das Meer der Seele:
Gott, Welt und Mensch in den Geschichten Fariduddin ‘Aftars anwendet. Der Titel des
Buches spiegelt die drei Analyseschwerpunkte Gott, Mensch und Welt wider, deren
Stellenwert und Funktion im Werk des bedeutenden Sufis Fariduddin “Attar untersucht
wurden. Ein anderer bedeutender Stft, der fiir die vorliegende Arbeit von Bedeutung ist, ist
Ibn ‘Arabi. Seine Gedanken wurden von Denis Gril in dem Buch 7The Meccan Revelations:
Ibn ‘Arabi dargestellt. Sein Aufsatz besteht aus einer Auswahl von Ibn ‘Arabis Futuhat-i

Makkiyya, welches eines der wichtigsten Werke des Siifismus ist.

Als ein weiteres Werk der zu berticksichtigenden Sekundérliteratur ist 4 comparative study
of the key philosophical concepts in Sufism and Taoism / Ibn'Arabi and Lao-Tzii, Chuang
Tzii von Toshihiko Izutsu (gest. 1993) zu nennen. In ihrer Analyse Der Mensch als
Spiegelbild Gottes in der Mystik Ibn ‘Arabis erschlieit Fateme Rahmati die Gedankenwelt
von Ibn ‘Arabi eingehend und ermdglicht damit, in der vorliegenden Arbeit anhand

vergleichender Analysen Riimis Gedanken deutlicher zu konturieren.



25

1.4 Rimis Leben
Der groBte Safi, Mavlana Galal ad-Din, wurde 1207 in der Stadt Balh geboren, die sich

damals in Khorasan befand und inzwischen im heutigen Afghanistan liegt.”” Am Anfang
des Masnavi wird er mit dem Namen Muhammed b. Hussain Balhi erwéhnt, obgleich er
auch Galal ad-Din und Mavlana genannt wurde. Der Beiname Mavlana bedeutet ,,Unser
Meister und wird im Allgemeinen in Anatolien benutzt; die Derwische wollten ihm damit
ihren Respekt bezeugen. Daneben wurde er in Anatolien als Rimi, Mavlana-1 Rim und

Mavlana-1 Rumi bekannt.

Da er ebenfalls Prediger war, wurde er auch Molla Rimi1 genannt, mitunter aber auch
Balhi.’* Seine viterliche Abstammung kann auf Aba Bakr, also den ersten Khalifen,
zuriickgefiihrt werden.”” Die Stadt Balh wurde zu der Zeit von Muhammad Choresm-

Schah eingenommen, dessen Reich sich von den Bergen des Urals bis in den Iran zog.”®

Obgleich Rum1 in Balh geboren ist, blieb er nicht lange Zeit dort. Noch in seinem
Kindesalter, zog sein Vater, Baha'ad-Din Valad, mit seiner Familie in Richtung Westen.””
Uber den Grund dieser Reise gibt es viele unterschiedliche Vermutungen, aber der
wahrscheinlichste Anlass war, nach Nicholson, die Besetzung Khorasans durch die
Mongolen.” Nach Gélpinarli kann es neben der Besatzung noch einen weiteren Grund fiir
die Reise gegeben haben: Die Einwohner in Balh nahmen eine feindliche Haltung
gegeniiber den Derwischen von Nagm ad-Din Kubra ein und genau solch ein Derwisch
war Baha’ad Din Valad.”

Die Stationen dieser Reise waren Bagdad und Mekka. Danach zog Baha'ad-Din Valad
nach Laranda® in der Nihe von Konya. RamT heiratete in Laranda Gavhar Hatun — er war
damals siebzehn oder achtzehn Jahre alt — und aus dieser Ehe gingen Sultan Valad und sein
zweiter Sohn ‘Ala’ad-Din hervor.®' Bei Ramis Heirat war die Reise aber noch nicht zu
Ende und Baha’ad-Din Valad zog mit seiner Familie nach Konya, der Hauptstadt der

anatolischen Seldschuken.®?

7 Vgl. Nicholson 1964, 17; Golpmarli 1952, 43; Aflaki I, 1995, 242.
™ Vgl. Yardim 2008, 2.

™ Vgl. Nicholson 1964, 17.

76 Vgl. Nicholson 1964, 17.

77'Vgl. Nicholson 1964, 17.

8 Vgl. Nicholson 1964, 18.

” Vgl. Golpmarh 1952, 40-41.

% Die Stadt wird heute Karaman genannt.

' Vgl. Golpmarh 1952, 45.

82 Vgl. Nicholson 1964, 18.
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Er lebte nicht mehr lange und verstarb im Jahr 1230.* Golpmarl berichtet, dass Baha’ad-
Din Valad in Konya nur noch zwei Jahre lebte und im Jahr 1231 verstorben ist. Golpinarl
bezieht sich dabei auf das Buch Ibridaname von Riamis Sohn Sultan Valad.3*

Baha’ad-Din Valad war ein beriihmter Gelehrter und so erhielt Rimi zu Kindeszeiten seine

erste islamische Bildung von seinem Vater®, der in Konya als anerkannter Prediger lebte.

Die Derwische behandelten ihn mit Respekt und fiir den Seldschuken-Sultan ‘Ala’ ad-Din
Kai-Qubad war er ein seelischer Wegweiser. Burhanaddin Tirmizi, der Murid von
Baha’ad-Din Valad war, kam auch nach Konya, um die Derwische auszubilden®® Nach
dem Tod seines Vaters studierte Rimt bei Burhanaddin Tirmiz1 (gest. 1241) weiter. RGm1
folgte ihm ungefdhr zehn Jahre lang und wurde von ihm in seiner Gedankenwelt

beeinflusst.®’

Die Zeit nach dem Studium bei Burhanaddin Tirmizi war eine wichtige Phase in Rumis
Leben, da er zu diesem Zeitpunkt Sams ad-Din Tabrizi begegnete. Der wandernde
Derwisch kam 1244 nach Konya. Er wurde fiir Rim1 nicht nur zu einem Meister, sondern
die beiden verband auch bald eine enge Freundschatft, die sie unzertrennlich machte. Sultan
Valad verglich diese Freundschaft zwischen seinem Vater und Sams mit der Reise Moses
und Hizrs, der in den klassischen siifischen Werken als geheimnisvoller Auserwihlter
genannt wird. Dies geht auf die Erwidhnung einer Person im Koran zuriick, die allgemein
als Hizr identifiziert wird. Aus Sicht der Siifis ist Hizr jemand, der den Menschen an einen

respektvollen Umgang mit Gott erinnert.®®

Nachdem Riami Sams getroffen hatte, verlieB er den Lehrstuhl an der Madrasa, und die
Derwische und hérte auf zu predigen, um sich ganz seinen Unterhaltungen mit Sams
widmen zu konnen. Dies irritierte die Einwohner in Konya und erfiillte sie mit tiefem Hass
gegen Sams, der ein von weit her kommender Besucher war. Als Sams diesen Hass
bemerkte, ging er nach Damaskus, aber Rim1 beauftragte seinen Sohn Sultan Valad, ihn
zuriickzubringen. Sams kam ein letztes Mal nach Konya, traf aber wieder auf die
Vorbehalte der Einwohner gegen ihn. Er verschwand im Jahr 1247 spurlos.*® Ob er wieder

nach Damaskus ging, ist unklar.

% Vgl. Nicholson 1964, 18.

¥ Vgl. Golpmarh 1952, 42.

% Vgl. Can 2009,42; Cebecioglu 2005, 32.

% Vgl. Golpmarh 1952, 44; Nicholson 1964, 18.
87 Vgl. Golpinarli 1952, 44; Nicholson 1964, 18.
% Vgl. Nicholson 1964, 19;siehe Koran 18: 60-70.
% Vgl. Nicholson 1964, 19.
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Uber sein weiteres Schicksal kénnen nur Vermutungen angestellt werden. Laut Aflaki

wurde er von Unbekannten getdtet und sein Leichnam wurde in einen Brunnen geworfen.

Sein Grab befindet sich moglicherweise unter der Sams-Tabrizi-Moschee im tiirkischen

Konya. Der Glaube, dass dies das Grab von Sams ist, ist in der Tiirkei weit verbreitet.”

Nachdem Sams verschwunden war, reiste RGmi zwei Mal nach Damaskus. Er hielt sich
lange Zeit dort auf, konnte aber Sams nicht finden. Diese Reisen werden in Ibtidaname von
Sultan Valad erwihnt, ihre Daten sind aber unbekannt. Rami begann nach Sams

. . . ) . . 91
Verschwinden damit, Gedichte zu schreiben, um seinen Meister zu ehren.

Rami zeigte seine Verehrung gegeniiber Sams mit seinem Werk Divan-T Sams, mit dem er
dessen Namen verewigt. Wer war Sams in der Realitiit? Warum brachte Rimi Sams so viel
Sympathie entgegen? Uber Sams findet man in siifischen Werken (wie z.B. im Tabagat as-
siifiva)’* keine ausreichende Information. Doch in Magalat, das Sams Tabrizi verfasste,

steht, dass Sams in Tabriz einem Saih folgte, dessen Name Abu Bakr war.”

Nachdem Sams verschwunden war, ging Rimi aufgrund der Trennung von Sams zu
Derwischen und allgemein zu anderen Menschen auf Abstand. Er verlor nicht nur seinen
Saih, sondern auch einen Gesprichspartner, mit dem er die Geheimnisse des mystischen
Wegs (tasavvuf) diskutiert hatte. Salahuddin Zarktb iibernahm an Rimis Stelle den
Lehrstuhl an der Spitze des tariga der Mavlavis und betreute die Derwische und Studenten.
Rimi war unschliissig was zu tun sei, weshalb dieser Zeitraum Rumis als eine Phase der

Unschliissigkeit bekannt ist.

Salahuddin ist ungefdhr 1261 gestorben und nach seinem Tod wurde Husamaddin die
wichtigste Person fiir Rimi. Husamaddin schrieb das Buch Masnavi nieder, das
bedeutendste Werk von Riimi. Rimi1 nannte Masnavi Husamaddins Buch, wihrend er sich

selbst mit der Flote verglich, die auf die Lippe von Husamaddin gesetzt ist.”*

Bevor Masnavi geschrieben wurde, hatte Husamaddin Rum1 aufgefordert, dass er wie
‘Attar oder Sanai ein Buch verfassen sollte. Darauthin zeigte Rim1 ihm 18 Zweizeiler, die
nun Teil von Masnavi sind, und sagte: ,,Wenn du schreibst, werde ich solche Gedichte oder

Geschichten vortragen, die uns die Wahrheit und den Weg des Siifis zeigen konnen.*

% Vgl. Can 2009, 54.

! vgl. Can 2009, 55.

%2 Diese Biicher schildern die Lebensgeschichte.
% Vgl. Golpmarli 1952, 49; Aflakt 1995, 254.
" Vgl. Nicholson 1964, 20.
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Dieses Gesprach war der Beginn der Entstehung von Masnavi. Tag und Nacht schrieb
Husamaddin auf was Rumi sagte. Aus diesem Grund wurde Masnavi Husamaddin

gewidmet.”

Nachdem Husamaddin den ersten Band vollendet hatte und am zweiten Band arbeitete,
wurde er dabei durch den Tod seiner Frau unterbrochen. Dieses Ereignis wird im zweiten
Band von Masnavi angesprochen: ,,Als das Licht Gottes, Husamaddin, die Ziigel anzog
und vom Zenit des Himmels zuriickkehrte.””® Husamaddins Name befindet sich nicht nur
im zweiten Band, sondern auch in den anderen Bénden. So steht im dritten Band: ,,O Licht
der Wahrheit Husamaddin, bringe dieses dritte Buch, denn drei Mal ist eine Sunna
geworden.”’ Im sechsten Band wird das Masnavi auch Husdminame genannt. Rami zeigt
Husamaddin nochmals seinen Dank dafiir, dieses Buch in die Schriftform iibertragen zu

haben.

Husamaddin befand sich am 17. Dezember 1273, dem Tag, an dem Rumi gestorben ist, als
Nachfolger von Rimi in Konya. Als RiimT starb, ist nicht nur der Freund der Derwische,
der Volker Konyas oder Sams gestorben, sondern auch der groBte Saff und der beste

Freund des Seldschuken-Sultans ‘Ala ad-Din.”

% ygl.Can 2009, 73-74.

% Vgl. Can 2009, 74-75; Zit. Masnavi (U:Kommittee) 11, 3 Masnavi1l, 3.
7Vgl. Can 2009, 75. Zit. Masnavi (U:Kommittee) I11, 1 Masnavi 111, 1.
% Vgl. Nicholson 1964, 21.
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1.5 Ruamis Werke

Masnavi: Dieses beriihmteste Werk Rumis besteht aus sechs Bidnden mit insgesamt
sechsundzwanzigtausend Zweizeilern. Es wurde in viele Sprachen iibersetzt.” Masnavi
wurde von Nicholson ins Englische tibersetzt und in den Jahren 1925-1940 in acht Bénden
versffentlicht.'” Ins Deutsche iibersetzten das Werk Bernhard Meyer sowie Kaveh und
Jilla Dalir Azar in den Jahren 1999-2001.""" Ins Franzésische wurde es von Eva de Vitray-
Meyerovitch und Djamchid Mortazavi iibersetzt.'” Von Veled Celebi Izbudak und

Abdiilbaki Golpinarli wurde Masnavi ins Tiirkische tibersetzt.

Divan-i kabir: Ein anderes bemerkenswertes Werk von Rumi ist Divan-i kabir, das auch
unter dem Titel Divan-i Sams oder als Divan-i Sams-i kabir bekannt ist. Badi-az-Zaman

Furizanfar bearbeitete und verdffentlichte dieses Werk mit kurzen Erkldrungen.'®

Nicholson verdffentlichte ein Buch unter dem Titel Selected poems from the Diwan-i
Shamsi Tebriz, in dem sich ausgewihlte Ghaselen aus dem Divan befinden.'” Spiter
wurde Divan-i kabir von Abdiilbaki Golpinarli ins Tiirkische {ibersetzt und in acht Bdnden
publiziert.'” Dieses Werk wurde mit Unterstiitzung des tiirkischen Kulturministeriums

1995 in zwei Bianden von Nevit O. Ergin ins Englische iibersetzt.

Fih-1 ma fihi: Fih-i ma fihi ist ein Werk, in dem Rimis Gedanken eine tiefere mystische
Pragung aufweist. Nach Schimmel l4sst sich der Titel des Buches als ,,Darin ist, was darin
ist* ins Deutsche iibersetzen, obgleich sie selbst ihrer Ubersetzung den Titel Von Allem und
vom Einen gab. Dieses Werk besteht aus einer Sammlung von Riimis Gesprdchen und

wurde von Arberry unter dem Titel Discourses of Rumi ins Englische iibersetzt.

An der Universitit Istanbul befinden sich 147 Briefe von Rumi, die von Mavlavi Sheich
Ahmad Ramzi redigiert und von Faridun Nafiz Uzluk ins Tiirkische {ibersetzt wurden.
Sieben Predigten von Rumi sind in Buchform unter dem Titel Magalis-i Sab’a

veroffentlicht worden. '

% Vgl. Golpmarli 1952, 267; Nicholson 1964, 22.

1% The Mathnawi of Jalalu’ddin Riim, London 1925-1940.

Y Moalana Galal ad-Din Riimi (Der Prophet der Liebe): Matnawi, Koln 1999-2001.
12 Djalal-od Din Rimi, Mathnawi: La Quéte de 1'Absolu,1999.

' Kulliyat-i Shams, Teheran, 1336-1345/1346/1957-1966.

1% Selected Poems from the Divan-i Shams-i Tabriz, Cambridge 1898.

' Divan-1 Kabir, Istanbul, 1957-1974.

1% Vgl. Golpmarl 1952, 268.
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2 Gott im Masnavt

2.1 Gott, das absolute Wesen, die Einheit des Seins

Der Begriff wahdat ul-wugiid bedeutet, kein anderes Sein zu kennen aufer Gott'"” und
gehort zu den meist diskutierten Grundthemen der Mystik. Rim1 benutzt den Begriff in
seinen Werken jedoch nicht. Er vermeidet den Begriff und stellt theosophische Themen
des tasavvuf symbolisch dar. Deswegen werden im Folgenden die Aussagen anderer
beriihmter Stufis zu wahdat ul-wugiid wiedergegeben, um so die Ansétze dieses Begriffs in

Riomis Werken erkennbar zu machen.

Um ein besseres Verstidndnis des wahdat ul-wugiid zu erreichen, versuchten die Mystiker
im Allgemeinen, es durch eine Reihe von Beispielen zu konkretisieren. Eines der hierbei
am hiufigsten verwendeten Beispiele ist Folgendes: Wird in einer dunklen Nacht die
Spitze eines Holzstocks angeziindet, zum Glithen gebracht und diese glithende Spitze des
Stocks schnell im Kreise gedreht, so bekommen Betrachter aus der Ferne den Eindruck,
dass es sich um einen einfachen Lichtkreis handle. Der Kreis ist aber eine Einbildung. Der
sich drehende Punkt in diesem Beispiel steht fiir die Existenz von Gottes Wesen, wihrend
der daraus entstandene Kreis die Welt symbolisiert. Ausgehend von diesem Beispiel sagt
Ibn ‘Arabi, dass die Welt nur eine Illusion sei und keine wahre Existenz habe, wihrend
Ahmad Sirhindi'® (gest. 1624) hervorhebt, dass ebenso sehr wie der Punkt nicht mit dem

Kreis identisch sei, auch die Welt nicht mit Gott gleichzusetzen sei.

Nur Gott existiere als wahres Wesen, alles andere sei vergénglich. Theoretisch gesehen ist
die Ablehnung der Vielfalt der erste Schritt zur Einheit Gottes (fauhid).'” Der Glaube an
die Vielfalt beruht lediglich auf einer Tauschung.'"

"7 vgl. Uludag 1977, 553.

1% Tosun 2009, 182. Celik 2009, 150. Ahmad Sirhindi (Sein beriihmter Beiname ist Imam Rabbanf) wurde in
der Stadt Sirhind in Indien geboren und ist der wichtigste Vertreter der Nagsbandiyya. Er kritisierte den
falschen Volksglauben im Islam seiner Zeit, weshalb er von den Naq3bandi-Sifis als Erneurer des
zweiten Jahrtausends (Mugaddid alf sani) bezeichnet wurde. Er kritisierte auch die Idee des wahdat ul-
wugiid und verteidigte seine Thesen von wahdat ul Suhiid gegen wahdat ul-wugiid. Weitere Informationen
finden Sie im Buch von Necdet Tosun, Imam-1 Rabbant Ahmet Sirhindi: Hayati, Eserleri, Tasavvufi
Goriisleri Istanbul, 2005 sowie bei Burhan Ahmad Faruqi: The Mugaddid’s conception of Tavhid, Delhi
1977 und Rudolf Kriss und Hubert Kriss -Heinrich: Volksglaube im Bereich des Islam I-1I, Wiesbaden
1960-1962.

1 vgl. Gramlich 1976, 4.

"% vgl. Gramlich 1976, 3.
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Wenn also das Sein nur ,,Eines” und dieses ,,Eine* der Existenzgrund von allem ist, so
sollte sich alles nur nach dem ,,Einen* richten und alles andere nur als ein Mittel dieses

,Einen* angesehen werden.

Aus dieser Perspektive ist die Mystik (fasavvuf) als die Annahme der Ethik des ,,Einen™
und die Befreiung von den Wiinschen und Begierden des Egos zu verstehen und geht somit

{iber das Wissen und die Rituale hinaus.'!!

Ein weiteres hiufig verwendetes Beispiel ist der Mensch und sein Spiegelbild. Die im
Spiegel sichtbare Projektion des Menschen ist im Gegensatz zu seiner wirklichen Existenz

nur eine Sinnestéiuschung.112

Ein weiterer bekannter Umstand ist, dass sich die Mystiker, bis auf wenige Ausnahmen,
scheuten, offen tiber das Thema wahdat ul-wugiid zu sprechen. Sie versuchten vielmehr
das Thema in einer eigenen Weise zu erdrtern. Einer derjenigen, der diesbeziiglich als
Erster genannt werden muss, ist al-Gazzali (gest. 1111), der sich ebenfalls eher
zuriickhaltend zur mystischen Einheit duflerte. Er teilt die Menschen hinsichtlich dieses
Themas in drei Kategorien ein. Seiner Auffassung nach gibt es eine Gruppe, deren
Meinung nach es auBBer Gott selbst kein anderes wirkliches Sein gibt. Diese Gruppe ist die
des tauhid (islamische Auffassung vom Monotheismus). Die zweite Gruppe ist die der
Atheisten, die die Existenz Gottes leugnen und nur sich selbst als Individuum sehen. Dazu
kommen die Polytheisten, die neben Gott noch andere Wesen anerkennen.' Nach al-
Gazzali spiegeln die Dinge das Sein Gottes wider, verfiigen aber in der Realitit nicht {iber
eigenstindige Korper.''* Derjenige, der diese Sichtweise das erste Mal systematisierte, war
Ibn ‘Arabi. Nach Ibn ‘Arabi ist das Sein in Wirklichkeit nur Eins - auch wenn unsere
Sinnesorgane in der dufleren Welt eine Vielfalt sehen moégen und der Verstand einen
Unterschied zwischen der Welt und Gott macht.'"” In Wirklichkeit haben die Welt (‘alam)
und alle Geschopfe keine eigenstindigen Korper; vielmehr entspricht ihre korperliche

Erscheinungsform— so Ibn ‘Arabi— den Wellen des Meeres oder einem Schatten.''®

" vygl. Gramlich 1975, 195.
"2 yol. Tosun 2009, 188.

3 ygl. Gramlich 1998, 85-86.
"4 vgl. Eraydin 1990, 248.

5 vgl. Afifi 1999, 162.
"°vgl. Yilmaz 2001, 192
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‘Aziz-ad-Din Nasaﬁ,117 der das Thema in seinen Werken auf verschiedene Arten und eher
unsystematisch behandelt, vertritt die Meinung, dass die Annahme, dass es neben dem Sein
Gottes ein anderes Sein gebe, darauf hinauslaufe, dass dieses andere Sein mit Gott

gleichgesetzt (sirk) wiirde.''®

Wie oben erklédrt, versucht Rim1 das Thema wahdat ul-wugiid mit eigenen Symbolen zu
erklaren. Die Symbolik zum Thema wahdat ul-wugiid bei Rimi wird im folgenden
Abschnitt ausfiihrlich bearbeitet, weswegen hier nur einige Beispiele genannt werden. Die
Sonne und Sonnenstrahlen sind wichtige Symbole, um seine Sicht zu wahdat ul-wugiid
klar verstehen zu konnen. Scheint die Sonne auf verschiedene Glasscheiben, so entsteht

durch die Projektion eine Vielzahl an Lichtern. Jedoch spielt diese Vielzahl fiir die Sonne

selbst keine Rolle; die Sonne ist und bleibt immer eines.!"”

In anderen Metaphern vergleicht er die Vielfiltigkeit in der Welt mit dem Beispiel von
Lampe und Licht. Das Licht verschiedener Lampen bildet keine Vielzahl. Die Vielzahl in
der Welt ist nur eine Tauschung und das Licht ist eine Einheit:
»Das Licht in der Lampe ist ein Geschenk des Allmdchtigen; Glas und Tongefdfe
sind Handarbeiten seiner Geschopfe.
Topfe haben notwendigerweise eine Anzahl, doch bei Licht gibt es nur Einheit.
Wenn das Licht von sechs Lampen vermischt wird, gibt es in ihrem Licht keine Zahl
und Vielzahl.
Die Gefdfse haben den Ungldubigen zum Gotzenanbeter gemacht, der Gldubige

betrachtet das Licht und erhdlt geistige Wahrnehmung.”120

Bei der Abhandlung tiber das wahdat ul-wugiid sollte nicht nur die Beziehung zwischen

Gott und Welt, sondern auch zwischen Gott und Mensch betrachtet werden.

7 < Aziz b. Muhammad an-NasafT ist in der Stadt Nasaf in Zentralasien geboren. Er verfasste seine Biicher
im Allgemeinen in persischer Sprache. Sein beriihmtestes Buch heif3t: ,,Kitab-u insan al-kamil* (Das
Buch vom vollkommenen Menschen). Dieses Buch wurde von Marijan Molé 1962 in Teheran
verdffentlicht. Mehmet Kanar iibersetzte es unter dem Titel ,,Tasavvufta Insan Meselesi ins Tiirkische
(Istanbul 1990). Ein anderes Werk von ihm, ,, Tanzil“, befindet sich in der Siileymaniye-Bibliothek in
Istanbul (Sehid Ali Paga Nr. 1363/2), Das andere Werk ,,Kasfu’l Haqaiq* befindet sich ebenfalls in der
Siileymaniye-Bibliothek (Carullah Efendi Nr. 1087), ,,Bayanu-t TanzT" ist in der Beyazit-Staatsbibliothek
in Istanbul (Veliyyiiddin Efendi Nr.1685), ,,Maqsad-1 Aqsa“ ist in der Siileymaniye-Bibliothek in Istanbul
(Izmirli Ismail Hakki Nr. 1240), ,, Kasfu’ I-Sirat“ befindet sich in der Beyazit-Staatsbibliothek in Istanbul
(Veliyyiiddin Efendi Nr.1767), ,,Ztibdatii’l Haqaiq® ist in der Siileymaniye-Bibliothek (FY Nr. 797). Fiir
weitere Informationen siehe Diizen Ibrahim: ,,Aziz Nesefi'ye Gore Allah Kainat ve Insan“ 2000, 19f.;
Ridgeon Llyod: ,,°Aziz Nasafr 1998.

18 yol. Diizen 2000, 80.

" Vgl Masnavill, 184-185.

120 7it. Masnavi (U: Kommittee) V, 2880-2883; Masnavi V, 2880-2883.
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Hierzu sind folgende Verse des Korans, die im Zusammenhang mit der Schlacht von Badr
stehen, zur Erkldarung heranzuziehen: ,,Und nicht du hast geschossen, sondern Gott gab

121
den Schuss ab”.

Wenn Gott seinen Diener wertschitzt, so vollzieht er manche Handlungen durch dessen
Hand. Dies geschah bei dem sogenannten Kieselstein-Wunder wihrend der Schlacht von
Badr in Mekka, bei der der Prophet den Ungldubigen eine Handvoll Staub in die Augen
streute. Diese Ereignisse beinhalten die Botschaft, dass Gott seine Existenz und seine

Macht mittels seiner geliebten Diener zu verdeutlichen vermag.'*

Bei der Schilderung des wahdat ul-wugiid verweisen auch die Mystiker auf den Vers, dass
Gott dem Menschen von seinem Geist eingehaucht hat™'?*. Ahnlichkeiten mit diesem Vers
sind héufig auch in der Bibel bei der Thematisierung der Schopfungsgeschichte zu
erkennen. Jedoch wird das Einhauchen im Koran nicht so hdufig wie in der Bibel

erwihnt.'?*

Das Motiv des Einhauchens legt nahe, dass der Kern des Menschen nicht der Korper,
sondern ausschlieBlich die Seele ist. Nach Rumi ist die Menschenseele wie ein unendliches
Meer unter Stroh.'” Oder die Seele ist wie der Prophet Salih und der Korper wie sein
Kamel.

Der reinen Seele kann nichts schaden, denn sie ist mit Gott vereint. Wird ein Schaden
zugefiigt, dann ist es nicht Salih, der ihn erleidet, sondern das Kamel.'?

Die Poesie Ruimis bringt dies folgendermallen zum Ausdruck:

»Wir sind wie die Harfe, auf der du mit dem Plektrum spielst, das Wehklagen stammt
nicht von uns, du erzeugst es.

Wir sind wie die Flote, die Musik in uns kommt von dir; wir sind wie der Berg, dessen
Echo von dir stammt.

Wir sind Schachfiguren in Sieg und Niederlage, unser Sieg, unsere Niederlage kommen
von dir, O Schoner.

Wer sind wir, O du Seele unserer Seelen, dass wir ohne dich existieren konnten?

Wir und unser Sein sind Nichtsein, du bist das absolute Sein, welches das Vergdngliche

hervorbringt. »127

121 Koran 8:17.

12 ygl. Arberry 1950, 22.

123 Koran 32:9.

124 ygl. Bouman 1977, 12.

125 Vgl. Masnavi 1V, 822.

12 Vgl. Masnavil, 2515.

127 7it. Masnavi (U: Kommittee) 1,598-602; Masnavi 1, 599-603.
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2.2 Metaphern fiir wahdat ul-wugiid als die Einheit des Seins

Es ist bekannt, dass die Mystiker (z.B. Ibn ‘Arabi und Rim1) sich zur Beschreibung ihrer
inneren Zustdnde und Erlebnisse der verschiedenen Metaphern bedienten. Einer der
thematischen Bereiche, in denen sie Metaphern nutzten, ist das wahdat ul-wugiid. In
Erzdhlungen tiber das wahdat ul-wugiid werden hiufig Ozean und Tropfen als Metaphern
verwendet. Diese Metaphern werden als hdufige Symbole in Siifis Gedichten verwendet.

So sprechen sie mal von Wellen, mal vom Schaum und vom Ozean.'?®

Riimi benutzt neben den Metaphern Ozean und Schaum noch die von Wind und Staub. Der
Mensch nimmt nur den vom Wind aufgewirbelten Staub oder den vom Meer gebildeten
Schaum wahr. In Wirklichkeit jedoch existieren nur der Wind und das Meer, der Staub und
der Schaum kénnen nicht als existent betrachtet werden.'*’

,Gott ldsst das Nichtexistierende als existent und prdchtig erscheinen,
Er lasst das Existierende in der Form des Nichtseienden erscheinen.

Er hat das Meer verborgen und den Schaum sichtbar gemacht,

Er hat den Wind verborgen und zeigt dir den Staub.”*°

Eine andere Metapher zur Veranschaulichung des Seins, ist die Mauer und der
Sonnenschein, der auf diese fillt. Hier steht die Mauer fiir die Welt. Das darauf fallende
Licht und dessen Schoénheit sind nicht von der Mauer selbst, sondern rithren vom

Sonnenschein her.

Schiene der Sonnenschein nicht auf die Mauer, so wire die Mauer dunkel und ohne Licht.
Ohne den Sonnenschein wire die Mauer nichts anderes als ein Gemisch von grober Erde

und Wasser. Rimt hebt hervor:

wchonheit und Macht und Tugend und Wissen sind von der Sonne der Gottlichen
Schonheit hier herunter gereist.

Sie sind das Licht dieser Sonne und kehren wie die Sterne wieder aus dem Gemdiuer
dieser Welt zuriick.

Wenn der Sonnenschein zuriickgekehrt ist, bleibt jede Mauer dunkel und
schwarz. !

In der Schopfung ist nicht die Vielfalt und die Vielfarbigkeit maBgeblich, sondern die
Einheit und FEinfarbigkeit. Dementsprechend bricht der eine Stock Moses die hundert

Stocke des Pharaos; die tausend Talente des Galen sind dem Atem Jesus unterlegen und

128 ygl. Schimmel 1995, 402.

12 vol. Masnavi V, 1026-1034.

0 Zit. Masnavi (U: Kommittee) V, 1026-1027. Masnavi V, 1026-1027.
B 7it. Masnavi (U: Kommittee) V, 985-987. Masnavi V, 985-987.
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hunderttausende  Gedichtbiicher konnen dem Buch eines Analphabeten nicht

standhalten.'®

Die Lampe und der Docht sind voneinander verschieden. Wer die Lampe
anschaut, sieht die Dualitit und damit Vielzahl. Schaut er jedoch das Licht an, so sieht er
Einheit."** Die Schénheiten in dieser Welt werden mit Kupfer verglichen, das seinen Glanz
und seine Schonheit verloren hat.'** Die Schonheit Gottes jedoch entspreche dem des
Goldes, das das hochste und wertvollste aller Metalle ist. Es sei der Ursprung und Grund

von allen anderen und zugleich ihnen unvergleichlich. Es sei das Metall an sich.'*

‘Attar hebt hervor, dass jegliche Schonheiten in seinem Werk nur der Schatten Stmurgs
seien. Ob es nun vierzig oder dreiBig Vogel seien, alle seien nur der Schatten Stmurgs.
Auch wenn die Menschen beide noch so sehr isoliert betrachten mdchten, so sei der
Schatten nicht von Simurg zu trennen.'*® Nach “Attar sind beide Welten (Diesseits und
Jenseits) nur Illusionen, die aus der Zusammenkunft von Hunderten von Farben entstehen.
Das Wahre ist jedoch die Welt der Farblosigkeit."’

Dort seien die Menschen wie die Elemente ohne K6pfe und Fiile verteilt. Wir waren wie
die Sonne, wir waren ohne Verbindungen und waren rein. Als jedoch die Korper beseelt
wurden, entstanden die Zahlen wie die Grundsteine einer Burg. Riimi betont, dass solange
diese Grundsteine nicht mit Katapulten zerstért werden, auch die Zahlen und die

) . . 1
Unterschiede nicht verschwinden werden.'®

Die Sonne und das Sonnenlicht sind zwei von Riim1 sehr hdufig verwendete Metaphern zur
Beschreibung des Seins und als solche auch in anderen Religionen bekannt. Zugleich wird
dieses Symbol von Rami in besonderer Weise zur Erinnerung an Sams ad-Din als die

.« . 139
»Sonne der Religion® verwendet. 3

Als Fazit sollten die Dinge auf der Biihne des Seins aus zwei Perspektiven heraus
betrachtet werden: Im Hinblick auf die Frage ihrer Existenz sind sie gegeniiber der
Existenz Gottes als Nichtseiend zu beurteilen. Wird ihre Existenz jedoch als die erste
Verkorperung des Seins betrachtet, so sind sie als eine Projektion der Eigenschaften Gottes

14
zu sehen. '

132 Vgl. Masnavi 1, 528-530.

3 Vgl Masnavi 111, 1254-1256.
B4 vel. Masnavi V1, 978-979.
3 Vgl. Masnavi V1, 980.

3¢ vol. Mantig-at-tayr 1376, 63.
B7ygl. Ritter 1955, 603-604.

138 Vgl. Masnavi 1, 687-690.

39 ygl. Schimmel 1982, 77.

10 ygl. Ritter 1955, 603.
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2.3 Das Erkennen Gottes
2.3.1 Das Erkennen Gottes durch Gott

Die Mystiker vertreten die Ansicht, dass es nicht das Gleiche sei, an Gottes Existenz zu
glauben und Gott zu erkennen. Eine Person kann ausgehend von sich selbst und den
Zeichen in der Natur zu dem Schluss gelangen, dass Gott existiert. Die Vernunft kann also
dem Menschen die Existenz Gottes anzeigen, d.h., der Mensch kann durch Reflexion die
Existenz Gottes als plausibel annehmen. Jedoch reicht die Vernunft allein nicht aus, um

1 Gott zu erkennen heiBt, nach ihrer Ausdrucksweise, Gott in allen

Gott auch zu erkennen.
Bereichen des Lebens als den Eigentiimer von allem zu erleben oder wahrzunehmen und
mit dieser Wahrnehmung und einem entsprechenden Bewusstsein zu leben.

Als Nari'*? (gest. 908) danach gefragt wurde, was die primére Verpflichtung des Menschen
wire, so antwortete er darauf, dass es das Erkennen Gottes wire. Denn wer Gott im

. . . . . . . 14
Diesseits nicht erkennt, werde ihn auch im Jenseits nicht erkennen. 3

Als jemand — so ‘Attar — den Haditgelehrten Ahmad b. Hanbal'** (gest. 855) im Beisein
des Mystikers Bisr al Hafi'*® (gest. 841) sah, sagte er zu ihm: ,,Du bist der Imam von allen
und horst sonst auf niemanden, aber besuchst diesen Barfiifsigen.” Darauthin antwortete
Ahmad b. Hanbal Folgendes: ,,Das stimmt. In den Haditwissenschafien bin ich der Erste
und auch im Wissen. Jedoch kennt er Gott besser als ich.”'*°

Gott zu erkennen ist fiir die Mystiker nicht nur die primére Verantwortung, sondern
zugleich auch das gréBte Ziel. Das Wissen ist nur ein Mittel, um Gott zu dienen, jedoch
keines, um ihn zu erkennen. Am echesten konne der Mensch Gott durch Gott selbst

erkennen. Denn Gott habe seine Existenz durch seine Schopfung gewissermalien

verschleiert und das Wissen wird auch nicht selten als einer der Schleier angesehen.'*

"!'ygl. Demirli 2008, 66.

2 Abu’- Hussain an-Niirf war einer der wichtigen Vertreter der Bagdader Schule und treuer Begleiter von
Gunayd. Er kritisierte in seiner Zeit die Formalisierung der Stfis und seine Gedanken beeinflussten die
Terminologie der Mystik in der vorfritheren Zeit. Weitere Informationen siehe Encyclopaedia of Sufism
XII 2003, New Delhi; Qusairt 2000, 89f.

'3 ygl. Gramlich 1995, 389.

'* Beriihmter Haditgelehrter und Griinder der Malikiten-Rechtschule.

145 Bigr Hafi war ein beriihmter Haditgelehrter und in seinem frithen Leben ein Freund von Ahmad b. Hanbal.
In seinem spidteren Leben gab er das Sammeln der hadit / ahadit auf und neigte zu tasavvuf. Im
Vordergrund seiner mystischen Gedanken steht, der Triebseele zu widerstehen und die guten Taten zu
verbergen, um der Augendienerei zu entkommen. Laut Bisr ist es ein Hindernis fiir die seelische Reife,
sich des Lobes der Menschen zu erfreuen. Qusairi 2000, 64f.; Encyclopedia of Islam I, 1960, 1244.

Y Vol Mantig-at-tayr 1376, 148-149.

7 ygl. Gramlich 1995, 390.
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Es stellt sich die Frage, was die Aussage, Gott in sich selbst zu erkennen, bedeutet und was
mit ihr intendiert ist. Auf diese Frage haben die Mystiker je nach ihren Erfahrungen und
spirituellen Erlebnissen auf unterschiedliche Weise geantwortet. Beispielsweise sagte
Gunayd (gest. 909), dass die Erkenntnis Gottes bedeute, sich mit ihm zu befassen. Er
filhrte auf: Ein Erkennender ist derjenige, der sich stindig mit Gott beschiftigt und
innerlich mit Gott spricht. Abli Yazid (gest. 848) meinte diesbeziiglich: Ein Erkennender

ist derjenige, der all das aufgibt, was ihn von Gott fernhalten konnte.

Abt ‘Ali ad-Daqqaq (gest. 978) duBerte sich hierzu folgendermaBen: ,,Oh mein Schopfer,
wer dich wirklich kennt, der wird auch dann nicht authéren nach dir zu suchen, auch wenn

er weil}, dass er dich nicht finden wird«. 148

Einer derjenigen, der diesbeziiglich die umfassendste Beschreibung vorgelegt hat, war Ibn
Qaiyim al-Gauziya (gest. 1350). Er sagte: ,,Wer ihn durch Wissen erkennt, ist fiir die
Folgen seines Wissens verantwortlich. Jemanden, der Gott durch Wissen erkennen lernt,
konnen wir nicht als Erkennende bezeichnen. Ein Erkennender ist derjenige, der den zu
Gott fithrenden Weg, die Gefahren und Hindernisse auf diesem Weg und seine eigene
Stellung bei Gott kennt. Ein wahrer Erkennender ist jemand, der Gott mit seinen Namen
und Eigenschaften kennt, sich aufrichtig nach ihm sehnt, von schlechten Taten abwendet
und sich von hésslichen Gewohnheiten reinigt. AuBBerdem ist er geduldig gegeniiber den

schweren Priifungen, die Gott ihm auferlegt.'*’

Ibn Sina beschreibt die Erkenntnis Gottes auf folgende Weise: Wer die Giiter und
Annehmlichkeiten des Diesseits aufgibt, wird Verzichtender (zahid) genannt. Wer sich
eifrig freiwilligen gottesdienstlichen Handlungen wie Wachen und Fasten und dergleichen
widmet, wird Hingebungsvoller (‘abid) genannt. Wer seine Gedanken, infolge des
Aufgangs des Lichtes Gottes in seinem innersten, immerfort der Heiligkeit der Gotteswelt
zuwendet, wird Erkennender (‘arif) genannt. Davon kann das eine mit dem anderen
verbunden sein. Der Verzicht (zuhd) ist beim Nichterkennenden eine Art Handelsgeschift:
Er kautft fiir die Waren des Diesseits die Waren des Jenseits. Beim Erkennenden ist er eine
Art Distanzierung von dem, was sein Innerstes von Gott ablenkt, und ein Sicherheben tiber

alles, was nicht Gott ist.1?

Nach Ahmad b. Hanbal heif3t es: Es gibt drei Arten von Verzicht: Die Absage an das
Verbotene; das ist der Verzicht der gewohnlichen Glaubigen. Zweitens die Absage an das
tiberfliissige Erlaubte; das ist der Verzicht der Elite. Drittens die Absage an das, was den

Menschen von Gott ablenkt; das ist der Verzicht der Erkennenden. !

18 ygl. Gramlich 1998, 110-111.
149 yol. Gramlich 1998, 113.
%0 ygl. Gramlich 1998, 113.
31'ygl. Gramlich 1998, 114.
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2.3.2 Das Erkennen Gottes durch die Schopfung und durch den
Menschen

Ein anderer Weg der Siifis, Gott zu erkennen, wird durch das Wissen tiber die Schopfung
und den Menschen moglich. Hierbei wird ein anderer Begriff von Wissen zugrundegelegt
als der oben diskutierte. Auf den Unterschied wird weiter unten eingegangen. Die Kenntnis
Gottes ist abhéngig von einem guten Verstindnis der Gott-Mensch-Beziehung. Sind die
Eigenschaften, die dem Menschen und der Schopfung zugeschrieben werden, nicht genau
bekannt, so wird es auch nicht moglich sein, Gott zu erkennen. Insbesondere sollte
akzeptiert werden, dass es zwischen Gott und dem Menschen einen gemeinsamen
Sprachbereich gibt. Zu diesem Thema gibt der hadit ,,Gott erschuf den Menschen nach

seinem Bilde* Aufschluss.'>

Der Versuch des Menschen, Gott zu kennen, hiangt unmittelbar mit seiner Selbsterkenntnis
zusammen. So kann der Mensch seinen Schopfer solange nicht erkennen, solange er sich
selbst nicht kennt. Die Selbsterkenntnis des Menschen ist davon abhéngig, sein Wesen zu

kennen.'>

Ein Heiliger war bei der Unterhaltung zugegen. Er fragte Gott danach, wer von den beiden
einen hoheren Rang hitte. Gott antwortete, dass bei ihm derjenige einen héheren Rang
hétte, der Schones von ithm vermutete: Ich bin so, wie mein Diener annimmt, dass ich sei.
Ich bin dort, wo die Annahme meines Dieners iiber mich ist. Ich bin das, was mein Diener
tiber mich vermutet. Jeder meiner Diener hat eine eigene Denkweise, eine eigene
Vorstellung; ich bin so, wie sich mein Diener mich vorstellt. So fragt ein Arzt den
Patienten auch nach seinem ,,inneren Arzt™. Denn in dir ist ein Arzt. Dies ist deine Natur;
manches nimmt sie nicht an, manches akzeptiert sie. Daher fragt der ,,dullere Arzt*, was du
getrunken hast und ob es etwas Schweres oder Leichtes war oder wie dein Schlaf war. Der
»innere Arzt™“ gibt dem ,,duleren Arzt* Auskunft iiber sich und der ,,dulere Arzt™ urteilt
danach und trifft eine Entscheidung. Demnach ist der wahre Arzt der Arzt im Innern des

Menschen, also seine Natur.'**

132 ygl. Demirli 2009, 103.
'3 ygl. Demirli 2009, 103.
34 Val. Fih-1 ma fihi 1362, 49.
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Nach Auffassung der Mystiker, sollte das wahre Wissen des Menschen darin bestehen, sich
selbst zu kennen und daraus folgend Gott zu kennen. Jedoch ist hierbei unter Wissen nicht
das zu verstehen, was in den Biichern steht.

In den Worten von Yunus Emre (gest. 1320)'*° heift es:

»Wissen heifst Wissen kennen / Wissen heifst sich selbst kennen / Du kennst dich

selbst nicht / Was soll also das ganze Lesen"™

Als er gefragt wurde, was die Absicht in dem Satz ,,Wer sich selbst kennt, kennt Gott* sei,
antwortete Riim1 folgendermalen: ,,Es konnte zu Missverstidndnissen fithren, diesen Satz
wortlich zu verstehen. Jedoch, wenn ein Mensch einen Spiegel in die Hand nimmt und der
Spiegel ihn auf verschiedene Arten (gut, klein, grof3) zeigt, so ist es aber immer noch der
gleiche Mensch, der zu sehen ist.” Er erlduterte das Thema auf diese Weise und verlor
sonst kein Wort dariiber."’

Nach Ansicht der Mystiker betreiben manche Religionsgelehrte bei vielen Themen
Haarspalterei und verfiigen tiber tiefes Wissen {iber Themen, die nicht belanglos sind. Thr
Wissen sei zumeist darauf ausgerichtet, auseinanderzuhalten, was erlaubt (halal) oder
verboten (haram) und richtig oder falsch sei. Obwohl sie beziiglich der Welt und der
Religion tiber viel Wissen verfligen wiirden, hétten sie kein Wissen dariiber, wie Gott zu
erkennen ist oder wer und in welchem Zustand sie selbst seien. Thr Wissen sei lediglich
Buchwissen, bei dem die Existenz, das Wesen und die Ontologie des Menschen zumeist

unbeachtet im Hintergrund bleiben.

Dieser Zustand wird in Fih-1 ma fihi wie folgt beschrieben: Einst gab ein Konig seinen
Sohn bei einem Volk in die Lehre, damit er dort Astronomie, Astrologie und verschiedene
andere Kenntnisse erwerbe. Obwohl der Junge recht leichtsinnig war, konnte er sich diese
Kenntnisse doch aneignen und brachte es sogar bis zum Meister darin.

Eines Tages legte der Konig seinen Ring in seine Hand und rief dann seinen Sohn zu sich,

um ihn zu priifen. Er fragte den Jungen: ,,Was habe ich in der Hand? Rate mal!” Der Junge

133 Uber das Leben von Yunus Emre liegen nur ungeniigende Informationen vor. Er ist 1240 in einem Dorf in
Anatolien geboren worden und wird als der wichtigste mystische Dichter in der Tiirkei verehrt. Er diente
seinem Saih Tapduk Emre dreiBig Jahre als Derwisch. Im Laufe seines asketischen Lebens verfasste er
viele mystische Gedichte, die in der heutigen Zeit als Lied komponiert. Das Hauptthema der zahlreichen
Gedichte von Yunus Emre sind Gottesliebe und Menschenliebe. In dieser Hinsicht besteht grofe
Ahnlichkeit zwischen Riimis Zweizeilern und Yunus Emres Gedichten. Siehe Tatci 1990, 7f.;Gibb b.1,
1958, 168-169.

136 Zit. Tatc1, Yunus Emre Divani-Inceleme 1990, 275.

7 Vgl. Fih-T ma fihi 1362, 56.
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fragte, ob der Gegenstand in der Hand seines Vaters rund, gelb und mit einem Loch in der
Mitte wire. Der Konig bejahte dies und fragte ihn, ob er denn auch wisse, was das sein

konnte. Daraufhin antwortete der Junge, dass es wohl ein Sieb wire. Der Konig sagte dazu:

»~Wie konntest du den Gegenstand so erstaunlich genau beschreiben, aber nicht wissen,

dass ein Sieb nicht in eine Hand hinein passt?”158

So grenzen die Mystiker das Wissen mancher Gelehrten {iber Religion und Gott, das
lediglich als auswendig gelernt, pauschal und trocken gilt, ab. Ein solches Wissen sehen sie
als Wegweiser, das den zu Gott filhrenden Weg anzeige, aber nicht dafiir ausreiche, Gott

zu erkennen.

So wie die Kenntnis des Menschen ein Mittel sein kann, an Gott zu glauben, so kann den
Mystikern zufolge auch die Kenntnis der Schopfung einen Weg hierzu zeigen. Denn die
Schopfung ist wie ein Buch, aus dem die gottlichen Zeichen abgelesen werden konnen.
Dieses Buch der Schopfung ruft den Menschen stéindig zu Gott und belehrt ihn iiber seine
Existenz. Das bedeutet, dass die Zeichen der Natur fiir den Menschen ausreichen, um ihn

. C , I 159
an Gott glauben zu lassen, seine Barmherzigkeit zu erspiiren und sich ihm zuzuwenden."

8 Vel Fih-1 ma fihi 1362, 17.
139 ygl. Renz 2002, 263.
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2.3.3  Gott als mit dem Verstand nicht greifbares, begreifbares Wesen

Die Erkenntnis Gottes ist fiir die Menschheit seit jeher die wichtigste Aufgabe. Die
Mystiker deuteten daher das Verb ,.dienen” in dem Koranvers ,,Ich erschuf die Dschinn

»160 im Sinne von ,,erkennen“.”’l Aus

und die Menschen nur dazu, dass sie mir dienten
diesem Grunde stellen die in den mystischen Werken vorkommenden Abhandlungen iiber
die Erkenntnis und die Einheit Gottes die ganz personlichen inneren Sichtweisen der

Mystiker dar.

Was ist genau unter der Erkenntnis Gottes zu verstehen? Das wichtigste Ziel der Mystiker
ist es, Gott als verborgenen iiberquellenden Schatz durch das Anschauen seines Antlitzes
und das Erfahren seines Wesens und seiner schonen Namen zu erkennen.

Wenn die Mystiker, wie oben erldutert, davon ausgehen, dass die Erkenntnis Gottes durch
ihn selbst und durch die Schopfung moglich sei, ist das von den Mystikern angestrebte
hochste Ziel der Erkenntnis Gottes folgendermallen zu verstehen:

Es ist das Anerkennen Gottes als Schopfer von allem und die Anerkennung, dass seine
Macht jederzeit in der Schopfung und durch den Menschen erspiirt wird. In anderen
Worten heifit dies ,,der Zustand der gottlichen Liebe®. Wenn die Mystiker davon sprechen,
dass Gott nicht vollstindig erfasst werden kann, so heben sie damit hervor, dass der
Verstand und die anderen Fzhigkeiten des Menschen zu begrenzt sind, um ihn in seinem
Wesen zu begreifen. In diesem Sinne duBert auch Nasafi, dass Gott nicht in Bezug auf sein
Wesen, jedoch mittels der gottlichen Namen begriffen werden kann. In diesem Fall
vermitteln die gottlichen Namen dem Menschen einerseits Wissen iiber Gott, sind
andererseits aber auch wie Schleier, die sein Wesen vor dem Menschen verbergen.'® Es
erscheint sinnvoll, die Geheimnisse Gottes zu verstecken, denn entfallen die Schleier, so ist
alles zerstort und verloren.'® Doch in Wahrheit, so Sibli'®* (gest. 945), spreche niemand

iber ihn. Keiner kenne die Sprache der Wahrheit.

1% Koran 51:56.

! vgl. HugvirT 1980, 509.

12 ygl. Nasafi 2000, 115.

19 vol. Masnavi 1, 135-140.

14 Aba Bakr Dulaf b. Gahdar Siblf ist in Samarra in der Nihe von Bagdad geboren. Bevor er zum tasavvuf
neigte, war er Amtstrager am Abbasiden-Gericht in Samarra. Als er ungeféhr 40 Jahre alt war, begann er
sich mit fasavvuf zu beschiftigen und lebte in Bagdad bei Gunayd. Er formulierte Gedanken zu vielen
Themen des tasavvuf, sind diese in den klassischen Werken der Siifis nicht systematisiert. Der besondere
Fokus seiner Gedanken liegt auf fauhid und ma rifa (Erkennen Gottes). Nach ihm ist tasavvuf eine Reise,
deren Anfang ma 'rifa und deren Ende fauhid ist. Siehe Encyclopedia of Islam IX 1997, 432f.
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SiblT unterscheidet drei Sprachen: Eine davon ist die Sprache des Wissens, die zweite ist
die Sprache der Wirklichkeit und die dritte die Sprache der Wahrheit. Jedoch spreche
niemand die dritte Sprache, denn es sei unmoglich, Gott wahrhaftig zu begreifen. Wer
aufmerksam seine Werke betrachte, konne ihn finden. Aber wer sein Wesen anschauen
wolle, kénne dies nicht tun. Wer sich selbst kenne, werde feststellen, dass er ihn niemals
beschreiben konnen wird, und schweigt daher. Aus diesem Grunde sei alles, was

. . . . . 1
Menschen iiber ihn sagen, um ihn zu beschreiben, mangelhaft und unzureichend.'®

Rim1 bringt zum Ausdruck, dass es unmoglich ist, Gott in Bezug auf sein Wesen zu
kennen. Alles, was der Mensch iiber Gott denkt oder aussagt, kann nur einen Teil der
Wabhrheit wiedergeben. Der menschliche Verstand reicht nicht aus, um Gott in seiner

Gesamtheit wahrzunehmen.

Rimi erzihlt hierzu die Geschichte vom Blinden und dem Elefanten.'®® Diese aus Indien

stammende Geschichte wurde bereits von Sana’i tiberliefert.'®’

Auch wenn die religiosen
Schriften berichten, dass Gott sieht, hort und weil3, so ist sein Sehen, Horen und Wissen
nicht wie das des Menschen. Er ist weit davon entfernt, dem Menschen zu éihneln,”’8 und
ist ein iiber die sechs Sinnesorgane'® erhabenes Wesen. Diese sind fiir den Menschen und
andere Wesen mafgeblich, aber nicht fiir Gott.!”” So, wie es unvorstellbar ist, dass er wie
ein Mensch tiber Hédnde und Fiile verfiigt, so unvorstellbar ist es auch, dass er Kinder oder

einen Partner hat. Er wurde nicht gezeugt und hat nicht gezeugt.'”"

Rimt lehnt allgemein den Anthropomorphismus mancher orthodoxer Theologen ab. Zu
sagen, dass Gott FiiBe oder Hénde hat, findet er fehlleitend.'” Jedoch ist es ihm nicht
fremd, von Zeit zu Zeit Gleichnisse iiber Gott aufzustellen. In einigen dieser Gleichnisse
tragt Gott anthropomorphe Ziige, etwa wenn Gott seinen Dienern gegeniiber stets seine
barmherzige und schiitzende Hand ausstreckt. Des Weiteren sind z.B. alle Lebewesen, von
der Miicke bis zum Elefanten, Gottes Familie und Gott ist ein Familienoberhaupt, das sich

beispielhaft um sie kiimmert. Zudem werden die Heiligen wie Gottes Kinder dargestellt,

193 ygl. Gramlich 1995, 580f.

Vgl Masnavi 111, 1258f.

17y gl. Schimmel 1982, 87.

168 Vgl. Masnavi 1V, 214-220.

' In diesem Kontext sind es die Sinnes- bzw. Wahrnehmungsorgane des Herzen.
70 vgl. Masnavi IV, 3691-3694.

"' Vgl. Masnavi 111, 1318.

172 ygl. Schimmel 1982, 86.
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die von ihm erzogen und ausgebildet werden.'” Rami bedient sich der Gleichnisse, um
seine Verbundenheit mit Gott auszudriicken, und nutzt hierbei alle Feinheiten der
arabischen und persischen Literatur und die Macht der Rhetorik.'”* Seine Werke kennen
keine Grenzen bei der Lobpreisung des Geliebten und Rim1 erzdhlt bei der Beschreibung

der Liebe mal vom Gesicht und mal von den Augen des Geliebten.'”

'3 vgl. Masnavi 111, 79-86.
7 ygl. Schimmel 1993, 342.
'3 val. Masnavi1, 1795.
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2.3.4  Gott als verborgener Schatz (kanzu I-mahfy)

So wie in einem beriihmten, direkt auf Gott zuriickgefithrten Ausspruch (hadit-i qudsi)
tiberliefert ist, wollte Gott als ein grenzenloser Schatz der Weisheit gekannt werden. Die
Fiille seiner gottlichen Liebe und der Reichtum seiner Wohltaten werden, so Riomi,
offenbar, ob der Mensch diese beachtet oder nicht. Alles auf der Welt will gesehen werden.

Der Weise begehrt seine Weisheit, der Liebende seine Liebe kundzutun.'”

Eine stillende Mutter bekommt Schmerzen in den Briisten, wenn sie das Baby nicht trinken
lasst. Auch wenn das Baby ohne ein Verlangen nach der Milch einschlift, so streichelt die
Mutter sanft seine Nase, damit es aufwacht und sie ihm von ihrer Milch anbieten kann. Ein

solcher verborgener Schatz will reichlich bewirten und seine Barmherzigkeit zeigen.'”’

Unter den Geschopfen ist nur der Mensch nach dem Bilde Gottes erschaffen. Aus diesem
Grunde soll nur der Mensch Zeuge dieses verborgenen Schatzes sein.'”® Der Konig, der
sein Antlitz mit Wolken verschleierte, verwandelte die Erde zu einem Konig, der
Atlasseide tragt. Somit wurde der Mensch vom Zustand einer Handvoll Erde in den des
Menschseins erhoben.'” Der Mensch soll sich von seiner Gedankenlosigkeit befreien,
damit er dadurch zu einem Mittler der Einsicht in die verborgene Barmherzigkeit Gottes
wird. Jedes Blatt, jeder Vogel, jeder Stern driickt unentwegt seinen Dank dafiir aus,
erschaffen worden zu sein. Jedes Atomteilchen, das Wasser, die Erde, die Sonne und alles

andere bezeugen diesen verborgenen Schatz.'®

Der Mensch soll der Beweis dieses verborgenen Schatzes nicht au3en, sondern innen, nicht
in der Peripherie, sondern im Zentrum suchen. Jedoch muss er dafiir das Haus des Korpers

verlassen:

,Der Schatz liegt unter dem Haus, das ist unvermeidlich; fiirchte dich nicht davor,
das Haus zu zerstoren und bleibe nicht tatenlos,

Denn mit einem Schatz in der Hand kann man ohne miihselige Arbeit und Schmerz
tausend Hduser bauen.

Am Ende wird das Haus von selbst zusammenfallen und der Schatz darunter wird

sicher entdeckt.

176 ygl. Schimmel 1980 , 225.
" Vgl. Masnavi 11, 360-363.
178 ygl. Chittick 2007, 33.

® Vgl. Masnavi1, 2862.

180 ygl. Schimmel 1982, 71.
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Aber der Schatz wird nicht dir gehoren, denn der Geist erhdlt dieses Geschenk als

Lohn fiir die Zerstorung des Hauses.”"™!

Der irdische Korper wird mit einem angemieteten Laden verglichen und der Mensch mit
einem Mieter, der in dem Laden alte Sachen verkauft. Von ihm wird gefordert, sich sowohl

von dem Laden als auch von dem Dasein als Mieter zu befreien:

Du ndhst im Laden Flicken zusammen, wdhrend unter deinem Laden zwei Minen

begraben sind.

Dieser Laden ist gemietet, beeile dich, nimm den Pickel und hacke sein Fundament
auf, damit du mit dem Pickel auf die Mine stofit und von deinem Laden und dem

Flicken erlost wirst.

Was ist Flicken? Wasser trinken und Brot essen; diese Flicken ndhst du an den

schweren Mantel an.

Dieser Mantel — dein Korper — wird dauernd zerrissen und du flickst ihn mit

} . 182
deinem Essen und Trinken.”

Rimi gibt verschiedene Beispiele dafiir, dass hinter allem Sichtbaren die Existenz eines
verborgenen Schatzes anzunehmen ist: Wenn sich der Lowe auf einer Fahne bewegt, so ist
es der unsichtbare Wind, der ihn bewegt. Wenn der Wind nicht weht, wie sollte der nur aus
einem Bild bestehende Lowe sich bewegen? Wiirde es unsere Gedanken nicht geben,

. . . . 1
wiirden sich auch unsere Korper nicht bewegen. '®?

Der verborgene Schatz und der Mensch werden so in Masnavi, weiter beschrieben. Der
Mensch ist wie ein Miihlstein unter dem Wasser oder wie Gérten, die durch den Frithling
erblithen. Der verborgene Schatz wird auch als die Lebenskraft symbolisiert und der
Mensch ist wie Hiande und Fiie, die durch sie bewegt werden. Aus anderen Perspektiven
symbolisiert der Verstand das er Verborgene und der Mensch ist wie die Zunge. Ohne den
Verstand kann die Zunge nicht sprechen. Die Freude versinnbildlicht auch im Masnavi den
Verborgenen und dass der Mensch wie das Lachen ist. Ohne Freude kann er nicht lachen.
Das heift, in jedem Fall sind alle menschlichen Regungen Beweis fiir die Existenz des

einen verborgenen Schatzes.'®*

181 7it. Masnavi (U: Komitee) 1V,2539-2544.Masnavi IV, 2539-2544.
182 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 2550-2554. Masnavi 1V, 2549-2554.
'8 Vgl. Masnavi IV, 3050-3054.

184 Vgl. Masnavi V,3310-3315.
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Bei der Erlduterung dieser Gedankengidnge stellt Riimi Verkniipfungen zwischen der
sichtbaren und der unsichtbaren Welt her und bedient sich Gleichnissen:

Die Hand ist verborgen, der schreibende Stift ist offenbar; das Pferd ist auf dem Platz, aber
sein Reiter ist verborgen, die Seelen sind sichtbar, aber die Seele der Seelen hat sich
versteckt. Das Verborgene ist das Eigentliche, der Rest ist wie der Ball vor dem
Polostock.'™’

So fordert Rimi1 dazu auf, dass der Mensch nicht die Welt und die Dinge darin, sondern
den dahinter befindlichen eigentlichen Antrieb sehen sollte. Die Dinge zu sehen und nicht
den eigentlichen Beweggrund, ist so, als ob man den Schatten eines in der Luft fliegenden

Vogels verfolgt und ihn zu jagen versucht. Wer dies tut, fiihrt ein sinnloses Leben.'*

Wie aus den Beispielen hervorgeht, nimmt Rum1 Gott weder als prima causa noch als first
principle wahr, sondern als ein Wesen, das seine Existenz in allen Bereichen des Lebens
erspiiren ldsst und als ein zu entdeckender Schatz wahrgenommen werden mochte. Er ist
ein mit seiner Schopfungskraft und mit all seinen Spuren in der Schopfung
wahrnehmbarer, endloser Schatz, fiir dessen Schopfungsakt, seine Besitztiimer und seine

Liebe alles einen Beweis darstellt.'®’

18 val. Masnavi 11, 1297-1305.
180 Vgl Masnavi1, 418-423.
187 ygl. Schimmel 1993, 225.
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2.4 Gott und die Gottesliebe
2.4.1 Die menschliche und die gottliche Dimension der Liebe

Die Sifis teilen die Liebe in ,,metaphorische Liebe™ ( isq-i magazi) und ,,wahre Liebe™
('i8q-i haqiqi) ein. Die ‘iSq-i haqiqi ist die eigentliche, die wahre Liebe, die aus der Liebe
zu Gott besteht. Die ‘isq-i magazi dagegen ist nur wie eine Metapher dieser wahren Liebe
und zeigt sich in der materiellen und korperlichen Liebe, wie derjenigen zwischen Mann
und Frau. Die ‘isq-i magazi ist vergédnglich und endlich, und sofern sie nicht beschmutzt
und in den korperlichen Begierden eingesperrt ist, kann sie auch die Tiir zur wahren Liebe
offnen. Die ‘isq-i haqiqi, die eigentliche, wahre Liebe, dagegen ist endlos. Die Liebe sollte
nicht sinnentleert werden und durch die Reduzierung auf die korperlichen Begierden ihre
Bedeutung und Tiefe verlieren. Andererseits ist die Liebe nichts, was nur aus der
(liebenden) Person heraus, sondern etwas, was um das Schone herum entsteht. Aus der
Betrachtung, dass die Liebe dem Schonen, also dem Objekt der Liebe, anhaftet, ergibt sich,

dass alles Schone und Gute seine Quelle, seinen Ursprung in Gott allein hat.'®®

Gottesliebe bedeutet bei Rimi dariiber hinaus, dass die Liebe zu Gott im Leben des
Menschen eine zentrale Rolle spielt, woraus dann ein gottgefilliges Leben resultiert. Nach
Rimf ist diese Liebe gegenseitig und richtet sich sowohl von Gott auf den Menschen, als
auch vom Menschen auf Gott. Ausgehend vom Koranvers ,,Gott liebt sie und sie lieben
Gotr“'® hebt er die Idee hervor, dass die eigentliche Quelle der Liebe, also der zuerst
Liebende, Gott ist. Da ,,Gott liebt sie“ am Anfang des Verses steht, ist Gott also die
eigentliche Quelle der Liebe.'” Aus Sicht Ramis besteht dadurch, dass Gott den Menschen

und die Schopfung liebt und ebenso der Mensch Gott liebt, ein stetiger Kreislauf.

Auch Yunus Emre teilte die Menschen in seinen Gedichten in Bezug auf die Liebe in drei
Kategorien ein. Diese sind diejenigen, die ohne Liebe sind, diejenigen, die sich mit
metaphorischer Liebe (‘isq-i magazi) und die, die sich mit wahrer Liebe (‘isq-i haqiqi)
beschiftigen.'®! Die unterste dieser drei Gruppen ist diejenige ohne Liebe.

In Yunus Emres Gedichten wird hervorgehoben, dass im Herzen eines Menschen ohne
Liebe Hérte und Grobheit herrschen. In einem solchen Herzen konnten noch keine Samen

der Barmherzigkeit keimen:'*

'8 val. Muslu 2010, 183.

"% Koran 5:54.

190 Vgl. Chitick 2001, 62; Schimmel 2008, 28;Y1lmaz 2004, 209-210.
1'ygl. Tatc1, Yunus Emre Divani-Inceleme 1990, 250.

192 Vgl. Tatci, Yunus Emre Divani-Inceleme 1990, 242.
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Hort, oh ihr Freunde / die Liebe dhnelt einer Sonne

Jemand ohne Liebe / cihnelt dem Beispiel eines Steins.”'"?

An anderer Stelle bringt Yunus Emre zum Ausdruck, dass lieblose Menschen keinen
Ratschlag annehmen und nichts wahrnehmen aufler demjenigen, was sie mit ihren fiinf
Sinnen erfassen kénnen. Yunus Emre beschreibt diese Menschen, die ihre Gedanken- und
Vorstellungswelt nur auf ihre fiinf Sinnesorgane beschrinken, als Personen, die sich
emotional auf das Niveau von Tieren begeben haben und deren Wahrnehmung von

anderen Menschen und Lebewesen auf einer niedrigen Stufe geblieben ist.'*

'3 vgl. Tatc1, Yunus Emre Divani-Tenkitli Metin 1990, 83-84.
194 Vgl. Tatci, Yunus Emre Divani-Inceleme1990, 250.
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2.4.2 Aufdem Weg zur Gottes Liebe: Liebe von Mensch zu Mensch

Rimi zufolge sei, abgesehen von der Beschreibung der wahren Liebe, selbst das Reden
dariiber schwer. Die Liebe ist ein ,,Geflihlszustand™ (hal) und nicht bloB ,,irgendwelcher
Wort*“ (gal). In der mystischen Tradition wird dieser Umstand auf folgende Weise
zusammengefasst: Das Nicht-Erfahrene kann nicht gewusst werden. Wie kann in diesem
Fall aber die Liebe zu Gott aussehen oder beschrieben werden und wie kann es moglich
sein, Gott zu erreichen? Zum richtigen Verstdndnis muss ndher auf einige Einzelheiten

eingegangen werden.

Wie bereits dargelegt, wird die Liebe zwischen den Geschlechtern als eine Art Vorstufe
der Gottesliebe betrachtet. Aus diesem Grund wird ein Liebesverstindnis, das nicht
sinnentleert ist und auf die Sexualitit reduziert wird, als ein bedeutsamer Schritt in
Richtung Gott verstanden. Denn die metaphorische Liebe (‘isg-i magazi) fiihrt dazu, dass
eine Person sich von der Welt loslost und sich einzig auf die geliebte Person konzentriert.
In diesem Fall reinigt sich die betreffende Person von der Liebe zur Welt und ihrer
Selbstbezogenheit, sie richtet sich auf den geliebten Menschen und ihr Interesse gilt nur
noch ihm.

Sie sieht weder die Welt noch sich selbst, wodurch das Ego sich von Hochmut und
Selbstgefilligkeit entfernt. Diese fiir eine Person empfundene Liebe wird so zu einer Leiter

zur Liebe Gottes als der einen und einzigen Wahrheit (hagiga).'*’

Dies soll an einem anderen Beispiel veranschaulicht werden: Bei Riomi kann die
metaphorische Liebe (‘iSq-i magazi) damit verglichen werden, dass einem kleinen
Médchen eine Puppe und einem kleinen Jungen ein Schwert gegeben wird. Das Médchen
{ibt sich dadurch im Muttersein und der Junge im Krieg fithren.'”® Diese Ubung ist eine
Phase auf dem Weg dahin, z.B. Mutter zu werden. Metaphorische Liebe ist auch wie das
Spielen eines Kindes, bei dem der Mensch erstmals seine Liebe zeigen kann. Sie ist eine
Ubung oder ein Schritt hin zur wahren Liebe, der Gottesliebe. Der Mensch verzichtet in
der metaphorischen Liebe auf seine Wiinsche oder sein Ego und kann sich so schlieBlich
auf die Gottesliebe konzentrieren. Im Tiirkischen ist dieser Umstand in Anspielung an die

Geschichte von Laila und Magniin zu einem gefliigelten Wort geworden und wird auf

193 ygl. Schimmel 1995, 415.
1% vgl. Schimmel 1982, 171. Masnavi V, 3597-3598.
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folgende Weise zum Ausdruck gebracht: ,,Wéhrend ich Laila suchte, habe ich Gott
gefunden.«'”’

Die metaphorische Liebe (‘isq-i magazi) ist aus der Sicht Riimis lobenswert, jedoch ist sie
zugleich nur eine zu tiberwindende Phase auf dem Weg zu Gott. Kann eine Person diese
Stufe nicht tiberschreiten, so kann sie nicht den eigentlichen Bestimmungsort erreichen und
ihr bleibt in diesem Fall das eigentliche Ziel des Menschen, die Liebe des ,,Einen®, versagt.
Dieses Versagt-Bleiben ist die Entfernung des Menschen von der Wahrheit. Denn die
metaphorische Liebe (‘iSq-i magazi) ist die Liebe der Vergédnglichen und ihre Liebe kann
nicht endlos sein.'”®

Die wahre Liebe, so heilit es in Masnavi, kann auf den wahren Verehrer hinter dem
Schleier schauen, weil die metaphorische Liebe eine Téduschung und eine (bloB) fiinf Tage

199

wihrende vergéngliche Liebe ist. ”~ Die Wahre, sprich die Gottesliebe, jedoch bleibt einer

Knospe gleich jeden Moment frisch.

Der Mensch sollte die unsterbliche Liebe wihlen, denn alle Propheten fanden ihr Gliick in

. . 2
dieser Liebe.?"

Nach Rimi wird nicht nur die Liebe und Zuneigung zum anderen Geschlecht, sondern
ebenso auch die zu den Eltern, Geschwistern, Freunden und zu allen weltlichen Dingen aus
der Sehnsucht nach Gott hervorgerufen. Die menschliche Seele sehnt sich immerzu nach
ithm und in Wabhrheit sind alle anderen Lieben nur Schleier, die auf der Suche nach ihm
geliiftet werden. Diese anderen Lieben haben ihren Ursprung in der Liebe des ,,Einen® und

ergeben sich als Folge der Suche und der Sehnsucht nach ihm.*"!

Solange der Mensch die irdischen Schleier nicht iiberwunden hat, wird er seine Liebe und

sein Interesse stiickweise verteilen. Erst wenn der Mensch von dieser Welt geht und den

7 ygl. Ritter 1955, 508. ,,Leylay1 ararken Mevlay: buldum.“
198 Vgl. MasnaviV, 372.
9 Vgl. Masnavi V, 3202-3203.
20vgl. Masnavi 1, 217-220:
o oaily 8 e Blie 453
s 024l Le (g gas 03y 453 )
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1V gl. Fih- ma fihi 1362, 35. Masnavi 111, 554.
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Konig ohne Schleier sieht, merkt er, dass alles, was er geliebt und wonach er sich gesehnt
und was er gesucht hatte, in diesem ,,Einen” liegt. Alles andere, was er geliebt hatte, waren
nur Schleier vor dieser wahren Liebe. Wo auch immer Liebe ist, ist diese Liebe in
Wabhrheit fiir Gott. Jedes Ereignis ist eine Projektion des Gottlichen nach auflen. Die
Menschen lieben Gott im Lichte eines oder mehrerer gottlicher Attribute. Jedoch ist diese
Liebe nur eine Leihgabe an sie. In Wahrheit gibt es kein anderes liebendes Wesen auf3er
Gott, denn tiiberall dort, wo Liebe ist, kann seine Liebe erspiirt werden. Dies ist das

Hauptthema von Rami und Ibn ‘Arabi.”*

292 ygl. Chittick 2007, 33.
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2.4.3 Die Gottesliebe

Das Wort Liebe ist tiberwiegend seitens der islamischen Mystiker verwendet worden.
Denn die Mystik ist als eine Gegenbewegung zur Reduzierung des Islam auf das

Oberflichliche und dessen Festschreibung auf das Juristische entstanden.*”

In der mystischen Erfahrung ist der Begriff der géttlichen Liebe ein Zeichen der
unbegrenzten Gnade Gottes fiir die Auserwihlten (al-auliya). Die Gottesliebe ist somit

nichts Finseitiges. Ein frither Vertreter dieser Auffassung ist al-Hallag (gest. 922).

Abii Hamid al Gazzali sowie Ibn al-Fariz verfassten Werke hieriiber und Ibn ‘Arabi (gest.
1240) behandelte in seinem Traktat {iber die Liebe dieses Thema ausfiihrlich. Auch Rim1
nahm sich in seinen Werken hiufig dieses Themas an. Ahmad al-Ghazzali (gest. 1126),
Bruder des groBen Theologen Abii Hamid al-Ghazzali, war trotz seines Werks ,,Gedanken
tiber die Liebe* nicht sehr bekannt. Abii Hamid al Gazzali sagt in einem seiner Werke:
LEine der Schwdchen der Liebe zu Gott in den Herzen ist die Stdrke der Liebe in dieser
korperlichen Welt [...[so sehr, dass wer sich erfreut am siifsen Gesang der Vogel und dem
leichten Hauch des Windes im Morgengrauen, bereits dem Zauber dieser Welt erliegt und

aus diesem Grund in seiner Liebe zu Gott dem Allerhiochsten geschwdicht wird ™

Um Gottesliebe zu erkldren, erwdhnt Ibn ‘Arabi zwei Buchstaben als symbolisch
gehaltvoll: Alif (") und Lam (J). In Ibn ‘Arabis System symbolisiert A/if Gott, wihrend Lam
ein Symbol fiir den vollkommenen Menschen ist.** Nach Ibn ‘Arabi sind diese zwei
Buchstaben in Liebe einander zugeneigt und diese Neigung oder Korrelation zwischen
Gott und dem vollkommenen Menschen wird mit dem Buchstaben ¥ ausgedriickt, der
Lamalif genannt wird und aus den beiden Buchstaben A/if (') und Lam (J) entstanden ist.
Diese Liebe wird in einem hadit auch so umschrieben: ,,Mein Diener entbietet mir
unabldssig tiber jeden Zweifel erhabene Gesten der Hingabe, auf das ich ihn liebe; Ich bin
das Gehor, mit dem er hort, das Augenlicht, mit dem er sieht, die Hand, mit welcher er

streitet und der Fuf3, mit dem er geht.”**®

Wenn die Liebe nicht existieren wiirde, wiirde diese Neigung nicht bestehen. Ibn ‘Arabi

bekriftigt, dass der Mensch die Liebe umarmen und sein A/if wecken soll: ,,O du Mensch

% ygl. Kiing; van Ess 2003, 112-113.

204 7it. Chebel Malek 1997, 160.
Fiir die Gottesliebe siehe: Koran 2:195/222; 3:31/76/134/146/148/159; 5:13/42/54/93.
Fiir die Liebe zu Gott: 2:165; 3:31; 5:54; 9:24; 76:9.

2% ygl. Grill 2004,177.

296 Byhari, ,,Riqaq®, 38.
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lass dein Alif aufwachen, auferstehen und lass sich die Knoten deines Lam aufschniiren.

Vergiss nicht, dass sich auf dem Knoten viele Mysterien befinden, die das Lam und Alif

; 207
zusammenbinden.*

27 vgl. Grill 2004,180.
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2.4.4 Beweise fiir die Existenz der Gottesliebe

Beim Diskurs iiber die Liebe zu Gott stellen sich unweigerlich Fragen, beispielsweise
dariiber, ob es moglich sei, Gott gegeniiber gehorsam und verantwortlich zu sein und ihn
zugleich zu lieben. Diese Frage spricht das Verhiltnis von Gehorsam und Verantwortung
einerseits und Liebe andererseits an.’®® Es kommt damit aber die Frage auf, wie es
tiberhaupt moglich sein kann, dass der Mensch ein Wesen liebt, das er nicht mit seinen
finf Sinnen wahrnehmen kann. Die Augen des Menschen nehmen das Gesehene als schon
oder hésslich wahr. Das Ohr empfindet Lust an schonen rhythmischen Melodien. Wie
jedoch kann der Mensch Gott lieben, ohne ihn jemals gesehen zu haben und ohne einen

Ton oder einen Duft von ihm vernommen zu haben?*"”

Um diese Fragen beantworten zu konnen, miissen die religiosen Argumente der Mystiker
eingehender betrachtet werden. Als jemand den Propheten fragte: ,,Wann wird die Stunde
des Gerichts sein?” entgegnete er: ,,Was hast du fiir sie vorbereitet?” Der Fragende
antwortete, dass er sich nicht mit viel Beten und Fasten fiir die Stunde des Gerichts
vorbereitet habe, er aber trotzdem Gott und seinen Gesandten liebe. Demjenigen, der so
antwortete, bestdtigte der Prophet, dass ein Mensch, der Gott und seinen Gesandten liebe,
in der Stunde des Gerichts mit ihnen zusammen sei.?'’ Dies wurde als Beweis der Liebe zu

Gott angefiihrt.?"!

Abu-d Darda (gest. 652) sagte: ,,O Gott, ich bitte dich um die Liebe zu dir und die Liebe zu
denen, die dich lieben, und um das Handeln, das mich zur Liebe zu dir gelangen ldsst. O
Gott, mache mir die Liebe zu dir lieber als mein Ich und meine Familie und als frisches
Wasser.”'?

Da Gott die Menschen und sie Gott licben,”"® kann das Lieben nicht als eine einseitige
Bindung betrachtet werden. Vielmehr kommt die Liebe zuerst von Gott zu den Menschen.

Riimi sagt hierzu folgendes:

»Wenn der Blitz der Liebe zum Geliebten das eine Herz getroffen hat, wisse, dass
auch im anderen Herzen Liebe ist.

Wenn sich die Liebe zu Gott in deinem Herzen verdoppelt hat, liebt Gott dich ohne
Zweifel auch.

2% vol. Gramlich 1984, 632.

299 yVgl. Gramlich 1984, 636. Ritter 1981, 181.

21 Buhari Adab 96.

21 Vgl. Ritter 1981, 178; fiir weitere Informationen siehe Gramlich 1984, 632f.
12 yol. Gramlich 1984, 634.

213 K oran 5:59.
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Eine deiner Hinde bringt ohne die andere Hand kein klatschendes Gerdusch
hervor.

Der durstige stohnt ,O, kostliches Wasser!’ Auch das Wasser stohnt und sagt: ,Wo

. . 0214
ist der Wassertrinker.

Die Liebe ist nicht nur ein Geschenk Gottes an den Menschen, sondern seine urewige
Gnade. Werden schlieflich die zwischen Gott und Menschen vorhandene Distanz, der
bisherige Gang der Schopfung und der Fall des Menschen auf die Erde als Ganzes
wahrgenommen, so ist dies ein erster Schritt in Richtung Erkenntnis, dass Gott den
Menschen mit der Kraft der Liebe zu sich ziehen will und die Schopfung des Menschen

sich gemh seiner Auserwihltheit entwickeln soll.*"

Daraus folgt auBerdem, dass die Diener Gottes bei ihm in einen Status der Auserwdahltheit
gelangen konnen. Die privilegierte Beziehung zwischen Gott und Mensch wird durch den
hadit-i qudsit unterstrichen®'®: ,Mein Diener entbietet mir unabldssig iiber jeden Zweifel
erhabene Gesten der Hingabe, auf das ich ihn liebe; Ich bin das Gehor, mit dem er hort,
das Augenlicht, mit dem er sieht, die Hand, mit welcher er streitet und der Fuf3, mit dem er

geht.”217

Wenn wir uns daneben den von den Mystikern hdufig verwendeten hadit-i qudsi vor
Augen fiihren, so zeigen die Anbetung Gottes und der Gehorsam ihm gegeniiber, dass es
moglich ist, zwischen Gott und Mensch eine besondere Beziehung und Sprache der Liebe

herzustellen.

Qunevi hebt hervor, dass die Liebe des Menschen zu Gott unwillkiirlich und halb
unbewusst entsteht, und nennt als Grund dafiir die Urbeziehung.*'®

Wegen dieser Urbeziehung neigen sich die wahren Liebenden Gott mit einer reinen Liebe
zu und verlangen nach nichts anderem als nach ihm. Ihr einziger Zweck ist, tiber ihn zu

sprechen, eventuell anderen etwas {iber ihn zu berichten und Wissen iiber ihn zu haben,

214 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 4395-4398. Masnavi 111, 4393-4396.

213 ygl. Schimmel 1982, 181; Arberry 1950, 21.

1 yol. Chebel 1997, 159; Gramlich 1984, 654.

27 Buhari, ,,Riqaq®, 38.

1% Vor der Erschaffung des ersten Menschen, Adam, wurden nach Riimis Sicht zuerst die Seelen erschaffen
und Gott fragte dann die Seelen: ,,Bin ich nicht euer Herr?* (,Alastu bi rabbikum”), woraufhin alle
Seelen gemeinsam antworteten: ,.Jawohl, wir bezeugen es!” (,,Bald Sahidna”). Damit wurde die ,.erste
Vereinbarung* zwischen Gott und dem Menschen geschlossen. Diese Vereinbarung ist der erste Kontakt
oder die erste Beziehung zwischen Gott und Mensch. Durch diese erste Beziehung am alast-Tag wird der
Liebende stindig an Gott erinnert.
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ohne zu verstehen, warum das so ist. Dies sind die Anzeichen einer wesenhaften
ganzheitlichen Urbeziehung."® Als Ursache fiir die Gottesliebe nimmt al- Gazzali die
Verwandtschaft bzw. die Ahnlichkeit zwischen Gott und Mensch an. Er fiihrt dazu den
hadit iber die Erschaffung des Menschen nach dem Bilde Gottes, was eine

anthropomorphistische Sichtweise darstellt, als Beweis an.**’

Bei “Attar gibt es keine besondere Hervorhebung der munasaba, also der Urverwandtschaft
und Urbeziehung. Al- Gazzali bewahrt seinen Standpunkt in Bezug auf die Ahnlichkeit
von Gott und Mensch. Jedoch gibt es im ilahiname einige Beziige darauf. “Attar betont
stattdessen besonders den Begriff des asnai, der Urbekanntschaft.

So wie Ayaz und Mahmiid oder Benjamin und Josef sich an ihren Diiften gegenseitig
wieder erkennen, sollte auch der Mensch durch sein Fernbleiben von Gott nicht die

Urbekanntschaft verlieren.”?!

Rimi vergleicht die Lage des Menschen im Hinblick auf die Gottesliebe mit der Mutter,
die vor dem Grab ihres Kindes mit traurigen Augen dariiber weint, ihr Kind verloren zu
haben. Das Grab erscheint ihr lebendig und sie spricht mit dem Grab, da es sie an ihr
gestorbenes Kind erinnert. Obgleich sie ihr Kind nicht sehen kann, erkennt sie den Duft
des Kindes und fiihlt sich in der Gegenwart ihres Kindes. Auch der Mensch fiihlt Gott
immerfort, obgleich er Gott nicht sehen kann. Durch die Bekanntschaft am alast-Tag?

erinnern alle Dinge auf der Welt den Menschen an Gott.

Bei Rim1 wird dies wie folgt ausgedriickt:

»In Gegenwart der Form verrdtst du hunderttausend Geheimnisse, wie ein Freund,
der mit einem Freund redet.

Es ist keine Form oder Gestalt da, doch bringt hundert , Bin ich nicht (dein Herr)’
hervor, und von dir hundert ,Ja’.

Es ist, wie wenn eine Mutter verzweifelt vor Kummer am Grab eines gerade
gestorbenen Kindes

Ernste und aus dem Herzen kommende Worte spricht: Der leblose Korper erscheint

ihr lebendig.

219'ygl. Ritter 1955, 506.
20 ygl. Ritter 1955, 505.
21ygl. Ritter 1955, 509f.
2 Der Begriff des alast-Tages wird in Kapitel 2.2.2 niher erldutert. Er bezeichnet den Tag, an dem alle

Seelen sich Gott versprachen.
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Sie betrachtet diesen Staub als lebendig bestehend, sie tut so, als hditte dieser
Kehricht Auge und Ohr.

Fiir sie scheint in ihrem Ungliick jedes Atom der Erde Gehor und Vernunft zu
haben.

Sie glaubt mit aller Macht, dass die Erde ihr zuhort. Schaue dir diese Liebe genau
an, die Zauber wirkt!

Ziartlich und voller Trinen legt sie ihr Gesicht immer wieder auf die frische Erde
des Grabes,

Als hdtte sie wdhrend seiner Lebzeit nie ihr Gesicht auf ihren so teuren Sohn

gelegt "3

Die Wahrnehmung der Gottesliebe als eine Erinnerung an die Schonheit Gottes, welche
nicht die weltliche Schonheit in sich birgt, entspricht einem platonischen

) . 1s 224
Liebesverstidndnis.

23 7it. Masnavi (U: Komitee) V,3262-3270. Masnavi V, 3262-3270.
24 ygl. Ritter 1955, 506.
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2.4.5 Das Wesen der Gottesliebe

Die Praktiken der Siifis, die darauf abzielen, Gott ndher zu kommen und sein Wohlgefallen

zu gewinnen, kénnen in drei Vorgehensweisen beschrieben werden.

Ein Teil der Sufis glaubt, dass sie durch intensives Beten, die Pilgerreise und durch das
Lesen des Koran sowie durch gute Taten und hohe moralische Anspriiche Gott ndher

kommen koénnen. Diese Stifi-Praxis nennt sich ,,Der Weg der Asketen” (tarig-i ahyar).

Die zweite Gruppe von Siifis glaubt, dass sie mit geistigen Ubungen, (riyaza), oder durch
Bekdampfung (mugahada) der Triebseele (nafs) und Reinigung des Selbst von allem
egoistischen Streben Gott ndher kommen. Dies wird ,,Der Weg der Selbstkasteiung” (tarig-

i abrar) genannt.

Die dritte Gruppe glaubt hingegen, dass man durch Liebe und Ekstase Gott erreichen kann,
und sie stellt folglich die Liebe zu Gott in den Vordergrund ihres Denkens und Handelns.
Dieser Weg heiBt ,.Der Weg der Liebe und Ekstase® (farig-i Sattar).”>’ Laut Nagm ad-Din
Kubra ist der dritte Weg der schnellste und kiirzeste Weg, um Gott zu erreichen. Deshalb
soll ein Suft, wenn er Gott erkennen und zu Gott finden mdchte, vor allem und zuerst Gott
lieben.?® Laut Gazzalf ist es nicht moglich, das Wesentliche der Religion ohne Liebe
wirklich wahrhaft zu begreifen. Ghazzali kritisierte manchmal die Islamgelehrten, die die
Religion nur aus juristischen Perspektiven wahrzunehmen versuchen. Deswegen hatte er
den Lehrstuhl an der besten islamischen Hochschule seiner Zeit verlassen und damit
betont, dass sich die manche Gelehrten nur mit den diinnen diirren? Details? der Religion
beschéftigen und es verpassen, die Gottesliebe lebendig zu erleben. Dieser Kommentar von
Gazzali erinnert uns daran, dass die Liebe wichtig ist, um Gott zu erkennen und zu

227 Nicht nur Gazzali, sondern viele Safis in der klassischen Zeit haben die

erreichen.
Gottesliebe betont, wie Hasan al- Basri (gest. 728), Rabi‘a al-Adaviyya (gest. 801) und
Abi Yazid (gest. 848). Wenn Tarig-i Sattar oder die Gottesliebe erwahnt wird, fillt uns

besonders Rum1 ein.

Rimi, der Gott so nah wie moglich kommen wollte, wihlte den Weg der Liebe und der
Ekstase. Es ist aber generell zu beachten, dass diese einzelnen Sufi-Gruppen im Grunde
keine kontrdren Positionen zueinander vertraten, da die Trennungslinien zwischen den

einzelnen Sufi-Gruppen nicht sehr klar sind. Beispielsweise kann ein Suft, der dem Weg

22 ygl. Uludag 1977, 34.
226 TDV Islam Ansiklopedisi XXXX, 96.
7 vgl.Schimmel 2008 78.
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des tarig-i abrar folgt, ebenso beim Gebet und gute Taten zu vollbringen bemiiht sein wie
jemand, der dem Weg des tarig-i Sattar folgt. Die Aussagen von Riumi, die von purer
Gottesliebe handeln, sollten in diesem Kontext verstanden werden. Gott durch Liebe zu
erkennen und die géttlichen Gebote mit Liebe zu erfiillen sind nach Auffassung von Riim1
die einfachsten Wege zu Gott. Derjenige, der Gott nahe sein will, sollte sein Herz daher
zuallererst fiir die Gottesliebe 6ffnen und die Liebe zu anderen Dingen dieser unterordnen.
Die Liebe zu Gott ist die einzige Quelle zur Erreichung Gottes, der charakterlichen

Vollkommenheit und des Wissens.

Sich vollkommen auf den Geliebten, dass heifit auf Gott, zu konzentrieren und alle
irdischen Titel und Reichtiimer in den Hintergrund zu stellen, hat oberste Prioritdt. Jene
Sifis, die dieses Ziel beharrlich verfolgt haben, dienen als Symbol und Vorbild.?® Falls

der Mensch die wahre Liebe (‘isq-i haqigi) erreicht, kann er sich von seinem Hochmut,

seinem Neid und anderen Krankheiten seines Egos reinigen.””’

Sanai empfahl, dass sich der Mensch von allem befreien sollte, was ihn vom Geliebten
(Gott) abhilt. Es mache keinen Unterschied, ob dies schon oder hésslich sei. Denn der
Geliebte ist eifersiichtig auf den, den er liebt.>>° Aus diesem Grunde haben sich die wahren
Liebenden sowohl vom Diesseits als auch vom Jenseits losgesagt und haben sich das

Anschauen seines Antlitzes zum Zweck erklirt.?!

Das Verliebtsein in einen anderen auller Gott ist lediglich ein voriibergehendes Wollen. Ibn
‘Arabi stellte eine Beziehung zwischen der Gottesliebe und der Vollkommenheit einer
Person her. Eine vollkommene Liebe zu Gott befindet sich nur in einem vollkommenen
Menschen und die Propheten und Gottesfreunde ( ‘avliyd) sind die besten Beispiele hierfiir.
Der wichtigste Punkt der Gottesliebe ist jedoch das Erkennen Gottes. Wer ihn nicht

erkennt, kann sich nicht in ihn verlieben.?*?

Wie im Koran erklrt wird,”*® sind die wahren Liebenden immer auf der Suche, ihr Wissen
iiber Gott zu mehren. Das Sehen mit beiden Augen ist eine Konstante in ihrem Leben. Sie

. . . . 234
verfallen niemals in einen statischen Zustand.>’

In Masnavi steht, dass alles, was die Gott Liebenden sagen, als Duft der Liebe aus ihrem
Mund in die Wohnstatt der Liebe aufsteigt.”®®> Denn der Zustand der Verliebten dhnelt

28 Vgl. Fih-T ma fihi 1362, 19-20.

2% ygl. Nicholson 1963, 107.

B0Vgl. Masnavi 1, 1763-1773.

B val. Fih-1 ma fihi 1362, 19-20.

32 Vgl. Chittick 2007, 33.

3 Koran 20:114: ,,Und sprich: Herr lass mich zunehmen an Wissen”.
24 Vgl. Chittick 2007, 34.
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einem heruntergekommenen Dorf. So wie der Konig keine Steuern von solchen Dérfern

erhebt, so stort sich auch Gott nicht an den fehlerhaften Worten und Taten der Verliebten

und zeigt Verstindnis fiir sie.”*

Denn die Verliebten sind wie Miihlsteine, sie drehen sich klagend vor dem Wasser.”’ Sie
sind schon vor dem Tode gestorben und sind wie Tiir und Mauer geworden. An ihnen ist
nicht einmal ein Sein in der Gr68e eines Haares iibrig geblieben. Sie sind wie ein Schild in
der Hand der gottlichen Kraft. Die Bewegungen des Schildes kommt nicht von den
Verliebten selbst.”*®

Das Verliebtsein bezieht seine Nahrung aus dem Nichts. Verliebte bekommen den Gewinn
ohne Eigenkapital. Sie fliegen, ohne Fliigel zu haben, sie greifen nach dem Ball, ohne
Hiznde zu haben.” Eigentlich kann ihre Existenz nicht als solche bezeichnet werden, denn
derjenige, der lebt, ist nicht der Verliebte, sondern der Geliebte. Die Liebe ist nur ein
Vorhang. Wer keine Neigung zur Liebe hat, ist wie ein fliigelloser Vogel.**

Fiir den Vogel der Liebe ist die ganze Welt nur wie Futter vor seinem Schnabel.”*! Fiir
jemanden, der der Gottesliebe verfallen ist, sind Erde und Gold dasselbe.>* Wer die
Gottesliebe hat, der will als Belohnung nur das Angesicht des Geliebten sehen und braucht
kein anderes als dieses.”*® Gottesliebe heiBt, alles andere aufzugeben und nur Gott zu
wollen. Wihrend andere alles andere verlangten, verlangte Bayezid von Gott nur ihn selbst

und konnte so Gottes Wohlgefallen erreichen.”**

Nach Rumt sieht jeder die Welt und die Dinge darin. Wahre Verliebte aber sehen ganz

gleich, wohin sie schauen, ein Zeichen von Gott als Erinnerung.

3 vel. Masnavi 1, 2879-2881.

36 Vgl. Masnavi (U: Komitee) I1,1767. Masnavi 11, 1755.
,,Die Liebenden brennen mit jedem Atemzug; das zerstorte Dorf braucht keinen Zehnten und keine Steuer
zu bezahlen.“

7Vgl. Masnavi VI, 910-911.
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8 Vgl. Fih-i ma fihi 1362, 73.

% vgl. Masnavt 111, 3020-3023.

240 Vgl. Masnavi1, 30-31

vl Masnavi V, 2726-27217.

242 Vgl. MasnaviV, 2720.

3 val. Masnavi V, 2730.

M Vgl. Mantig-at-tayr 1376, 140.
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,Gott der unvergleichliche hat alle sechs Richtungen fiir die Hellsichtigen zu einem

Schauplatz fiir seine Zeichen gemacht,

Damit jedes Tier oder jede Pflanze, auf die sie schauen, sich auf den Wiesen der

Gottlichen Schonheit nihren kann,

Deshalb hat er zur Gemeinde gesagt: Wohin ihr euch wendet, dort ist Gottes
Angesicht, Wenn ihr durstig etwas Wasser aus einem Becher trinkt, seht ihr Gott in

dem Wasser,

Wer kein Gottesverehrer ist, sieht im Wasser sein eigenes Abbild, o einsichtiger

Mann.*%
Rimi begrenzt den Begriff der gottlichen Liebe nicht auf Gott und den Menschen. Er sieht
die Existenz der gottlichen Liebe in jedem Moment auch bei den anderen Geschopfen.
Jedes Lebewesen handelt dank der von Gott herriihrenden Liebe. Der Urgrund fiir die
unauthorlich existierende Ordnung in der Schopfung ist diese Liebe. In der Schopfung ist
alles nach der Weisheit aus der ewigen Welt in Paaren erschaffen und jedes dieser
Geschopfe ist verliebt und geliebt.
Auch wenn Nacht und Tag und Mann und Frau entgegengesetzt sind, so sind sie doch zwei

sich gegenseitig anziehende Verliebte.

,Diese Vorsehung hat alle Atome der Welt paarweise miteinander verbunden und
Jjedes Atom liebt seinen Partner.

Jedes Atom im Universum sehnt sich nach seinem Partner wie ein Liebender sich
nach seinem Geliebten sehnt.

Der Himmel sagt zur Erde: ,Willkommen! Zu dir bin ich wie der Magnet zum
Eisen.’

Die Vernunft sieht den Himmel als Mann und die Erde als Frau an: Was der

Himmel auswirfi, hegt und pflegt die Erde.

5 vol. Masnavi (U: Komitee) VI,3640- 3644. Masnavi V1, 3638-3642.
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Wenn die Erde keine Hitze mehr hat, schickt der Himmel sie; wenn sie keine
Frische und Feuchtigkeit mehr hat, gibt er sie.

Der Himmel dreht sich endlos in der Zeit, wie die Mdnner, die auf der Suche nach
Verdienst fiir ihre Gattinnen herumstreifen.

Und die Erde verrichtet Hebammenarbeit: Sie hilft bei der Geburt und sdugt die
Geborenen.

Deshalb sollst du Erde und Himmel als vernunfibegabt ansehen. Sie verrichten die

Arbeit verniinftiger Wesen.”**

Rium1 vergleicht an anderer Stelle auch die Welt und die Schonheit der Welt mit
Moschusduft:

Dass die Welt wie der Moschusduft ist, bedeutet, dass sie nicht urspriinglich, sondern
vergénglich ist. Denn der Dutft ist nur eine Eigenschaft des Moschus. Das Eigentliche ist
der Moschus. Der Mensch sollte sich nicht dem Duft, sondern dem Moschus zuwenden. So
besteht auch die Welt nur aus der Reflexion der Sonnenstrahlen. Verschwindet die Sonne,

so verschwindet auch das Licht.?*’

Nach Auffassung von Riimi ist die gottliche Liebe nicht einseitig zu verstehen, das heif3t,
sie wird nicht nur vom Menschen fiir Gott empfunden. In dem Malle, in dem der Mensch
Gott liebt und sucht, wird er auch von Gott geliebt und gesucht. Im Grunde ist Gott die
wahre Quelle dieses Suchens und Liebens:

,Alle Konige sind die Sklaven ihrer Sklaven, alle Leute sterben fiir Jemanden, der

fiir sie stirbt.

Alle Konige werfen sich vor dem nieder, der sich vor ihnen niederwirfi, alle Leute

sind verliebt in Jemanden, der in sie verliebt ist.

Der Vogelfinger wird zur Beute der Vigel, bis sie zu seiner Beute werden.

Die Herzen der Herzensrduber sind die Gefangenen derer, denen sie die Herzen

geraubt haben, alle Geliebten sind die Beute ihrer Liebenden.

Wen du als Liebenden ansiehst, den betrachte als Geliebten, denn er ist gleichzeitig

das eine wie andere.

Wenn die Durstigen Wasser in dieser Welt suchen, so sucht auch das Wasser in

dieser Welt Durstige.”**

26 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 4401-4405; 4409- 4411. Masnavi 111, 4399-4403; 4407-4409.
*7Vgl. Fih-i ma fihi 1362 , 58.
28 7it. Masnavi (U:Komitee) 1, 1737-1741. Masnavi1, 1737-1741.
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Rimis Wahrnehmung der Liebe muss im Zusammenhang mit dem Glauben gedacht
werden. Fiir jemanden, der nicht an Gott glaubt, kann es nicht méglich sein, sich in Gott zu
verlieben. Sich iiber Gottesdienste, die ohne wahren und von Herzen kommenden Glauben
verrichtet werden, als religios darzustellen oder sich der Frommigkeit zu rithmen, hat
nichts mit wahrer Religiositidt zu tun und widerspricht ihr sogar. Riimis Worte tiber die
Liebe sollten nach Schimmel als die Worte von jemandem wahrgenommen werden, der die
duBere Form eines Gefifes iiberwunden hat und sich dessen Innerem zuwendet.”* Fiir den
Verliebten besteht das wichtigste Ziel darin, den Kern des Glaubens und dessen wahre
Botschaft zu erfassen. Der Geliebte ist nicht nur ein am Minarett, sondern ein tiberall
sichtbares, an sich erinnerndes und einzig geliebtes Wesen. Er ist in der Ndhe und muss ihn
manchmal nicht in der Ferne, sondern in der Nihe, nicht drauBBen, sondern drinnen suchen.
Den wahren Kern des Glaubens nicht zu erfassen, ist so, als wiirde der Liebhaber vor der
Geliebten einen Brief lesen. Das bedeutet, der Geliebte zu verletzen und wegen der
Beschiftigung mit dem Brief nicht zu bemerken, welch grofes Geschenk es ist, die
Geliebte zu sehen und mit ihr zusammenzukommen.**°

Aus diesem Grund sind die Verliebten diejenigen, die sich von Diesseits und Jenseits

losgesagt haben und nur nach Gott verlangen.”’

9 Vgl. Schimmel 1993, 349.
% ygl. Schimmel 1993, 349.
21Vgl. Mantig-at-tayr1376, 173.
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2.5 Entwerden

Einer der in der Literatur der Mystiker am h&ufigsten verwendeten Begriffe, ist der des
Entwerdens (fana’). Dieser Begriff dient in erster Linie nicht zur Beschreibung Gottes,
sondern steht vielmehr im Zentrum der Gott-Mensch-Beziehung. Der Begriff fana
bedeutet im Allgemeinen das Verlassen des eigenen Willens seitens des Menschen und
dessen Aufgehen im Willen Gottes oder das Ubergehen der eigenen Wiinsche und das

Bevorzugen der Wiinsche Gottes.*

Das Entwerden fana wird aus drei Perspektiven wahrgenommen, wobei die erste

Perspektive das Entwerden als Wesen (al-fand” az -zati) ist:

In dieser Stufe nimmt der Mensch weder sein Ego noch ein anderes Wesen aufler Gott
wahr. Alle Geschopfe haben ihr Wesen in Gott und alle Dinge brauchen fiirs Leben Gott.
Deshalb akzeptiert er, dass nur Gott das wahre Wesen und alle Dinge in der Welt
Schattenwesen sind. Im Koran wird dieser Fall mit folgendem Vers ausgedriickt:,,Alles
vergeht, nur sein Antlitz nicht.*“>> In einem anderen Vers heiBt es: ,,Wohin ihr euch auch

wendet, dort ist Gottes Antlitz>*

Die zweite Stufe des Entwerdens ist das Entwerden der Eigenschaften (al-fana as-sifati):

In diesem Zustand befreit sich der Mensch von seinen eigenen korperlichen Eigenschaften
und fiihlt, dass er keine Eigenschaften und Wiinsche besitzt. Um dies darzustellen,
beziehen sich die Sufis z.B. auf diesen berithmten hadit: ,,Mein Diener ncihert sich mir
immer mehr durch superrogative gottesdienstliche Handlungen, bis ich ihn liebe, und
wenn ich ihn liebe, bin ich das Auge, durch das er sieht, und das Ohr, durch das er hort.
Und wenn er sich mir eine Spanne ndhert, so néihere ich mich ihm eine Elle, und wenn er
gehend kommt, so komme ich laufena’.”255

Die dritte Phase des Entwerdens ist das Entwerden der Handlungen (al-fana’ al-af ‘ali):
Der Mensch sieht in dieser Stufe nur Gottes Taten und nicht mehr seine eigene Taten.>>®
Um dies zu erkldren, benutzen Sufis die zwei Begriffe Entwerden und Bleiben (baga’)
zusammen.

Wenn jemand alle eigenen Eigenschaften, jeglichen Willen und alle irdischen Wiinsche

ablegt, bleibt nur noch Gottes Willen.”’

»2Vgl. Uludag 1977, 188.

3 Koran 28:88.

2% Koran 2:115.

235 Buhari, ,,Riqaq”, 39. Zur Ubersetzung sieche Schimmel 1995, 194.
%6 Rahmati 2007, 129f.;Y1lmaz 2004, 218.
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Nach Ibn ‘Arabi ist fand  ein mit der ,Neuschopfung des Menschen’ zusammenhéngender
Begriff. Fana besteht nicht nur aus dem spurlosen Verschwinden des Mystikers vor Gott
mitsamt seiner Tétigkeiten (af ‘al), seiner Eigenschaften und seines Wesens. Es bedeutet

dartiber hinaus das stdndige Verschwinden aller Geschdpfe und ihre Verewigung in Gott
8

als einem absoluten Sein.”
QusairT zieht zur Erkldarung des Begriffs fana  (gest. 1072) in seinem Buch Risala
folgendes Beispiel heran und erklirt, dass die Agypterinnen sich aus Erstaunen in die
Hinde schnitten, als sie Josef sahen, und dachten , dass es kein Mensch sei, den sie sahen,
sondern ein ehrenvoller Engel. >’ Sie lobten Josef und verloren sich in ihrem Zustand in
ihm (ein Entwerden in ihm).?** In Fih-T ma fihi heiBt es, dass der Mensch sich gegeniiber
Gott als Existenz wahrnimmt, zeuge von seinem Mangel an Wahrhaftigkeit. Der Mensch
sollte stattdessen alles in Bezug auf die Existenz Gottes sehen und sein Wesen in ihm
verlieren. Denn dem ,,ich®, das der Mensch in seiner Fokussierung seiner eigenen Existenz
ausspricht, steht das ,,ich* Gottes gegeniiber. Doch ihm gegeniiber kann es kein anderes
»ich® geben. Entweder muss der Mensch vor Gott sterben oder Gott vor ihm, damit es
keine Zweiheit gibt. Aber Gott kann nicht sterben. Er stirbt weder in der &uBeren Welt
noch im Geiste, denn er ist ein Lebendiger. Ware es moglich gewesen, wire Gott aus Liebe
gestorben, damit die Zweiheit aufgehoben ist. Wenn Er also nicht sterben kann, dann muss
der Mensch sterben, damit die Zweiheit verschwindet und Gott in ihm wirken kann. Dies
wird bei Riim1 durch das Bild zweier Vogel verdeutlicht, die beide von der gleichen Art
sind und bei denen aus zwei Fliigeln vier werden, wenn sie aneinander gebunden werden.
Trotzdem konnen die Vogel nicht fliegen, denn es besteht noch immer eine Zweiheit.
Bindet man jedoch einen toten Vogel an einen lebendigen, so kann der lebendige fliegen,

denn die Zweiheit ist aufgehoben.*®!

An anderer Stelle erkldrt Rim1 das Thema am Beispiel der Fliege und des Honigs sowie an
einer weiteren Stelle mit einem ertrunkenen Mann. So wie die Fliege nach dem Fall in den
Honig sich nicht mehr bewegen kann, kann sich auch der im Willen Gottes aufgegangene
Mensch nicht nach seinen Wiinschen bewegen, denn der Wille und die Macht Gottes
ibersteigen ihn. Das Gleiche passiert mit dem im Wasser Ertrunkenen, der sich nicht mehr

selbst bewegen kann. Was ihn bewegt und nach oben treibt, ist die Kraft des Wassers.”*

#7 Y1lmaz 2004, 217; Gramlich 1998, 324f.
28 Vgl. Coskun 2008, 128.

29 Koran 12:31.

260 Vgl. Qusairi 2000, 145.

2V vol. Fih-1 ma fihi 1362, 24-25.

22V gl. Fih- ma fihi 1362, 43-44.
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Die Menschen schreiben die meisten Handlungen sich selbst zu, doch die Gottesverehrer,
die in Gott entworden sind, sehen ihre eigenen Taten viel mehr als das Handeln Gottes. So
heif3t es bei Riimi, dass alle sagen, sie werden die Kaaba betreten, aber manche sagen, dass

sie sie betreten werden, wenn Gott es erlaubt. Letztere sind die Verehrer Gottes.

Der Verliebte bei Riim1 sieht nicht sich selbst als handelnd, sondern er sieht sich nur die
Angelegenheiten des Geliebten (Gottes) erledigend. Daher sagt er auch, wenn es der
Geliebte erlaubt, gehen wir hinein. ,.Jn Haus und Hof gibt es nichts aufier Gott.“* Aus
seiner Sicht dhnelt Gottes Existenz der Sonne, denn wenn die Sonne kommt, bleiben weder

Liebe noch Verliebter, alles ist wie Schatten und geht verloren:

»Der Liebende sucht glithend nach dem Geliebten, Wenn der Geliebte kommt, ist
der Liebende dahin.

Du liebst Gott, und Gott ist so, dass kein Haar von dir bleibt, wenn er kommt.

Bei seinem Anblick verschwinden hundert wie du; ich glaube, mein Freund, du bist

in die Verneinung deiner selbst verliebt.

Du bist ein Schatten und in die Sonne verliebt: Die Sonne kommt und sofort

verschwindet der Schatten.”***

Die kostbare geistige Substanz im Innersten des Menschen ist sein grofiter Schatz, denn
mit ihr kann sich der Mensch Gott ndhern und in Gott aufgehen. Nur wenn der Mensch
seine geistige Dimension in den Vordergrund stellt, erreicht er wahre Freiheit. Dies wird in

‘Attars Musibatname (Das Buch des Leidens) und in gleicher Weise in Riamis

Papageiengeschichte erzahlt.**

Ein Papagei, der aufgrund seiner schénen Stimme im Kifig gehalten wird, stellt sich tot,
um aus dem Kifig herauszukommen und seine Freiheit zu erreichen. Er liegt mit
verstummter Zunge regungslos im Kéfig. Der Héndler ist dariiber betriibt und nimmt den
Vogel nach einigem Wehklagen aus dem Kéfig heraus. Der auf diese Weise befreite
Papagei fliegt weg, landet auf einem Ast und genief3t seine Freiheit.

Auch der Mensch befindet sich in einem weltlichen Kifig und sollte sich, obwohl es
seinem Ego gefillt, von Schmeicheleien und seinen Wiinschen befreien und wie ein Toter
sein. Stirbt der Mensch in seinem Willen, wird er im Willen Gottes wieder lebendig und

erlangt seine Freiheit.”*® Das Ego des Menschen ist wie die Nacht. Wenn die Nacht nicht

293 vol. Fih-1 ma fihi 1362, 100.

264 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 4620-4624. Masnavi 111, 4618-4621.
2% yol. Ritter 1955, 623.

266 Vgl. Masnavi 1, 1548f.
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vorbei ist, kommt kein Tag.**” Wenn der Fisch sich nicht tot stellt, wird er der Pfanne des
Fischers nicht entkommen.”®®

Weil Magniin Laila so stark liebte, sah er sein eigenes Ego und seine eigenen Wiinsche
nicht und durch die Liebe hob er die Dualitét auf. Die Menschen haben sich immer weiter
davon entfernt, seine Liebe zu verstehen und sein Leiden zu heilen.*® Magnin ist in
diesem Zusammenhang ein von den Mystikern angefiihrtes Symbol, um Entwerden vor
Gott zu erkldren. Die Siufis driicken die Entwerdung so aus:,,Sterbt! bevor ihr gestorben

seid «270

27 Vgl. Masnavi 1, 3007-3009.

2% vol. Masnavi IV, 2273-2276.

29 ygl. Diudiikgii 2007, 56-57. Die Geschichte von Magniin und Laila ist seit dem 7. Jahrhundert in der
arabischen Welt bekannt und liegt heute in verschiedenen Varienten vor. Magniin ist ein Beiname von
Qays Ibn Al-Mulavvah, der wegen seines Liebeskummers von den Menschen Magniin, Verriickter,
genannt wurde. Es ist ungewiss, ob die Liebeseschichte wahr oder nur eine Legende ist. Wissenschaftlich
ist es nicht moglich, diese Frage zu beantworten, aber in der Mystik veranschaulicht die Geschichte den
Ubergang von menschlicher Liebe zur Gottesliebe. In der tiirkischen, arabischen und persischen Literatur
befinden sich zahlreiche Liebesgeschichten und Gedichte, die von Magntin handeln. Eine von ihnen
stammt von Nizamis (gest. 1214) Buch Laila vii Magniin, das sehr berithmt ist. Fiir weitere Informationen
siehe Diidiik¢ti Eren, Magniin (Die Gestalt des Heiligen Verriickten im Islamischen Mittelalter), Bremen,
2007.

*70 7it. Schimmel 1995, 197.
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2.5.1 Die Phase des Entwerdens in anderen Geschopfen

Riim1 behandelte das Thema des Entwerdens aus zwei Perspektiven. Als Erstes sollte der
Mensch sich von seinen Begierden lossagen und die Wiinsche Gottes beherzigen. Als
Zweites nennt er das Entwerden aller Lebewesen, ob bewusst oder unbewusst, gewollt oder
ungewollt, in einem stdndigen Kreislauf und ihre Wiederbelebung auf einer anderen
Ebene.

So markiert, laut Riim1, der im Leben eines jeden Lebewesens stattfindende Tod zugleich
eine Wiederbelebung. Dieses Entwerden dauert auf eine tiefsinnige Art bis zum Ende der
Welt an. Der Kreislauf, der vom niedrigsten bis zum hochsten Grad, d.h. bis zu Gott,
reicht, findet im Leben eines jeden Geschopfes statt. Es ist die unfreiwillige Kooperation
zwischen Positivem und Negativem. Das Aufeinanderfolgen von Tag und Nacht, von
Sommer und Winter, die Anziehungskraft zwischen Weiblich und Minnlich nahezu
endlos. Dieser Zustand umfasst nicht nur weltliche/diesseitige Gefiihle, sondern auch

jenseitigen. Der Tod zehrt vom Leben und das Leben vom Tod.*”!

Die Vogel fressen Regenwiirmer, die Katzen fressen die Vogel und somit entwerden die
Vogel in der Katze. Die Wiesen trinken das Wasser und werden vom Tier aufgegessen.
AuBer Gott ergeht es allen so.”’”> Wenn der Regen in den Ozean fillt, verwandelt er sich in

273 Der Girtner reift das Unkraut aus dem

Perlen. Das Brot wird im Menschen zu Leben.
Garten aus, damit sein Garten und sein Obst blithen konnen.>”* RGmi beschreibt die Phasen

des Entwerdens unter den Lebewesen unter anderem dadurch, dass er schildert, dass jedes

*1'Vgl. Schimmel 1993, 320. Koran 3:27.
272 7it. Masnavi (U:Komitee) V, 719f.; Masnavi V, 719f.
,.Ein kleiner Vogel jagte einen Wurm; eine Katze nutzte die Gelegenheit und schnappte den Vogel.
Der Vogel war ein Esser und ein Essen; auf seiner Jagd hatte er den Jager nicht bemerkt.
Der Dieb jagt Besitztiimer, doch der Wachtmeister ist ihm mit seinen Feinden auf der Spur.
Seine Gedanken kreisen um bewegliches Eigentum, Schloss und Tiire; er achtet nicht auf den Polizisten
und den Tumult am Morgen.
Er ist so in seine Leidenschaft vertieft, dass er nicht auf seine Sucher und Verfolger achtet.
Wenn die Wiese reines Wasser trinkt, frisst sich danach ein Tierbauch daran satt.
Das Gras verzehrt und wird verzehrt; so ist es mit allem auBer Gott.
Weil er Speise gibt und nicht Speise empféangt, verzehrt Gott nicht und wird nicht verzehrt wie Fleisch
und Haut.
B vgl. Masnavi 1, 1470-1475.
2 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 3869; Masnavi I, 3869.
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Lebewesen als Nahrung fiir ein anderes Lebewesen dient und sich dieser Zusammenhang

wie die Glieder einer Kette immer weiter fortsetzt:>’>

,.Die Gnade Gottes verleiht der Erde einen Hals, damit sie Wasser trinken kann und
hundert Krduter wachsen ldisst.

Weiter verleiht er dem Landtier einen Hals und Lippen, damit es diese Krduter
nach seinem Verlangen fressen kann.

Wenn das Tier seine Krduter gefressen hat, wird es fett; das Tier wird zu einem
Bissen fiir den Menschen und verschwindet.

Der Bissen wiederum wird seinerseits zu Erde und verschlingt den Menschen, wenn
Geist und Sehen den Menschen verlassen.

Ich sehe die Atome mit offenen Miindern, wenn ich iiber ihre Nahrung reden wiirde,
wiirde es lange dauern.

Die Erkldrung dieser Angelegenheit findet kein Ende. Ich habe einen Teil erzdhlt,
du magst die verbleibenden Teile selbst finden.

Wisse, dass die ganze Welt isst und gegessen wird; wisse, dass die von Gott

Erhorten gliicklich sind.”*"®

7 Reinkarnation kann generell so zusammengefasst werden, dass das Lebewesen mit ihrer eigenen Seele in
anderen empfindenen Korper weiter lebt. Diese Theorie wird als Wiedergeburt oder Seelenwanderung
bezeichnet. Beim Entwerden (fana) wird betont, dass es in der Welt eine Kette gibt, die am Ende zu Gott
erreicht. Wenn die Tieren Pflanzen gegessen haben, steigen die Pflanzen iibergeordnete Stufe ein, wenn
die Menschen Fleisch von einem Tier gegessen haben, steigen die Tieren tibergeordnete Stufe als vorher.
Wenn die Menschen gestorben sind, steigen ihre Seelen auf Gottes Stufe ein. Im Koran wird diese Stufe
so betont: ,,Denn alle Dinge vergehen aufler seinem Angesicht“. (Siehe Koran 28:88). Aus einer anderen
Perspektiven bedeutet Entwerden, dass ,,der Mystiker auf den hoéheren Stufen durch die Stationen der
islamischen Propheten von Adam bis Jesus auf; viele verbleiben in einer dieser Stufen, doch der
volkommene Saih ist der, der im Propheten Muhammad entworden ist“ (Siehe Schimmel, Mystische
Dimensionen des Islam 1995, 335). In diesem Zusammenhang gibt es drei Arten des Entwerden. Die erste
ist das Entwerden im Saih, die zweite ist das Entwerden in Muhammad und die dritte ist das Entwerden in
Gott. RamT1 erkldrt diesen Zustand in Masnavi in verschiedenen Beispielen und betont stindig die
Uberlieferung: ,,Sterbt! bevor ihr gestorben seid.** Fiir ausfiihrliche Informationen siehe Schimmel,
Mystische Dimensionen des Islam 1995, 335.

276 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 22-26;29-30; Masnavi 111, 22-26;29-30.
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2.5.2 Die Kichererbsen-Erzihlung

Rumi1 beschreibt den Zustand des Entwerdens am Schicksal der Kichererbsen, die nach der
Ernte ins Haus gebracht und von der Hausfrau gekocht werden, um nach dem Verzehr zu
einem Teil des Menschen zu werden und damit geistige Kraft zu erreichen:*’” Die
Hausfrau ldsst die Kichererbsen ins sprudelnde Wasser, um sie zu kochen. Doch die
Kichererbsen wollen sich davon befreien und springen immerzu nach oben. Darauthin
versetzt die Hausfrau den Kichererbsen einen Schlag mit dem Kochloffel, um sie zu
ermahnen. Sie sagt, sie sollen sich gedulden, weil sie dadurch an Wert und an Leben
gewinnen, und trostet sie damit:,,Ich koche dich nicht, weil du mir verhasst bist, sondern

damit du Geschmack und Wiirze bekommst.«*"

So wie die Kichererbse nicht gar wird, wenn sie nicht das kochende Wasser ertrigt, so
kann auch der Mensch nicht reifen, ohne Schmerzen zu erdulden und sich selbst zu
tiberwinden. Nach dem Kochen wird die Kichererbse in den menschlichen Korper
gelangen und dort zu Leben und Kraft verwandelt:,,Werde Nahrung und Stdirke und

Denken! Du warst Milch, sei jetzt ein Lowe im Dschungel.“*"

Alle Geschopfe steigen von Stufe zu Stufe bis zum Menschen auf und erreichen dann iiber
die Stufe der Gottesverehrer und der Propheten als Vollkommene in der héchsten Stufe
Gott.?* Jede Stufe enthilt aber zugleich so manche Beschwernisse und Bedréingnisse. So
hat der Mensch bis zu seinem Menschwerden schon so manche Hindernisse und
Schwierigkeiten tiberwunden. Der Mensch beschiftigt sich auf der Welt fiir eine Zeitlang
im Gefidl3 der Haut. Dann wird er zur Seele und wird lebendig. SchlieBlich tiberwindet er

sogar die Seele und gelangt zu Gott als der Seele der Seelen.?!

Rim1 beschreibt das Entwerden als ein seelisches Verreisen, das allgemein der Weg des
Menschen ist, insbesondere jedoch der Weg des murids, des Anhéngers, der Schritt fiir
Schritt zur Stufe der Vollkommenheit geht. Auf diesem Weg schreitet die Seele des
Menschen iiber drei Rangstufen voran, die aber nicht als Reinkarnation zu verstehen sind.

Rimi sagt in folgenden Zweizeilern, dass der Mensch mit geistigen Ubungen, riyaza
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27 Vgl. Schimmel 1993, 322.
> val. Masnavi (U: Komitee) 111,4163. Masnavi 111, 4160.
2 Vgl. Masnavi (U: Komitee) 111, 4181. Masnavi 111, 4179.
20 yvgol. Schimmel 1993, 327.
281 Vgl. Masnavt 111, 4202f.
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(Beten, Lob zu Gott, Ekstase), oder durch Bekdmpfung (mugahada) der Triebseele reifen

und in die Nihe Gottes kommen kann. Rim1 hebt hervor:

Llch starb als Mineral und wurde zur Pflanze; dann starb ich als Pflanze und
wurde zum Tier.

Ich starb als Tier und wurde ein Mensch; was sollte ich also fiirchten?

Wann hat mich der Tod geringer gemacht? Beim ndchsten Mal sterbe ich als
Mensch, um mit den Engeln zu fliegen.

Und selbst als Engel muss ich weichen, denn alle Dinge vergehen aufler seinem

Angesicht. »282

Die Perspektive Attars ist dhnlich der von RimT1 und erscheint auch sehr dynamisch. Alle
Geschopfe und kosmischen Dinge haben das Ziel des Entwerdens in Gott. Das Entwerden
ist kein Verschwinden, sondern im Gegenteil die Auflésung im Einen und ein hoherer
Wert als alles andere.”®*Diese Sitze erinnern an den Ausspruch des Propheten, dass sich

die Menschen im Schlaf befinden, und wenn sie sterben, erwachen sie.

22 7it. Masnavi(U: Komitee) 111, 3901-3904; Masnavi 111, 3899-3992.
2 ygl. Ritter 1955, 611f.
24 Vgl. Schimmel 1995, 542.
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3  Die Erschaffung des Menschen

3.1 Die Erschaffung Adams als Stammvater der Menschheit
3.1.1 Die Vereinbarung der Seelen mit Gott

Der alast-Tag (riiz-i alast) ist ein Begriff in der klassischen Literatur der Saffs, der aus
zwei Wortern, dem arabischen alast und dem persischen riiz, besteht. Das Wort riiz kann
als Tag tibersetzt werden, wihrend der Vers alastu bi rabbikum ,,Bin ich nicht euer Herr?”
bedeutet. Der Begriff kennzeichnet den Tag, an dem alle Seelen sich Gott versprochen und
ihn damit als ihren Herrn akzeptiert haben.”® Im Koran befindet sich noch der Begriff
~misak*, welcher bedeutet, dass alle Menschen sich, vor der Erschaffung, Gott

versprochen haben. Der Begriff ,,misak“ kommt im Koran fiinfundzwanzig Mal vor. 26

Rim1 verwendet den alast-Begriff in verschiedenen Kombinationen: als ,riiz-i alast”
(alast-Tag),als ,,bang-i alast* (Stimme des alast), als ,,hangame-i alast” (der Larm des
alast); mal auch als ,,bahr-i alast“ (Meer des alast) und in anderen Kombinationen. Doch
verwendet er den alast-Begriff meist nicht in seiner vollstdndigen arabischen Form, also
nicht ,,alastu bi rabbikum®(Bin ich nicht euer Herr?), sondern bevorzugt das kiirzere Wort

Salast”.

Vor der Erschaffung des ersten Menschen, Adam, wurden nach islamischer Vorstellung
zuerst die Seelen erschaffen und Gott fragte dann die Seelen: ,.Bin ich nicht euer Herr?
(,alastu bi rabbikum™), woraufthin alle Seelen gemeinsam antworteten: ,.Jawohl, wir
bezeugen es!” (,,bald schahidna”). Damit wurde die ,,erste Vereinbarung® zwischen Gott
und dem Menschen geschlossen.”®” Diese Vereinbarung zwischen Gott und dem Menschen
wird von Rumi1 hdufig argumentativ in seinen mystischen Interpretationen verwendet,
wobei er diesen Tag als ,,Vereinbarung der Seelen® bezeichnet. Mit dieser Vereinbarung
wurden alle Seelen Gott versprochen, das heifl3t, selbst die Generationen von Menschen, die
noch nicht geboren und leiblich erschaffen worden sind, erkennen Gott als ihren Herrscher
an. Diese Vereinbarung ist zugleich auch die erste Phase fiir das irdische Leben Adams,
mit anderen Worten des Menschen. Das Abenteuer der Menschlichkeit im Diesseits
beginnt faktisch mit dieser Vereinbarung. In Riimis Interpretation des Diesseits und

Jenseits misst er dem Begriff ,,Vereinbarung der Seelen™ eine sehr wichtige Rolle bei.

25 TDV Islam Ansiklopedisi VI, 106.
2 TDV Islam Ansiklopedisi XXX, 173.
27 Koran 7:172.
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Fir Romi1 ist die von Gott gestellte Frage: ,,Bin ich nicht euer Herr?” (,alastu bi-
rabbikum?”) stets gegenwirtig. Er geht davon aus, dass nicht nur er, sondern alle
erschaffenen Geschopfe diesen gottlichen Ruf vernehmen. Alle Akzidenzen und
Substanzen registrieren jeden Augenblick diesen Ruf Gottes, den sie mit .. Jawohl, wir

. . 2
bezeugen es. Du bist unser Herr* erwidern.”®

Die Erinnerung an die Vereinbarung im Diesseits gehort zu den wesentlichen
Verantwortlichkeiten, die dem Leben eines jeden Menschen einen noch grofleren Wert
verleihen. Nach RaimT ist derjenige, der Spuren des Tages der Vereinbarung trigt und auf
den auch nur ein Tropfen des Duftes des Tages der Vereinbarung getropft ist, aufgrund
dieses einen Tropfens ein guter Charakter und verfiigt iiber die Fahigkeit, zwischen

Wahrheit und Unwahrheit zu unterscheiden und das Richtige zu erkennen.”®

Derjenige, so flihrt Rim1 weiter aus, der an diesem Tag der Vereinbarung auch nur ein
Schliickchen von diesem Trunk gekostet hat, verfligt dhnlich wie Moses iiber einen
Instinkt, der zwischen dem Wahren und dem Unwahren unterscheidet. So konnte der
Prophet Moses mittels dieses Unterscheidungsvermdgens zwischen der Milch seiner
Mutter und der Milch der stillenden Mutter (Amme) unterscheiden und dartiber urteilen,

welche Milch fiir ihn besser war.>”°

Auch die Rettung des Propheten Jonas, der im Bauch des Fisches innig betete und Gott
gedachte, fithrt Rum1 darauf zuriick, dass Jonas an den Tag der Vereinbarung gedacht hat;

hiitte er dies nicht, wire er bis zum Jiingsten Gericht im Bauch des Fisches geblieben.?"!

Auch den Propheten Josef nennt Rimt als Beispiel. Selbst, nachdem er von seinen Briidern
in den Brunnen geworfen wurde, fiihlte er sich in Sicherheit durch die Stimme des alastu
bi-rabbikum, die er damals gehort hatte. Diese Stimme gab ihm auch Erleichterung und

Ausdehnung®® in seinem Herzen:

,Als sie Josef'in den Brunnen warfen, erreichte ein Ruf Gottes sein Ohr:
,O Hofling, eines Tages wirst du ein Konig sein und kannst sie fiir dieses Unrecht

bestrafen.’

8 Vgl. Masnavi 1, 2110-2111.
Cuall 2 et g5 ) (02 2,
P iy £ e el 5 e
% Vgl. Fih-i ma fihi1362, 83.
0 Vgl. Masnavi 11, 2956-2958.
Pyl Masnavi 11, 3121-3123.
292 Vgl. Schimmel 2008, 113: Ausdehnung, bast: Gefiihl der allumfassenden Freude.
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Dieser Rufer ist nicht sichtbar, doch das Herz erkannte den Sprecher an der
Wirkung.

Diese Stimme brachte Stéirke und Frieden und Unterstiitzung mitten in seine Seele.
Durch diesen majestdtischen Ruf wurde der Brunnen fiir ihn zu einem Rosengarten
und Gastmahl, so wie das Feuer fiir Abraham.

Aufgrund dieser Stirke ertrug er frohen Mutes jede Qual, die ihm spdter widerfuhr.
Ebenso wird der kostliche Geschmack des Rufes ,Bin ich nicht euer Herr’ bis zur
Auferstehung im Herzen jedes wahren Gldubigen bleiben

Sodass er nicht gegen die Heimsuchung rebelliert oder vor Gottes Befehlen und

Verboten zuriickschreckt.“*”

Der Gliubige, der den Tag der Vereinbarung®**nicht vergisst und sich jeden Augenblick an
die Vereinbarung erinnert, fiigt sich dem gottlichen Urteil und seinem Schicksal und lehnt

sich nicht dagegen auf; statt tiber Ungliick und Schicksalsschldge zu lamentieren:

wJeder, der vom Tag des alast getrdumt hat®®, ist trunken auf dem Pfad
hingebungsvoller Werke.

Wie ein trunkenes Kamel trdgt er diese schwere Last ohne Schwdche, ohne Fragen
und ohne Erschopfung.

Wer keinen solchen Traum von alast getrdumt hat, wird auf dieser Welt kein Diener
und Sucher.

Und wenn er es trotzdem wird, bleibt er wankelmiitig;, er dankt Gott einen

Augenblick und beklagt sich ein Jahr lang.“**°

Je mehr der Mensch sich im Diesseits an den Tag der Vereinbarung erinnert und dieser
Vereinbarung treu bleibt, desto mehr handelt er nach seiner Beschaffenheit und seine
Geisteshaltung und sein Verhalten spiegeln die Eigenschaften wider, mit denen Gott ihn
erschaffen hat. Das Diesseits ist ohnehin nur eine Zeugenschaft fiir den Tag der

Vereinbarung. Daher vergleicht Rimi das Diesseits mit einem Gerichtssaal:

»In der Halle des Richters, der den Ratschluss verliest, sind wir dafiir da, auf die

Frage ,Bin ich nicht euer Herr? * mit ,Ja ‘ zu antworten.

3 7it Masnavi (U: Komitee) 111, 2338-2345; Masnavi 111, 2337-2344.

24 Gott rief die zukiinftige Menscheit aus den Lenden vor der Schopfung — damals wurde Adam noch nicht
erschaffen — und fragte sie :,,Bin ich nicht euer Herr? (Alastu bi-rabbikum?)”. Alle haben geantwortet:
,»Ja, wir bezeugen es. (Bala shahidna.)”.

3 Der Bund, der zwischen Gott und den Geistern der Menschen in der Priexistenz geschlossen wurde.

2% 7it. Masnavi (U:Komitee) 111, 2348-2349; 2353-2354; Masnavi 111, 2347-2348; 2352-2353.
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Denn wir haben ,Ja* gesagt, und da wir gepriift werden, sind unsere Taten und
Worte die Zeugen und Beweise dafiir.

Weshalb schweigen wir vor dem Gericht des Richters? Sind wir nicht gekommen,
um Zeugnis abzulegen?

Wie lange o Zeuge, willst du am Gericht des Richters in Haft bleiben? Lege dein
Zeugnis friihmorgens ab.

Du bist hergerufen worden, um Zeugnis abzulegen und nicht um Ungehorsam zu
zeigen.

Doch in deinem Eigensinn hast du dich hingesetzt und die Hand und den Mund an

. 29
diesem engen Ort geschlossen.“*"’

Auch “Attar, der auf den Tag der Vereinbarung verweist, belehrt iiber die Einhaltung der
Vereinbarung mit Gott. Der Mensch soll den Vertrag aus der priexistentiellen Zeit auch
hier im Diesseits einhalten. Das heifit, er soll nicht davor zuriickschrecken, .,Ja, ich

bezeuge es. Du bist mein Herr* (,,bala*) zu sagen.”

Der Sifi-Dichter Yunus Emre, hat ebenfalls eindringlich auf den Tag der Vereinbarung
verwiesen. Seine Gedichte enthalten zahlreiche Verweise darauf, dass der Mensch seinen
Ursprung an diesem Tag hat. Yunus Emre verwendet fiir die Darstellung des Tages der
Vereinbarung unterschiedliche Adjektive und Symbole. In seinen Gedichten beschreibt er
ihn oft mit Begriffen wie ,allererster Atemzug™, ,,Haus der Einheit”, ,,die Welt der
Wahrheit®, , Heimat“, ,Heimat des Freundes“, ,Hoher Rat“, sowie ,,die Heimat des
Geliebten. Der Mensch ist nicht auf Erden, um Gold und Besitztiimer anzuhiufen,
sondern zum Tag der Vereinbarung zuriickzukehren. Aus diesem Blickwinkel heraus sollte
der Mensch die Vereinbarung beachten und nicht vergessen, dass er armselig und ein Gast
in dieser verginglichen Welt ist.*”

Damit 14dt Rumi die Suchenden an den Ort ein, der keine Farben und Pluralitit kennt,
einen Ort, an dem die Seelen eine Einheit sind, an dem alle Fliisse in einem Ozean
zusammenkommen. Denn wenn die Boote im Ozean zu Bruch gehen, tauchen alle in den

Boden des Ozeans ab, wo sie sich zusammenfinden.>®’

7 7it. Masnavi (U:Komitee) V, 174-179. Masnavi V, 174-179.
% Vgl. Mantiq at-tayr 1376, 175.

¥ Vgl. Tatc1, Yunus Emre Divani-Inceleme 1990, 302-303.

3% Vgl. Schimmel 1993, 249f.
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3.1.2 Die Erschaffung Adams

Uber die Erschaffung Adams befinden sich viele verschiedene Offenbarungen im Koran.
Sie alle prasentieren die Erschaffung Adams aus einer anderen Perspektive. Eine von ihnen
beschreibt einen Dialog zwischen Gott und den Engeln tiber die Erschaffung Adams:
».Siehe einen Nachfolger will ich einsetzen auf der Erde‘. Sie [die Engel; Ergdnzung d.
Verfassers| sagten: , Willst Du jemanden auf ihr einsetzen, der Unheil auf ihr anrichtet und
Blut vergiefit, wo wir dir Lobpreis singen und dich heiligen? * Er sagte, Siehe, ich weiss,
was ihr nicht wisst. “**' Eine andere von ihnen beschreibt die Erschaffung Adams und den
Dialog mit den Engeln anders: ,,Siehe, einen Menschen will ich erschaffen aus Ton, aus
wohlgeformtem Lehm. Wenn ich dann wohlgestaltet und von meinem Geist in ihn geblasen

habe, dann fallt vor ihm, in Ehrfurcht, nieder.”*

In manchen Uberlieferungen heiBt es, dass Gott Adam aus einer Handvoll Erde schuf, die
er von der ganzen Erde griff. Das bedeutet, dass von seinen Nachfolgern einige weil,

einige rot, einige schwarz usw. wurden.>”

Rimt erklért, dass Gott tiber die Erschaffung Adams die Engel konsultierte, aber die Engel

nicht verstehen konnten, was der Grund fiir die Erschaffung Adams war.*"*

Nach Riimi erschuf Gott Adam langsam, ohne tiberstiirzt zu handeln. Wenn aber Gott

gewollt hitte, hitte die Erschaffung Adams viel schneller erfolgen konnen.

Es ziemt sich aber der Wiirde eines Konigs (des Herrn) nicht, eine wichtige Sache zu
iberstiirzen. Daher dauert es vierzig Tage, bis Adam, der aus Lehm erschaffen wurde, eine
Menschenform annimmt, und neun Monate, bis der Mensch aus dem Mutterleib geboren
wird. Diese Sorgfalt in der Schopfung weist auf die Bedeutung der Erschaffung von Adam
hin:

»Wedre Gott nicht in der Lage, den Himmel in einem Augenblick mit dem Befehl

,Sei’ zu erschaffen? Zweifellos ist Er es.

Warum, o Lernwilliger, hat er die Zeit dann auf sechs Tage ausgedehnt, wobei

jeder Tag wie tausend Jahre war?

Warum dauert die Erschaffung eines Kindes neun Monate? Weil Geduld eine

Eigenschaft des Konigs ist.

301 K oran 2:30.

392 K oran 15:28-29.

3% Vgl. Schock 1993, 67.

% Vgl. Masnavi 11, 170-173.
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Warum dauerte die Erschaffung Adams vierzig Tage? Weil er nach und nach

diesem Stiick Lehm etwas hinzufiigte.”"

Die Erschaffung Adams, welche die erste Phase der Erschaffung des Menschen darstellt,
bedeutet zugleich, dass das Menschengeschlecht geschaffen wird und dass eine
Fortentwicklung des Menschen zur Komplexitit stattfindet. Diese Entwicklung ist nicht
nur korperlich, sondern auch seelisch. Je dlter der Mensch ist, desto vielschichtiger wird er.
In diesem Sinne setzt sich die Schopfungsgeschichte, die mit Adam begann, unentwegt von

der Einfachheit in Richtung der Komplexitit und zum Bewusstsein fort:

»|O Gott; Ergénzung d. Verfassers| Solche alchimistischen Operationen sind dein
Werk, solche Elixiere sind deine Geheimnisse.

Du hast Wasser und Erde zusammen gemischt; aus Wasser und Lehm hast du
Adams Korper gebildet.

Du hast dem Menschen Verwandtschaft, Weib und Onkel gegeben, tausend
Gedanken und Freuden und Leiden.

Einigen wiederum hast du Erlosung gebracht, du hast sie von Freuden und Leiden
befreit.

Du hast sie weit von Familie und Verwandtschaft und Natur weggebracht. Du hast

Jjedes schone Ding in ihren Augen faul gemacht. «306

393 7it. Masnavi V1, 1213-1216; Masnavi V1, 1213-1216.
396 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 696-700; Masnavi 11, 692-696.
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3.1.3 Adam und die Gottesnamen

Um das besondere Thema ,,Adam und die Gottesnamen* zu analysieren, ist der beriihmte
hadit qudst kurz zu behandeln, welcher ,.kuntu kanzan mahfiyan fa aradtu an ‘wrifa fa
halagtul halq *“ lautet: ,,Ich war ein verborgener Schatz und wollte erkannt werden, deshalb
schuf ich die Welt>**" Dieser hadit qudsi wird von Rami sehr oft benutzt. Aus dieser
Perspektive erkldaren Riim1 und Ibn ‘Arabi {ibereinstimmend, dass Gott, als er sein schones,
allumfassendes Wesen schauen wollte, die Welt erschuf.’® Die Welt spiegelte seine
Namen zum Teil wider, aber nicht in einem allumfassenden Wesen. Somit erschuf Gott
Adam, der der erste Mensch und ein mikrokosmisches Wesen war, das in sich selbst die
grofle Welt enthilt. Obgleich er ein korperlich kleineres Wesen als die Welt ist, umfasst er

in seiner Wesenheit die groe Welt.*”

In der Schopfungsgeschichte Adams nimmt die Tatsache, dass Gott vor der Erschaffung
Adams diese den Engeln ankiindigte und dass er Adam die Gottesnamen lehrte, eine
wichtige Rolle ein. Die Erschaffung Adams als Stellvertreter Gottes und die Vorstellung,
dass der Mensch die Kronung der Schopfung sei, wird in vielen Fillen betont.*'® Gott
brachte Adam die Namen der Dinge bei, leitete ihn und gab ihm eine gehobenere Stellung
als den Engeln. Denn die Namen der Dinge zu kennen, hei3t auch, Macht tiber sie zu
haben.’!" Die Engel wiirden sich vor Adam nicht niederwerfen, wenn Adam ihnen nicht
iiberlegen wire. Denn, so Riimi, es ziemt sich nicht, dass der Uberlegene sich vor dem
Rangniederen niederwirft. Es wire nicht mit der gottlichen Gerechtigkeit zu vereinbaren,

. . . . 12
dass sich die Rose vor dem Dorn niederwirft.’?

Das Erlernen der Gottesnamen durch Adam bedeutet auch das Begreifen der Namen der
Dinge (‘allima adam al- asma) und das Erkennen ihres wahren Wesens. Das heilit, Adam
erwarb sich wahre Kenntnis tiber das Wesen der Dinge, wie sie von Gott in seiner
urewigen Weisheit definiert bzw. wie sie in der wohlbewahrten Tafel (lavh-u mahfiiz)

: : . 131
niedergeschrieben worden sind.*"?

7 Vgl. Masnavi IV, 2539-2560.

3% vgl. Rahmati 2007, 53.

3% Vgl. Rahmati 2007, 54.

319vgl. Bouman 1977, 185-186.

31 Vgl Masnavi IV, 2969f.; Schimmel 1993, 248.
312 Vgl. Masnavi 11, 3316-3318.

353 Vgl. Konuk I, 382.
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Menschen, die das Wesen der Dinge kennen, wissen um die wahre Quantitit und Qualitit
der Dinge. Jene, die es nicht kennen, sehen alles verkehrt. Sie bezeichnen Weil} als
Schwarz und Schwarz als Wei}. So gibt es auch Sklaven in der Welt, die als Konige
gesehen werden. Es gibt auch einige, die zwar Konig genannt werden, jedoch mit dem Seil,
das an ihrem Hals hédngt, die Krone des Galgens bilden. Sie sind so dhnlich wie die
Grabsteine der Ungldubigen. Im Innern finster, duBerlich hingegen geschmiickt.*'* Der
Mensch bezeichnet die Dinge danach, wie er sie sieht. Nach menschlichem Ermessen
bezeichnet jeder Name eine AuBerlichkeit, dies ist jedoch bei Gott nicht so. Indem Adam

die Namen der Dinge in Erfahrung brachte, hat er die Wahrheit {iber sie erfahren:

., In Moses Augen war der Name seines Stocks ,Stab’; in den Augen des Schopfers
war sein Name , Drache’.

Auf dieser Welt bedeutete der Name ,Umar’ ,Gotzenanbeter’; doch in der
Prdexistenz war sein Name , Gldubiger’.

Wessen Name bei uns ,Same’ heif3t, ist auf Gottesebene der in Fleisch und Knochen
verkleidete Mensch.

Dieser ,Same’ war eine Idee im Nichtsein, bei Gott existent, nicht mehr und nicht
weniger.

Kurz gesagt, was wir am Ende sind, ist unser wirklicher Name bei Gott.

Er verleiht einem Mann einen Namen gemdfs seines Endzustands seiner
Bestimmung, nicht gemdf3 des Zustands, der als Erdenname ,Geliehenes * ist.

Soweit Adams Augen durch das Reine Licht sahen, wurden ihm die Seele und der

: : 315
innerste Sinn der Namen offenbart.*

Vgl MasnaviV 414-417.

315 7it. Masnavi (U:Komitee) I, 1240-1246; Masnavil, 1241-1247.
Vgl. Koran 7:17f. Als Moses dem Pharao verkiindete, dass er ein Gesandter Gottes sei, haben ihm der
Pharao und seine Begleiter nicht geglaubt und ihn aufgefordert, dies zu beweisen. Der Pharao und seine
Gefolgschaft beschlossen, mit den Bewohnern der Region auf einem Platz zusammenzukommen. Der
Pharao versammelte alle namhaften Zauberer der Region auf diesem Platz und gab ihnen das
Versprechen, sie reichlich belohnen zu wollen, wenn sie Moses besiegen wiirden. Zu dieser Zeit war die
Zauberei unter den Menschen sehr verbreitet und iibte einen groen EinfluB auf die Menschen aus. Die
Zauberer betraten den Platz und warfen ihre groflen Stricke und Stocke hin, die sich dann vor den Augen
der Menschen bewegten. Daraufhin befahl Gott Moses seinen Stab hinzuwerfen. Als Moses seinen Stab
hinwarf, verwandelte er sich in eine grole Drache und verschlang alles, was auf dem Boden war. Das war
ein Wunderzeichen von Moses und die Zauberer haben daraufhin sofort erklirt, dass sie an den Herrn
Moses glauben, wihrend Pharao den Gott leugnete. Das heil3t, Moses hielt zwar der duleren Form nach
einen Stab in der Hand, jedoch hie3 dieser Stab bei Gott ,Drache’.
Wiederum war auch der II. Kalif Omar lange Zeit in den Reihen der Ungléubigen, weil er aber bei Gott

zu den Glaubigen zdhlte, nahm er spéter den Glauben an und kehrte zu seinem Ursprung zuriick, obwohl
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3.1.4 Adam und Satan

Das Wort Saitan wurzelt urspriinglich in dem arabischen Wort ohi (Satn oder Sutin) und
wortlich heiit es den richtigen Weg zu verlassen oder sich jemandem entgegenzusetzen.
Auf Grundlage dieser Vokabel ist zum Wort ,, Saitan (04a:3) eine Pluralbildung méglich:
L ASaitiin® (OsLw3)). Aber fiir das ebenfalls fiir Satan gebriuchliche Wort Iblis (c=l) ist
kein Plural moglich. Das zu Iblis (u+l) gehdrende Verb ,,ablasa® bedeutet so viel wie
,verzweifeln®, , . die Hoffnung auf Rettung verlieren®, ,,sich aufgeben®. Das Wort Ib/is wird
auf das griechische Wort diabolos zuriickgefithrt.*'® Im Koran befinden sich

achtundachtzig Mal das Wort Satan und achtzehn Mal das Wort /b/is.

Nach diesen Ausfithrungen iiber das Wort Satan soll der Blick nun auf einige
Offenbarungen gerichtet werden, die Adam und Satan betreffen. Nachdem Adam
erschaffen wurde, warfen sich alle Engel auBer Satan vor Adam nieder. Mit diesem
Verhalten lehnte er sich gegen Gott auf und so vertrieb ihn Gott. Aus welchem Grund warf
er sich vor Adam nicht nieder? Der Koran berichtet, dass er sich wegen seines Hochmuts
vor Adam nicht niederwarf und zu sich selbst sagte, ,,ich wurde aus Feuer erschaffen,
wahrend Adam nur aus einer Handvoll Staub erschaffen wurde.**"" Gott hat Satan wegen
seines Hochmuts verstoBBen. Iblis, Satan, wollte, dass Gott seine Strafe bis zum Jiingsten
Gericht aufschiebt, und er erbat von Gott, die Menschen auf Irrwege fithren zu diirfen. Gott
erlaubte Satan, dass er den Menschen irrefithrende Gedanken einfliistern diirfe, verkiindete
ihm aber, dass manche Menschen — Knechte Gottes und Gottesfiirchtige — ihm nicht
nachfolgen wiirden. Auflerdem warnte Gott die Menschen, dass sie Iblis nicht folgen

sollen, da er ein Feind Gottes und der Glaubigen sei.’'® Rami hebt das hervor:

~Wenn du ein Lehmesser geworden bist, ist jeder dein Feind, der dich vom Lehm
abhailt.

Weil Gotzenanbeter an den Gotzen gewohnt sind, sind sie die Feinde derer, die
ihnen den Weg zum Gotzen verwehren.

Weil Iblis es gewohnt war, ein Fiihrer zu sein, schaute er voller Unglaube auf
Adam

ihn viele lange Zeit als einen Ungldubigen kannten. Wiederum ist der Samen, der in den Mutterleib
gelangt, fiir die Menschen lediglich nur ein Tropfen, wéahrend die Bezeichnung bei Gott ein wahres Wesen
darstellt. Das heifit, Gott lehrte Adam die Namen der Dinge, damit er die Wahrheit erkennen kann, ohne
sich vom AuBerlichen tiuschen zu lassen.

316 vgl. Behr 2009, 38.

7 Koran 7:11-12.

318 Vgl. Schirrmacher 2003, 210f.
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Und sagte, ,Gibt es einen mir iiberlegenen Fiihrer, den so jemand wie ich verehren

sollte?’

Macht ist Gift, aufer fiir den Geist, der von Anfang an voll des Gegengifies ist.“*"

Bei Rumi1 sagt der Teufel, der irregeleitet war und sich gegeniiber Adam hochmiitig
verhielt, dass er sich nicht vor einem Wesen niederwerfen wolle. Als Adam aber iiber die
Verwirrtheit des Teufels lachte, war Gott iiber das Verhalten Adams nicht erfreut und
ermahnte ihn. Die Vertreibung Satans barg viele Geheimnisse, die Adam noch nicht

bekannt waren.*°

Nach “Attar liegt der Grund fiir den Ungehorsam des Teufels darin begriindet, dass der
Teufel das gottliche Geheimnis erfahren wollte. Demzufolge opferte sich der Teufel um
des Geheimnisses Willen und trug damit dazu bei, dass er von Gott vertrieben wurde. Zu
guter Letzt war er sich auch dariiber im Klaren, dass alles, was existierte, Gott gehorte. Er
ist sowohl der Schopfer des Teufels als auch der Schopfer der Barmherzigkeit und der
Vertreibung. Wéhrend alle die Barmherzigkeit verfolgten, verlangte der Teufel nach dem
Fluch. Die Vertreibung des Teufels bedeutet sinngemif, dass auf der Erde sowohl Gift als

auch Gegengift zusammen existieren und dass dies eines der Geheimnisse Gottes ist.*>!

Rimft tiberlegt, dass aus Adam, hitte sich der Teufel vor ihm niedergeworfen, ein anderer
Mensch geworden wire als der, der er war. Darum ist sowohl das Niederwerfen der Engel
vor Adam als auch das Nichtniederwerfen des Teufels vor Adam gleichermaflen als ein
Beweis fiir die Stellung Adams zu betrachten. Der Teufel, so Rimi, hat hier zwar eine
Weisheit erkannt, er hat aber aufgrund seiner Missgunst zweihundert Weisheiten

verkannt.**

Wihrend der Teufel Adam keinen Respekt zeigte, erhob sich selbst der Himmel vor ihm.

Zwar ist der Himmel groBer als Adam, aber in Rimis Sicht ist Adam in Wahrheit
erhabener als der Himmel. Denn das AuBere ist im Vergleich zu Sinn und Wissen weniger
bedeutend.*?® Es war ein Fehler des Teufels, Adam nur als ein Stiick Lehm zu betrachten.
Er beging diesen Fehler, weil er die Hintergriinde der ganzen Geschichte nicht sehen
konnte. Durch seine Betrachtung erlitt Adam selbst keinen Schaden, jedoch schadete der

Teufel sich durch seinen Fehler selbst:

319 7it. Masnavi (U:Komitee) 11, 3462-3466; Masnavi 11, 3446-3450.
20 Vgl. Masnavi 1, 3895-3897.

21 Vgl. Mantiq at-tayr 1376, 182.

22 Vgl. Masnavi 11, 2108-2112.

33 Vgl. Masnavil, 2656-2657.
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»Welchen Ruhm konnte das Perlenmeer von einem Schiff erhalten, besonders von
einem Schiff, das mit Unrat beladen ist?

Oh, wehe dem blinden und diisteren Auge! Eine Sonne erscheint darin wie ein
Atom.

In Adam, der ohne gleichen war, entdeckte das Auge des Teufels Nichts als ein
Stiick Lehm.

Das teuflische Auge nahm Adams Friihling als Winter wahr. Es richtete sich auf
seine Herkunfi.

Oh, manch ein Gliicksfall trifft den Ungliicklichen hier und da, und er wendet sich

davon ab!***

Nach dem Vergehen Adams wurden die Weichen fiir eine bis zum Jiingsten Gericht
andauernde Auseinandersetzung zwischen dem Menschengeschlecht und dem Teufel
gestellt. Nach diesem Vorfall ist der Teufel aus Sicht des Menschen als Jager zu
betrachten, der bis zum Jiingsten Gericht auf der Lauer liegt. Daher sollte man stets vor
den Versuchungen und Fallen des Teufels auf der Hut sein. ,,Denn meidet ein Vogel die
Korner, die der Jager ausstreut, findet er spédter als Belohnung ein weites Flachland mit viel

Gras «325

Sowie die Rosen den Dornen und die Wolfe dem Prophet Josef feindlich gesonnen sind, so
ist auch der Teufel der Feind des Menschen. Seine List ist dhnlich wie eine Grite, die im
Hals stecken bleibt. Oder er verhilt sich wie ein Schachmeister, der seinen unachtsamen
Gegner schachmatt setzt.

Riimt hebt die Feindlichkeit des Satans hervor und sagt dazu:

,, Verbrenne die Walfe wie Wilde Raute, denn diese Wolfe sind Josefs Feinde.

Iblis nennt dich ,Seele des Vaters’ — hab acht! Der verfluchte Teufel méchte dich
mit leeren Worten verhexen.

Genauso hat er auch deinen Vater betrogen, dieser Schwarzgesichtige hat einen
Adam schachmatt gesetzt.

Diese Krdhe ist geschickt auf dem Schachbrett; schaue du nicht mit einem halb
schlafenden Auge auf ein Spiel.

Denn er kennt viele Ziige, die dir wie Stroh im Halse stecken bleiben. «326

Fiir RGmT ist Adams Fehler so winzig wie ein Haar und doch bereute er es sehr. Denn

gleichgtiltig wie klein ein Haar ist, es erscheint wie ein Berg, wenn das Auge verschleiert

324 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 2757-2761; Masnavi 111, 2756-2760.
323 7it. Masnavi 111, 2855-2860.
326 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 127-131; Masnavi 11, 126-130.
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ist*?" Der Teufel ist bei Rami ein guter Meister der Tiuschung, dessen arglistige
Tauschung mit der Falle begann, die er Adam stellte, und dessen Fallen und Drohungen bis

zum Jiingsten Gericht weiter bestehen werden:

»olche Drohungen benutzt der niedertrdchtige Teufel und er verhext die Menschen
mit hundert Zauberspriichen.

Er gibt sich als ein Galen der Medizin aus, um so deine kranke Seele tduschen zu
konnen.

Er sagt, ,das niitzt dir gegen jeden Kummer und jeden Schmerz . Das gleiche hat er
tiber ein Weizenkorn zu Adam gesagt.

Er sagt: ,Ach, ach! Und, Wehe, wehe!", wihrend er deine Lippen gewaltsam zuhdilt
so wie das Maul eines Pferdes gehalten wird, wenn es beschlagen wird. [...]

Er packt dich an den Ohren als wdren es Pferdeohren und erzieht dich zu Gier und

Anhdiufung von Besitz.«**

7 Vgl. Masnavi 11, 15-18.
328 7it. Masnavi (U:Komitee) V, 155-160;Masnavi V, 155-160.
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3.1.5 Die Vertreibung Adams aus dem Paradies

Einer der Verse im Koran, die die Vertreibung Adams und Evas schildern, berichtet, dass
sie vertrieben wurden, weil sie von dem verbotenen Baum aBlen. Der Koran schildert das
Verbot wie folgt: ,, Wir sagten: ,Adam! Bewohne du mit deiner Frau den Garten, und esst
daraus in reichem Mafs, wo immer ihr nur wollt! Doch naht euch diesem Baume nicht.
Denn sonst gehort ihr zu den Freviern!“** Gott legt Adam und Eva also eine Bedingung
dafiir auf, im Paradies bleiben zu konnen. In den Koranexegesen finden sich wenige
Informationen dariiber, um was fiir einen Baum es sich handelte. Aus diesen wenigen
Angaben vermuten einige, dass es sich nicht um einen Baum, sondern um Ahren oder
Weizen handelte, andere halten den Baum fiir einen Apfelbaum. Qatade™ (gest. 680)
nennt den Baum ,,.Baum des Wissens®. Er vermutet, dass Adam Lust auf Wissen hatte, dass

331

seine Macht verstdrken hitte konnen. Aus Vahbs™ (gest. 813) Sicht war es ,,der Baum der

Ewigkeit®. Adam wollte, dass er und seine Frau nicht sterben miissen. Manche

.. . . 2
Religionsgelehrten vermuten auch, dass der Baum eine Feige war.”

Nachdem Adam und Eva dem verbotenen Baum aflen, kam Satan zu Adam und sagte:
wAdam, soll ich dich zum Baum des ewigen Lebens fiihren und zu einer Herrschafi, welche
nie vergeht?”*>* Nachdem der Satan dies gesagt hatte, begehrten Adam und Eva das ewige
Leben. In diesem Zusammenhang erkldrt der Koran: ,,Da afen beide von ihm, und ihre
Blofe wurde ihnen bewusst und sie begannen, sich mit Bldttern aus dem Garten zu

. . . . . 4
bedecken, die sie zusammenfiigten. So trotzte Adam seinem Herrn und irrte ab.«>

Bei der Darstellung des Paradieses bedient sich Riimi einer emotionalen Sprache. Nach
seiner Darstellung kam Adam, der sich fehlerhaft verhalten hatte, sofort zu der
Tiirschwelle, wo die Schuhe ausgezogen werden, und stand dann ehrerbietig mit gefalteten

Hénden da und beichtete seine Stinde. Diese ehrerbietige Haltung an der Tiir mit gefalteten

329 Koran 2:35.

330 Qatade b. Da ‘@me ist blind zur Welt gekommen, aber sein Intellekt war sehr scharf. Die Menschen sagten
iiber ihn, dass er vieles auswendig lernte, was er gehort hat. Er war nicht nur ein bertihmter Gelehrter der
Koran-Exegese, sondern auch der Genealogie der Araber, der Lexiographie und der Gedichte der
vorislamischen Zeit. Fiir weitere Informationen sieche Encyclopaedia of Islam IV 1978, 748.; TDV Islam
Ansiklopedisi XXV 2002, 22.

31 Abdallah b.Vahb b. Muslim al-FihrT wurde in Kairo geboren. Er ist ein wichtiger Haditgelehrter und
islamischer Rechtsgelehrter der Maliki-Tradition. Sein Buch a/-Gami wurde von J. David-Weill editiert
und 1939-1948 in Kairo verdffentlicht. Fiir weitere Informationen siehe Encyclopaedia of Islam I1I 1971,
963.

32 Schock1993, 109.

333 Koran 20:120.

334 Koran 20:121.
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Hénden begegnet man in den Stfi-Geschichten hidufig und sie gilt allgemein als Ausdruck
der volligen Ergebenheit des Novizen (murid) vor dem Saih und als Absage an weltliche
Geniisse. Dieses Verhalten bedeutet, dass der Mensch sich selbst demiitig zeigt. Der
einsichtige Adam versuchte gar nicht, die Schuld bei anderen zu suchen oder Ausreden zu
finden, im Gegenteil, er kam zu innerer Einkehr und sagte sich: ,,Unser Herr, wir haben
wider uns selber gestindigt, und so du uns nicht verzeihst und dich uns erbarmst, wahrlich,
dann sind wir verloren®>*> Adams Verhalten war ein Ausdruck von Anstand und Liebe
und Gott fand Gefallen daran. Adam hat nicht wie der Teufel nach der Ratio, sondern aus
Liebe heraus gehandelt. Rim1 sieht Verstand und Intelligenz als Grund fiir die Arroganz
und den Ubermut des Menschen, wihrend Liebe die Uberheblichkeit und den Ubermut

bremst. >

Der Satan hat auf eigenes Wissen und eigene Vernunft vertraut und rebellierte gegen Gott.
Rimt vergleicht Satan mit Kenan. Kenan, der Sohn Noahs, vertraute auf sein Wissen und
darauf, dass er schwimmen konnte. Als sein Vater ihn wihrend der Sintflut bat, an Bord
des Schiffes zu kommen, wurde er iiberheblich, kam nicht auf das Schiff und ertrank. Auch
der Teufel handelte im Falle Adams nach der eigenen Ratio, verglich sich mit ihm, wurde

tiberheblich und lehnte sich gegen Gott auf.
Die Vernunft kann nicht immer auf das Wahre hinweisen. Bei Rimi heif3it es dazu:

LVernunft ist wie Schwimmen auf offenem Meer: Wird der Schwimmer nicht
gerettet, so ertrinkt er am Ende.

Hore auf zu schwimmen, lass ab von Stolz und Feindschafi: Das ist nicht der Oxus
oder ein anderer Fluss, das ist ein Ozean.

Und dartiber hinaus ist es der tiefe Ozean ohne Zuflucht: Er fegt die sieben Meere
weg, wie ein Stroh.

Die Liebe ist ein Schiff fiir die Auserwdhlten. Selten gibt es einen Schiffsbruch,
meistens eine Erlosung.

Verkaufe die Vernunft und kaufe Verwunderung, denn Vernunft ist Meinung,

Verwunderung dagegen Vision. «337

Den Fall Adams vergleicht Rimt mit einer Perle, die zerbrochen wird, oder mit Weizen,

der zerstoBen und gemahlen wird. Obwohl man sich nicht wiinschen wiirde, dass die Perle

335 Koran 7:23.
36 Vgl. Masnavi 1V, 323-326.
337 7it. Masnavi (U:Komitee) 1V, 1403-1407; Masnavil V, 1402-1406.
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zerbricht, so trdgt ihr Zerbrechen auch dazu bei, dass ihr Glanz stirker wird. Die
zerbrochene Perle, die auf der StraBe liegt, fillt wegen ihres groferen Glanzes schneller

auf. Rim1 driickt dies wie folgt aus:

,Doch auch wenn die Perlen in kleine Teile zerbrochen sind, werden sie zur Salbe
fiir die Augenwunde.

O Perle, verzweifle nicht, weil du zerbrochen wirst, denn dadurch wirst du zu Licht.
Die Rede muss also so miithsam sein;, Gott der Unabhdngige wird es schlieflich
wieder richten.

Wenn der Weizen zerstofjen und gemahlen worden ist, erscheint er beim Bdcker
und sagt. ,Seht, welch vollkommener Laib!’

Auch du, o Liebender, gib jetzt, wo dein Verbrechen deutlich geworden ist, Wasser
und Ol auf und habe ein gebrochenes Herz.

Die auserwdhlten Kinder Adams seufzen: ,Herr, wir haben wider uns selbst

gestindigt. ccc338

Wie die Beispiele zeigen, erfolgte die Vertreibung Adams aus der Notwendigkeit seiner
Statthalterschaft auf Erden heraus. In diesem Sinne ist er nicht wegen seines Fehlers im
Paradies auf der Erde, sondern wegen seiner Aufgabe als Statthalter. Das heif3t, im Grunde
hat Gott ihn mit dem Versprechen, dass er ihn zusammen mit seinen Kindern ins Paradies
zuriickholen wird, zur Welt geschickt.**’

Dass der Mensch iiber die Namen belehrt wurde, heift auch, dass dem Menschen gezeigt
wurde, wie er Reue zeigen kann. Der Prozess der Vertreibung Adams aus dem Paradies
endete auch damit, dass Gottesnamen wie tawwab (,,der sich immerwéhrend in Vergebung
Zuwendende®), afiww (,,der Verzeihende™) und gafiir (,,der Vergebende®) in Erscheinung
traten.>*® In diesem Zusammenhang erscheint die Vertreibung Adams als von Gott
vorherbestimmt und als Urziel des Heilplanes und der Argumentation fiir die Schopfung.
Gott wusste also bereits, dass Adam einen Fehltritt tun wird, dass er, Gott, ihm vergeben
wird und dass er ihm seine Barmherzigkeit und seine Gnade zeigen wird.>*!

Das Vergehen Adams zeichnet den Weg nach, auf dem die natiirlichen Gefiithle und
Vorstellungen des Menschen ihre Einfachheit ablegen. Der Weg fiihrt aulerdem zu einer

freien Willensbildung, die Zweifel zulisst.***

338 7it. Masnavi (U:Komitee) IV, 342-347; Masnavi IV, 341-346.
39 Vgl. Erginli 2008, 186f.

0 Vgl. Erginli 2008,174.

1 vgl. Schock 1993, 107.

2 Vgl. Erginli 2008, 180.
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3.2 Das Diesseits

3.2.1 Das Diesseits: die im Korper gefangene Seele

Um Rumits Aussagen zu Mensch und Gott allgemein in ihrem inneren Zusammenhang zu
erfassen, bedarf es der Untersuchung seines Verstdndnisses von der Berufung zum
irdischen Leben sowie des Sinns des Diesseits. Zuvor jedoch sind noch zwei weitere

Aspekte seiner Ansichten aufzudecken.

Ahnlich wie in anderen klassischen Siifi-Werken fillt auch bei Riimi ein Tadel des
Diesseits auf. Er bezeichnet die profanen Ereignisse des Menschenlebens als eine Abkehr
vom wahren Ursprung, als eine Distanzierung des Menschen von Gott. Schlielich beginnt
Rimt seine Schrift Masnavi mit den Worten ,, Hore auf die Geschichte der Rohrflote, wie
sie sich iiber die Trennung beklagr>* Hier symbolisiert die Rohrflste den Menschen, im
engeren Sinne sogar den vollkommenen Menschen. Einerseits ist das Diesseits fiir Rumi
ein verwerflicher Zustand und ein Gefingnis fiir die Seele, weil es den Menschen vom Ort
seines Ursprungs trennt. Andrerseits ist das Diesseits im eigentlichen Sinne nur durch den
Wert, den ihm der Mensch beimisst, als gut oder bose zu bewerten, denn als solches ist es

neutral. Fiihrt das Diesseits jedoch den Menschen zu Gott, so ist es lobenswert.

Bei Riimt ist mal die Seele die Gefangene des Korpers, mal ist das Diesseits — besonders
im Jenseits-Diesseits-Vergleich — selbst Gefingnis. Beide Vorstellungen sind im Grunde
identisch. Rim1 legt das Dasein im Gefingnis des Korpers oder des Diesseits anhand
verschiedener Betrachtungen und unterschiedlicher Beispiele umfassend dar. Demnach sei
der Eintritt der Seelen in den Kdorper ein Prozess und dieser Prozess beginne nach dem
gottlichen Befehl. Diesen Prozess wiederum interpretiert Rimi als die Umbhiillung der
menschlichen Seele durch Gier und Gewalt.*** Seitdem Adam erschaffen wurde, unterliegt

die Seele Begrenzungen — auch geistigen Begrenzungen — des Korpers.

Riamis Ansichten nach, ist die Seele die wahre Wiirde, die den Menschen als solchen
auszeichnet. In seinen Vergleichen und Gleichnissen zwischen Seele und Korper geht er
auf die Beziehungen der beiden ein und betont anschlieBend das hohere Dasein der Seele.
Er vergleicht den Korper mit einem Kleid, ,,wdhrend die Seele wie unsere Hand, unsere

Fiile und wie unsere iibrigen Organe ist“.>*’ Das Kleid erweist den menschlichen Organen

einen Dienst, sowie der Korper der Seele dient. Aus diesem Grunde sollte der Mensch,

3% 7it. Masnavi (U:Komitee) 1, 1; Masnavi |, 1.
3 vgl. Masnavi 1, 927.
345 Vgl. Masnavt 111, 1609.
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dhnlich wie er dafiir Sorge triagt, den Korper zu séttigen und ihn vor Krankheiten zu
schiitzen, auch seine Seele in Schutz nehmen und sie nicht vernachlédssigen. Rimi versucht
dies exemplarisch durch einen Vergleich darzustellen. Honig und Butter seien die Nahrung
des Korpers, die Nahrung der Seele jedoch sei das Gedenken an Gott. Das Gedenken an
Gott bezeichnet Rimi1 als Moschus und betont, dass der Moschus nicht auf dem Korper,
sondern auf die Seele aufgetragen werden sollte. Denn nur auf die Seele aufgetragen, ist
der Moschus von Dauer, wihrend er auf dem Korper vergédnglich ist. Schlielich wiirde die
Reinigung des Korpers mit Moschus, welcher sich von der Seele losgeldst hat, ihn zu
seinem urspriinglichen Duft zuriickkehren lassen, wihrend der Moschusduft selbst ihm

keine Abhilfe schaffen konnte.>*®

Die Seele sei wie das Wasser, wihrend der Korper dem Fluss dhnle. Ist das Wasser siif3,
werde das ganze Flusswasser sii werden.**’ Der Korper dhnle weiterhin einer Kerze. Je

mehr die Kerze schmelze, desto mehr beleuchte sie das Licht der Seele.**

Die Vergleiche der Seele mit dem Korper fithren bei Rimt unmittelbar zu dem Ergebnis,
dass der Korper als ein Hindernis der Seele wahrgenommen wird. Aus diesem Grunde
sollte der Mensch seine seelische Dimension verstdrken, die korperliche Dimension
schwidchen und dafiir Sorge tragen, dass sein eigener Korper kein Hindernis vor dem

wahren Schatz darstellt. Rumf stellt die Seele wie folgt dar:

., Zerstore das Haus, denn aus dem Achat dieses Jemen konnen hunderttausend
Hduser gebaut werden.

Der Schatz liegt unter dem Haus, das ist unvermeidlich; fiirchte dich nicht davor, das
Haus zu zerstoren und bleibe nicht tatenlos.

Denn mit einem Schatz in der Hand kann man ohne miihselige Arbeit und Schmerz
tausend Hduser bauen.

Am Ende wird das Haus von selbst zusammenfallen und der Schatz darunter wird
sicher entdeckt.

Aber der Schatz wird nicht dir gehoren, denn der Geist erhdlt dieses Geschenk als

Lohn fiir die Zerstorung des Hauses. 349

36 Vgl. Masnavi 11, 262-265.

347 Vel. Masnavi V, 71-72.

8 Vgl. Masnavi V, 680.

349 7it. Masnavi (U: Komitee) 1V, 2540-2544; Masnav IV, 2539-2543.
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In diesem Gedicht symbolisiert ,,das Haus* den Korper, ,,JJemen™ die Seele und ,,Achat™
symbolisiert die Eigenschaften der Seele. Schlieflich empfiehlt Rtimi, dass der Mensch

seine Seele gegen den Korper stirken solle.’™

Rimi vergleicht den menschlichen Korper mit einem Weizenkorn. Wer die
Vorratskammer erreichen wolle und sich auf dem Weg dahin nicht von einem einzigen

Weizenkorn ablenken lasse, der wiirde den wahren Schatz erlangen.

WWeil du das Haus als Hindernis vor dem Schatz betrachtest und das eine Korn als
Hindernis vor hundert Kornlagern.

Dann wirst du dieses Korn ins Feuer werfen und das einzige eines Menschen
wiirdige Glaubensbekenntnis annehmen.

O du, der fiir ein einziges Blatt den Garten aufgegeben hat, du bist wie ein Wurm,

der fiir ein Blatt aus dem Weinberg gezogen ist.*>>!

Weiterhin stellt Rtm1 fest, dass sich auf den Korper zu beschrinken dhnlich sei, wie sich
auf ein einziges Weinblatt zu konzentrieren, und dabei auf den gesamten Weinberg zu

verzichten.>>?

Rimt stellt die Schwichung der seelischen Dimension des Korpers so dar, als sei der
Korper wie eine hohe Mauer und die Eigenschaften und Begierden des Korpers seien
dessen einzelne Steine. Dem Schopfer zu dienen, symbolisiert er mit dem Wasser des
Lebens (ab-1 hayat). Wer sich in die Stimmen des Wassers verliebe, werde seine Seele
vom Korper und dessen Eigenschaften befreien. Die Stimme des Wassers deutet in diesem
Zusammenhang auf die Namen und die Wesensattribute Gottes hin. Diejenigen, die die
Quelle erreichen mochten, werden der Stimme des Wassers, also den Zeugnissen Gottes,

seinen Schopfungen und seiner Macht folgen.*™

Lwolange diese Mauer den Kopf hoch trdgt, ist sie ein Hindernis fiir die Verneigung
des Kopfes.

Es ist unmoglich, die Niederwerfung auf dem Wasser des Lebens zu vollbringen,
solange ich nicht von diesem irdischen Korper erlost bin.

Je durstiger jemand auf der Mauer ist, desto schneller reifft er Ziegelsteine und Ton

heraus.

3%0vgl. Konuk VIII (ohne Datum), 215-216.

331 7it. Masnavi (U: Komitee) 1V, 2535-2537; Masnav IV, 2534-2536.
32 Vgl. Masnavi 1V, 2536-2538.

333 Vgl. Konuk II1, 339-340.
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Je mehr jemand in das Gerdusch des Wassers verliebt ist, desto grofere Klumpen

. . . 4
reift er aus dem Hindernis.*>

Korper und Geist seien wie Feuerstein und Schlageisen. Gemeinsam wiirden sie Feuer und
Flamme hervorbringen.®>> AuBerdem gleiche der menschliche Kérper einem kostbaren
Eisen, welches durch Gottes Gebote poliert und somit zu einem wertvollen Spiegel wird.
Wende er sich hingegen seinen Wiinschen und seinem Ego zu, so werde das Eisen an

Derbe zunehmen und einem schwarzen wertlosen Metall dhneln.>>°

In den Darstellungen von Riumi, die auf die Beziehungen zwischen Seele und Korper
eingehen, ist ein Gedanke unmittelbar prédsent, der sich in den folgenden Worten
ausdriicken lasst:,,Sterbt! bevor ihr gestorben seid. 357 Mit diesem Satz erinnern die Siifis
standig daran, dass der Mensch die Stunde der Abrechnung mit Gott nicht vergessen soll

und ebenso nicht versdumen soll Gutes zu tun sowie ein guter Mensch zu sein.

334 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1212-1215; Masnavi 11, 1206-1209.
%5 Vgl. Masnavi 1V, 3759-3760.

36 Vgl. Masnavi 1V, 2470-2476.

337 7it. Schimmel 1995, 197.
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3.2.2 Leben im Mutterleib

In Rimis Werken wird fiir die Darstellung des irdischen Lebens neben den wechselhaften
Beziehungen von Koérper und Seele vielerorts auch das Jenseits zum Vergleich mit dem
Diesseits herangezogen. Fiir den Menschen ist das Diesseits wie das Leben im Mutterleib.
Es fiihlt sich eng und dunkel an und, verglichen mit den unendlichen Méglichkeiten und
Reichtiimern des Jenseits, sind sogar die prachtvollsten Gaben im Diesseits unzureichend

und unvollkommen.

LAls der Mensch Embryo war, war Blut seine Nahrung. Auf gleiche Weise bezieht der
wahre Gldubige aus Schmutz Reinheit.

Als er vom Blut entwohnt war, wurde Milch zu seiner Nahrung, und durch die
Entwohnung von der Milch wurde er zu einem Esser.

Und durch die Entwohnung von Nahrungen wird er wie Lugman; er wird zum Jdger
des verborgenen Wilds.

Wenn jemand zu dem Embryo im Mutterleib sagen wiirde: , Draufien ist eine duferst
gut geordnete Welt,

Eine angenehme Erde, weit und breit und hundert Freuden und so viele Dinge zum
Essen gibt es dort.

Berge und Seen und Ebenen, duftende Obstgdrten, Haine und Saatfelder.

Warum trinkst du Blut im Gefdngnis dieses engen Ortes, inmitten von Beschrdnkung,

Schmutz und Schmerz?*>®

Rim1 beschreibt die Verbundenheit, den Lebenswillen und die Begierde des Menschen
nach irdischem Leben als dermallen intensiv, dass er solche an ihn gerichteten Worte nicht

wahrnehmen konne. Der Mensch sei daher nicht bereit, seinen Aufenthaltsort zu verlassen:

0 sprechen auch die Gottesfreunde (auliya) auf dieser Welt iiber das Jenseits zum
gemeinen Volk

und sagen , Diese Welt ist eine dufSerst dunkle und enge Grube; draufen ist eine Welt
ohne Geruch und Farbe'.

Keines ihrer Worte erreicht das Ohr eines Einzigen von ihnen, denn die Begierde ist
ein grofies und solides Hindernis.

Die Begierde verschliefit das Ohr dem Horen; Eigennutz verschliefst das Auge dem
Sehen,

398 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 50-55; 59; Masnavi 111, 50-55; 59.
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ebenso wie im Falle des Embryos die Begierde nach dem Blut, das seine Nahrung in
dieser niederen Heimat ist,
Ihn von den Nachrichten iiber diese Welt abhielt: Er kennt keine Nahrung aufer

Blut. «359

Obgleich die Barmherzigkeit Gottes den Embryo in die AuBenwelt ruft, wendet er sich
davon ab und moéchte im Mutterleib bleiben. Rim1 betont das Misstrauen, das gegeniiber
dem Ungewissen besteht. Die Situation, in der sich der Mensch befindet, wiirde ihn daran
hindern, an Dinge zu glauben, die er wahrnimmt; da er niemandem Glauben schenkt, hielt

er die Worte vom Jenseits fiir eine Liige und Irrefiihrung.

Der Embryo im Mutterleib versteht nicht, dass sogar die Nahrung, die er bekommt, von der
AuBenwelt stammt. Er ist dhnlich wie ein Vogel im Kifig, der glaubt, dass es nur im Kéfig
Korner gibt, und nicht weil3, dass Wasser und Nahrung von aullerhalb des Kafigs gebracht
werden.*®® RamT gibt als weiteres Beispiel einen blinden Vogel, der das SiiBwasser nicht
kennt und dem daher das bittere Wasser wie das kausar-Wasser aus einer Quelle des

Paradieses vorkommt. So angenehm ist auch dem Embryo der Mutterleib.*®!

Weiterhin sei die Situation des Menschen auf der Erde wie die eines Sduglings, der sich
ausschlieBlich von Muttermilch erndhrt. Solange der Sdugling nicht von der Muttermilch
entwohnt werde, konne er nicht in den Genuss der Vielfalt kostlicher Friichte und Speisen

kommen:

»Wo ist die Amme, die dem Scdugling den Weg zu anderer Nahrung als der
Muttermilch zeigt,

Und die ihm zwar den Weg an ihre Brust versperrt, aber den Weg fiir hundert
Gdrten offnet?

Denn die Brust ist fiir dieses schwache Kind zu einem Hindernis geworden, das es
von tausend Freuden und Speisen abhiilt.

Unser Leben hdngt also von der Entwohnung ab. Bemiihe dich Stiick fiir Stiick. Die

Rede ist zu Ende.<*%*

Im Grunde beginne die irdische Reise des Menschen, welche Riim1 mit der Situation des

sich im Mutterleib befindenden ungeborenen Kindes vergleicht, mit der Vertreibung

3%9 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 63-68; Masnavi 111, 63-68.
0 Vgl. Masnavi 111, 3963-3970.

%1 Vgl. Masnavi 1V, 2593.

362 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 46-49; Masnavi 111, 46-49.
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Adams aus dem Paradies. Wéhrend der Mensch im Paradies stark sei und sogar die
Pranken der Lowen brechen konne, empfinde er im Diesseits Trennungsschmerz und sei so
vereinsamt wie eine Hand, die vom Korper getrennt wurde. Gott der Barmherzige, der die
Hilferufe jener, die in Not geraten sind, erhore, gew#hre auch Adam und seinem
Geschlecht den Einlass in sein Paradies, womit er seinem Diener seine Liebe zeige.**

So angenehm und frohlich auch das irdische Leben sein mag, so vertritt Rim1 dennoch die
These, dass das Diesseits sich fiir den Menschen wie ein Gefidngnis anfiihle, wiahrend das
Jenseits ein Ort fortwihrender Erheiterung und des ewigen Festes sei.’** Daher gleicht der
Tod des Menschen dem Entkommen aus einem engen Schacht und der Besteigung eines
Throns und einer Lebensfithrung im Ko6nigspalast. Wiirden denn die Gesandten Gottes
diese Welt verlassen, wenn sie nicht wie ein enger Schacht wére? Die Propheten, die von
der Enge des Diesseits gelangweilt sind, hidtten sich in die Welt der Raumlosigkeit

begeben.*®

Die meisten Menschen hétten eine Neigung, ihr Leben nach duBleren Gegebenheiten wie
Aussehen, Farbe und Zahl zu richten.>®® Wie nach ‘Attar aber hinlédnglich bekannt ist, ist
die Welt nicht wertvoller als ein Atom. Sie ist im Grunde sogar wertlos. Um die
Vergénglichkeit des Diesseits sinnbildlich vor Augen zu fiihren, vergleicht Rim1 die Welt
mit einer Briicke, auf der nichts gebaut werden kann.*®’ In einer weiteren Darstellung ist

das Diesseits eine sehr kurze Frist, die aus einem Augenblick besteht.*®®

Die Bevorzugung des Jenseits gegeniiber dem Diesseits, ist eines der meist behandelten
Themen der klassischen Siuifi-Werke. Die Siifis haben mit dieser Argumentation den
Stellenwert des Jenseits betont und auf ein Leben hingewiesen, in dessen Mittelpunkt die
Abrechnungsidee steht. So gesehen ist das Diesseits wie eine Erzieherin, wihrend das
Jenseits einer Mutter gleichkommt. Ein Mensch orientiere sich in seiner Kindheit nach
dem Erzieher. Wenn er aufwichst und seine Mutter kennenlernt, wiirde er nicht mehr die
Hinde der Erzieherin halten, sondern die seiner Mutter.>*’

Selbst wenn das Diesseits ein Topf aus Gold und das Jenseits ein Topf aus Ton wére, so

wiirde der Mensch den Topf aus Ton vorzuziehen. Solange der Mensch aber nicht auf die

363 Divan-i Shams 1, 222:2506-2510.
4 Vgl. Masnavi 1, 526-527.

35 Vgl. Masnavi 111, 3537-3539.

366 Vgl. Masnavi 111, 3855-3857.

367 Vgl. Ritter 1955, 45.

% Vgl. Masnavi 1, 1143.

3% Gramlich 1995,55.
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Welt verzichte, konne er die Tiir zum Jenseits nicht 6ffnen. Daher bilde der Verzicht auf
das Diesseits den Schliissel fiir das Jenseits.””® Das Diesseits gegeniiber dem Jenseits zu
begehren, sei dhnlich wie die Bevorzugung eines Gifts gegeniiber dem Honig. Wer sich in
das Diesseits verliebe, bleibe wie eine Eule in der Fremde, und wer dem irdischen Leben

den Riicken kehre, finde den Weg zum Himmel so schnell, wie ihn Jesus gefunden habe.*”!

37 Gramlich 1997, 47
37 Vgl. Tatci, Yunus Emre Divani-Inceleme 1990, 367.
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3.2.3 Das irdische Leben #dhnelt einem Baum

Bei einem weiteren Vergleich des irdischen Lebens zieht Rimi das Bild eines Baumes
heran. Die Menschen wiirden sich wie unreife Friichte an einem Baum verhalten, die nicht
vom Baum gepfliickt werden mochten. Sie wiirden sich im vergénglichen Diesseits
verlieren, ohne ihre Gedanken auf metaphysische und physische Schopfungsprozesse zu

richten:

-0 kommst du aus dem Nichtsein ins Sein. Sag jetzt, wie bist du gekommen?
Du kamst trunken.

Du erinnerst dich nicht daran, wie du gekommen bist, doch wir wollen dir
einen Hinweis geben.

Lasse deinen Verstand zuriick, und sei dann aufmerksam! Schliefe dein Ohr,
und hore dann!

Nein, ich werde es nicht erzdhlen, denn du bist immer noch unreif; du bist im
Friihling, du hast den Monat Juli noch nicht erlebt.

Diese Welt ist wie der Baum, o Edle, und wir sind wie die halbreife Frucht an
diesem Baum.

Die unreifen Friichte haften fest am Zweig, denn in ihrer Unreife sind sie nicht
fiir den Gaumen geeignet.

Wenn sie voll reif und siifs geworden sind, halten sie sich nur noch lose am
Zweig fest.

Wenn der Mund durch dieses Gliick versiifit worden ist, erscheint das Reich

der Welt dem Menschen kalt.«>"*

372 7it. Masnavi (U:Komitee) 111, 1289-1296; Masnavi 111, 1288-1295.
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3.2.4 Das Diesseits als Ort des Vermogensaufbaus

In der stifischen Lehre wird auf eine gewisse wirtschaftliche Unabhéngigkeit Wert gelegt.
Denn diese bildet die Grundlage fiir eine unabhéngige Lebensfithrung des Sufis und seiner
Familie und stellt die Versorgung mit dem Notwendigen sicher, jedoch sind extreme Gier
und das auBergewohnliche Verlangen nach Reichtum verpont. In dieser Hinsicht vergleicht
auch Rimi das Diesseits mit einem Hamam (Dampfbad). Demnach sind die Menschen, die
sich ausschlieBlich auf das Geld und Gold konzentrieren, gleichzusetzen mit Menschen,
die fiir das Dampfbad Brennholz sammeln, um es zu beheizen, damit andere Menschen die

Wirme genieBen konnen.’”

In einem weiteren Beispiel vergleicht Rimi die Liebe zu Geld und Reichtum mit dem
Verhalten eines Kleinkindes, welches mit Steinen spielt, die es gesammelt hat und mit

niemandem teilen will:

,Es ist, wie wenn ein Kind seinen Rocksaum mit Scherben gefiillt hat, denn es zittert
um sie wie der Besitzer von Reichtiimern.

Wenn du ihm ein Stiick wegnimmst, beginnt es zu weinen, und wenn du ihm das Stiick
zurtickgibst, beginnt es zu lachen.

Da das Kind nicht das Gewand des Wissens trdgt, haben sein Weinen und sein
Lachen keine Bedeutung.

,Da der Reiche das, was nur geliehen ist, als seinen Besitz betrachtet, zittert er um
diesen falschen Reichtum.

Er trdumt, dass er Reichtum besitzt, und fiirchtet sich vor dem Dieb, der ihm den
Sack wegnehmen konnte.

Wenn der Tod ihn am Ohr zieht und aus dem Schlummer aufweckt, macht er sich

LT 374
daran, seine Angste zu verspoltten.

Rim1 behauptet, dass Gott der einzige Kiinstler der Goldproduktion sei. Er erldutert dass
die Missachtung des Kiinstlers und die Gier nach seinem Produkt, mit dem Besteigen eines
koniglichen Throns aus Holz zu vergleichen seien. Weiterhin beklagt er sich iiber den
Menschen, der nicht einmal das Ergrauen seines Haares verhindern kénne und dennoch
ganz danach vernarrt sei, Konig zu werden und sogar daran glaube, der Konig der Welten

zu sein. Orientiere sich der Mensch jedoch nach dem Kiinstler und beuge sich vor ihm,

3B Vgl. Masnavi 1V, 239-253.
37 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 2636-2641. Masnavi 111, 2635-2639.
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dann wiirde der Kiinstler aus diesem Menschen einen Alchimisten machen, der in der Lage

wire, alles, was er beriihrt, in Gold und Silber zu verwandeln.’”

Die irdischen Giiter sind fiir Rim1 der Pfeifton eines Jégers, der damit die Vogel lockt.

Jener Vogel, der auf diesen Trick hereinfillt, schadet nur sich selbst.”®

In seinen Schilderungen ist vor allem die Beschreibung des Wassers und des Schiffes sehr
ausdrucksvoll. Demnach seien die irdischen Reichtiimer dhnlich wie das Wasser, das nicht
in das Innere des Schiffes einsickern diirfe. Solange kein Wasser in das Schiff einsickere,
stelle die grole Wassermenge keine Gefahr fiir das Schiff dar. Im Gegenteil sei die groe

Wassermasse sogar niitzlich fiir die Sicherheit des Schiffes:

~Was ist diese Welt? Gottvergessen sein; sie ist nicht Handelsware und Silber und
Waagen und Frauen

Was den Reichtum betriffi, den du fiir die Liebe zur Religion besitzt, sagt der
Prophet: ,Wie schon ist diese Habe!’

Wasser im Boot ist der Ruin des Bootes, Wasser unter dem Boot ist sein Halt.

Weil er Wohistand und Besitz aus seinem Herzen vertrieben hatte, nannte sich
Salomo ,arm’.

Der verschlossene Krug im rauen Wasser schwimmt wegen seinem winderfiillten
Herzen auf dem Wasser.

Wenn der Wind der Armut in Jemandem ist, bleibt er friedlich auf der Oberfliche des
Wassers dieser Welt.

Obwohl die ganze Welt sein Konigsreich ist, ist dieses Konigtum in den Augen seines

Herzens nichts.«>"

375 Vgl. Masnavi 1V, 654-663.
376 Vgl. Masnavi 111, 220-234.
377 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 983-989; Masnavi 1, 984-990.
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3.2.5 Das Diesseits als Ort zum Spielen und als schwiilwarmes
Dampfbad

Riimis Diesseits-Vorstellungen stellen das irdische Leben auch als einen Ort des Spielens

dar. Aus diesem Blickwinkel betrachtet er alles, was fiir den Menschen auf der Welt als

fundamental erscheint und seine ganze Aktivitit und Beschiftigung mit der Welt bestimmt.

Das irdische Leben zu begehren ist fiir Rum1 dhnlich wie jenes Spiel, in dem die Kinder

Vater, Mutter, Kind spielen:378

LAlle Menschen sind Kinder, aufser dem, der von Gott berauscht ist, niemand ist
erwachsen, aufser dem, der sich von Begierde befreit hat.

Er sagte: ,Diese Welt ist ein Spiel und ein Zeitvertreib, und ihr seid Kinder’;, und
Gott spricht die Wahrheit.

Wenn du Spielen nicht aufgegeben hast, bist du ein Kind; wie willst du ohne Reinheit

des Geistes vollig verniinftig sein? «379

Rimft fordert dazu auf, sich exemplarisch ein Kind vorzustellen, welches sich beim Spielen
die Zeit vertreibt, hin und her lduft, in Gegenwart seiner Freunde sein Zuhause und seine
Eltern vergisst und vom Spielen dermaBen besessen ist, dass es sogar seine Kleider
auszieht und diese beiseitelegt, um besser spielen zu kénnen. Das Kind stelle selbst nach
einiger Zeit nicht fest, dass ein Dieb seine Sachen mitgenommen habe, denn seine Spiellust
sei so ausgeprigt, dass er nicht nach Hause gehe, auch nicht, wenn die Dunkelheit
einbreche. Die Situation des Menschen sei dhnlich. In seinem Vergleich stellt der Tod den
Dieb dar, der die Kleider des Kindes, das nicht nach Hause gehen wolle, entwende.>*

Rimt vergleicht weiterhin das irdische Leben mit einem weit ausgedehnten Flachland. Der
Mensch sei mit engen Schuhen auf diesem Flachland auf einem Spaziergang. Beobachter,
die das Flachland sehen, wiirden sich selbst sagen: Oh! Wie schon fiir ihn. Er kann auf
dieser weiten Ebene bequem und langsam spazieren, sich hin und her schwingen und die
weite Ebene genieBen. Die Beobachter wiissten aber nicht, dass den Spaziergénger auf
dieser weiten Ebene die Schuhe driicken und er darunter leidet. So @hnlich seien auch viele
Menschen. Jeder Mensch im Diesseits habe — bildlich gesprochen — eine Schuhe, die
driicken. Dies seien seine Strapazen und Sorgen. Aullerdem sehe der Mensch meist nur den

eigenen driickenden Schuh und bei anderen sehe er Sorgenlosigkeit.

8 Vgl. Masnavi 1, 3434-3435.
379 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 3430-3432; Masnavi 1, 3429- 3431.
30 Vgl. Masnavi VI, 453-458.
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Rumi kritisiert, dass viele Menschen mit den Gaben, die ihnen von Gott beschieden
wurden, nicht zufrieden seien und mit Argusaugen auf die Segnungen und das
Wohlbehagen der anderen schauen und diese beneiden. Rimi vergleicht diese Welt mit der

Wiste:

,Die Welt ist, als ob du enge Schuhe anziehst, o Fehlgeleiteter, und in eine weite
Wiiste gehst. Die Grifse der Wiiste wird dir eng, Wiiste und Ebene werden zum
Gefdngnis fiir dich.

Wer dich von weitem sieht, sagt: ,Er bliiht wie eine frische Anemone in dieser
Wiiste.”’

Er weifp nicht, dass du wie die Ungerechten duferlich im Rosengarten bist,

wdhrend deine Seele lclczgt.“381

Riim1 versucht mit dem Bild des irdischen Lebens als heifles Dampfbad zu verdeutlichen,
dass sich der Mensch im irdischen Leben trotz der angenehmen Atmosphére, die der in
einem Dampfbad &dhnelt, nicht lange authalten kann und rasch nach drauflen will, um
frische Luft zu schnappen. AuBlerdem spiele dann die GréBe des Dampfbades keine Rolle
mehr, da es sich fir die Badegiste eng und langweilig anfiihle.®® Das Bild des
Dampfbades muss fiir Riim1 naheliegend gewesen sein, denn zu seinen Lebzeiten gab es
grofBBe, saubere und behagliche 6ffentliche Dampfbader (hamam), die von Reisenden, aber
auch von der einheimischen Bevdlkerung besucht wurden. In diesen Dampfbadern kamen
Gruppen von Menschen zusammen, um sich wochentlich zu reinigen und sich dabei zu
unterhalten. Bei der Bevolkerung herrschte die Meinung, dass das Thermalwasser der
Dampfbédern, das direkt aus der Erde kam und daher nicht erhitzt werden musste, Gelenk-
und Muskelschmerzen sowie manch andere Krankheiten heilen konnte.

Die Hitze jedoch konnte manchmal unertraglich werden. Nicht jeder Badegast war daher in
der Lage, sich lange im Damptbad aufzuhalten. Die Dampfbader waren also ein wichtiger

Bestandteil des sozialen Lebens der damaligen Zeit.”®

381 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 3548-3551; Masnavi 111, 3547-3550.
32 Vgl. Masnavi 111, 3544-3546.
%3 TDV Islam Ansiklopedisi XV 402f.
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3.2.6 Das Diesseits als Getreidefeld

Der Mensch kommt auf die Welt, wichst auf, entwickelt sich weiter, wird erwachsen und
verldsst schlieBlich das irdische Leben. Zuriick bleiben seine Taten, die Rimi in gute und
schlechte unterteilt. Qualitativ unterscheidet sich der Mensch sich von den anderen
Lebewesen dadurch, dass er iiber Intelligenz und Herz verfiigt. Er verfiigt iiber Gefiihle
und tiber die Fahigkeit, das Gute und das Bose zu unterscheiden. Folglich ist der Mensch
das einzige Wesen, welches bewusst und verstandesméfig dazu neigt, sowohl gute als auch
schlechte Taten zu vollbringen. Entsprechend versucht Rimt das irdische Leben durch das
Bild eines Getreidefelds zu erldutern, denn der Mensch werde im Jenseits das ernten, was
er noch zu im Diesseits gesdt hat. Demnach wiirden gute Taten im Jenseits zu
Belohnungen fithren, wihrend bose Taten im Jenseits Boses ernten wiirden.”® Es wird
deutlich, dass Rimi die Welt an sich nicht als bose versteht, da seinen Erlduterungen
zufolge der Mensch nach den Taten bewertet wird, die er in der Welt vollbringt. Das
Diesseits ist in seinen Schilderungen fiir solche Menschen schlecht, die sich auf das
irdische Vermogen konzentrieren und nicht an Bediirftige denken. Fiir diejenigen, die gute
Werke vollbringen, sei es jedoch als gut zu bewerten.”® In einer weiteren Schilderung ist
die Welt mit einem Berg zu vergleichen. Wie man in den Berg hineinrufe, so schalle es
auch heraus. Das bedeutet, wenn man in den Berg Gutes hineinrufe, so sei das Echo auch
gut; wenn man in den Berg Schlechtes hineinrufe, so hore man auch schlechte Worte. Der
Ruf einer Nachtigall in die Berge konne als Echo unméglich zu dem einer Krihe werden.
Rufe der Mensch in den Berg, so hore er eine Menschstimme und nicht das Echo eines
Esels.”®

Zuletzt verdeutlich Rim1 erneut, dass der Mensch sein Leben im Jenseits durch seine Taten

im Diesseits erbaue:

wDas Paradies wurde nicht aus Material erbaut, sondern aus guten Taten und
Absichten.

Die Gebdude dieser Welt sind aus totem Wasser und Erde, jenes Gebdude dagegen
ist aus lebendiger Frommigkeit entstanden.

Die Gebdude dieser Welt gleichen ihren mangelhafien Fundamenten, jenes gleicht

seinem Fundament aus Wissen und Wirken.

¥ Vgl. Masnavi TV, 2987-2989.
% vgl. Ritter 1955, 183-184.
36 Vgl. Fih- ma fihi 1362, 152.
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Thron und Palast und Krone und Gewdinder unterhalten sich mit den Bewohnern des

Paradieses.

Der Teppich wird dort ohne Teppichausbreiter ausgerollt, das Haus wird ohne

Besen gefegl‘.“387

37 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 475-479; Masnavi IV, 474-480.
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3.2.7 Das Diesseits als Traum

Der Begriff Traum (ru yd) nimmt eine zentrale Stellung in den Werken Riimis ein. Mit
diesem versucht er, die Vorlaufigkeit und Vergénglichkeit des irdischen Lebens zu
verdeutlichen. Dieser Begriff erinnert zugleich an einen Ausspruch des Propheten
Muhammed, in dem es heif3t: ,,Die Menschen befinden sich im Schlaf, wenn sie sterben,
erwachen sie.“**® Der Mensch solle sich demnach weder zu sehr auf sein Gliick im
Traumzustand freuen, noch wegen eines schlechten Traums zu sehr bedriickt sein. Denn
das, was im Traum erlebt wird, ist nicht real. Trotzdem gebe es Menschen, die sich fiir das
Diesseits verausgaben, deshalb traurig seien und ihr Leben zu Grunde richten wiirden. In
Wahrheit gebe es aber keinen Grund zur Trauer. Es sei belanglos, ob man sich im Traum
im Paradies oder im Kerker sehe. Denn nach dem Erwachen aus dem Traum seien weder

das Paradies noch der Kerker da.>*’

So wie jeder Traum auf das Unbewusste verweise oder ein Erlebnis aus dem Alltag
verarbeite, so seien auch die Erlebnisse des Menschen, seine Handlungen, die nicht sinn-
und bedeutungslos sind, wie ein Traum. Damit ist gemeint, dass die Erlebnisse des
Menschen im Diesseits #hnlich wie ein Traum seien. Diese werden von einem
Traumdeuter, den Gott bestimmt habe, im Jenseits gedeutet und erkldrt. Jeder Traum sei
ein Symbol und habe einen Sinn, der dem Menschen jedoch verschlossen sei. Der Mensch
konne seinen Traum selbst nicht verstehen. Riim1 versucht dies am Beispiel eines Gértners
zu verdeutlichen, der in einen Garten kommt, sich die Biaume anschaut und dann sofort
sagen kann, ob es sich im Einzelnen um eine Dattelpalme, einen Birnbaum, einen
Apfelbaum, einen Granatapfelbaum oder einen Feigenbaum handle, ohne sich vorher die
Friichte an den Asten anzuschauen. Denn das Fachwissen dariiber habe er sich bereits
vorher erworben. Die weltlichen Verhiltnisse seien wie Traume zu deuten. Welchen Sinn

diese Triume hitten, kdnnen aber nur auserwihlte Propheten wissen.*”

‘Attar, der in seinen Werken ebenfalls mit einer diister wirkenden Formulierung die
Unbestindigkeit und Gegensitzlichkeit des Diesseits betont, bemerkt, dass die Welt nicht
wertvoller sei als ein Quéntchen und ihrer Bestimmung nach lediglich eine vorldufige

Station darstelle. Die Welt stellt aus seiner Sicht eine Gefahr fiir gldubige Menschen dar.>"

3% vgl. Schimmel 1995, 542.

¥ Vgl. Divan-i Shams V 2501:26470-26472.
3 Vgl. Fih-T ma fihi 1362, 100-101.

1 Vgl. Ritter 1955,45.
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Um die Verginglichkeit der Welt zu beschreiben, bedient er sich des Beispiels einer
Karawanserei mit zwei Toren, die hinein- und herausfiihren. Das Leben des Menschen sei
so kurz wie die Zeitspanne, in der der Mensch zu einer Tiir einer Karawanserei
hineinkomme und ohne sich aufzuhalten durch die andere wieder herausgehe. Obwohl der
Mensch sich bemiiht, die Welt zu bebauen, zu kultivieren, zeige sich die Welt gegeniiber
seiner Arbeit indifferent. Die Anstrengung des Menschen dhnele der einer Kreuzspinne,
die fleiig ihr Netz baue, welches aber dennoch plétzlich zerstort werde. Oder die Welt
gleiche jemandem, der Glaser auf dem Riicken eines Esels transportiert. Damit die Glaser
nicht beschiadigt werden, miisse der Esel langsam und vorsichtig gefiihrt werden. Der
Mensch mag aber so vorsichtig sein, wie er will, wenn der Esel ausrutsche, gingen die

Gliser kaputt und nichts wiirde iibrig bleiben.””?

2 Vgl. Ritter 1955, 46.
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3.2.8 Das Diesseits als Magierin

In einer weiteren Diesseits-Beschreibung vergleicht Riimi die Welt mit einer Magierin, die
die Sinne tduscht. Sie sei eine dermallen groBBe Meisterin, dass sie in der Lage sei, die
Sinne der Menschen zu verblenden, sodass sie das Schwarze als weill, das Weille als
Schwarz sehen. Um seine These zu verdeutlichen, fiihrt Rim1 folgende Geschichte an: Ein
Konig wollte fiir seinen Sohn ein anstdndiges und charakterstarkes Madchen aussuchen,
um seine Nachkommenschaft zu sichern und dafiir zu sorgen, dass seine Herrschaft
fortgefiihrt wird. Er wiinschte sich ein Médchen aus einer sittlichen Familie. Nach langer
Nachforschung und Anstrengung entschied er sich fiir die Tochter eines Frommen, die aber
im Vergleich zu seinen restlichen Untertanen mittellos war. Der K6nig jedoch schétzte ihr
geistiges Vermogen. Die Frau des Konigs hingegen, welche die Meinung vertrat, dass in
der Ehe Gleichheit unter den Paaren herrschen miisse, war streng gegen die Entscheidung

des Konigs und gegen die Eheschlieung ihres Sohnes mit einem armen Madchen:

., Die Mutter des Prinzen sagte:, Du willst unseren Sohn aus Geiz und Kalkiil mit
einem Bettler verbinden’.

Der Konig sagte: ,Es ist falsch, einen Rechtschaffenen einen Bettler zu nennen,
denn durch Gottes Gnade ist er geistig reich’.

Aus Frommigkeit nimmt er Zuflucht in Geniigsamkeit, nicht aus Schdbigkeit und
Faulheit wie ein Bettler.

Die Armut, die aus Zufriedenheit und Frommigkeit entsteht, ist anders als die
Armut und Mittellosigkeit der Niedrigen.

Wenn der Bettler ein einziges Korn findet, verbeugt er sich, wdhrend der Gerechte

in seinem Streben einen Schatz aus Gold zuriickweist. %>

Das Gesicht der Braut strahlte vor Schonheit wie die Sonne in der Frithe. Worte wiirden
nicht ausreichen, ihren Charakter und ihre Ehre zu beschreiben. Doch wurde sie von einer
alten Magierin, die den Sohn des Konigs liebte, so stark verhext, dass der Kronprinz nicht
einmal in die Néhe dieses schonen Médchens kommen konnte und ihr auch kein Interesse
zeigte. Der Kronprinz war tagelang hinter der Zauberin her, die die Macht iiber ihn hatte.
Wihrend alle Menschen in seiner Umgebung {iber die Situation des Kronprinzen traurig
waren und Trénen fiir ihn vergossen, war der Kronprinz ganz verblendet und vergniigte
sich Tag und Nacht mit der alten Magierin. Als der Konig sich in seiner Verzweiflung

innig an Gott wandte und ihn um Hilfe bat, lieB Gott ihn einen noch fihigeren Magier

3% 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 3130-3134; Masnavi IV, 3129-3133.
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kennenlernen. SchlieBlich rettete dieser den Kronprinzen aus seiner Lage, was
anschliefend vom Volk vierzig Tage und vierzig Nichte gefeiert wurde, wobei sogar die

Hunde auf den StraBen auller sich vor Freude waren.

Der Prinz, der in dieser Geschichte beschrieben wird, entspreche dem Menschen, der Vater
des Prinzen verkorpere den Propheten Adam, vor dem sich die Engel niederwarfen. Das
alte Weib, das den Menschen behext und vom Vater getrennt hat, symbolisiere die Welt,
wihrend es die Propheten und die vollkommenen Menschen seien, die den einfachen

. 94
Menschen vom Zauber befreiten.’

Wen die Welt verhexe, der habe es schwierig, sich von ihr zu befreien. Die Welt sei wie
ein Fischer. Wer an dessen Angel hingt, werde von Wellen aus Kummer und Sorge

mitgeschleppt. RimT umschreibt es wie folgt:

., Die Hexe von Kabil ist diese Welt, die den Menschen zum Gefangenen von Farbe
und Duft macht.

Weil sie dich in den verschmutzten Strom geworfen hat, rezitiere und sage dauernd
,Sprich: Ich nehme meine Zuflucht’>*

Damit du von dieser Hexerei und diesem Elend befreit wirst, bitte den Herrn des
Morgengrauens darum, dass du ,ich nehme meine Zuflucht' sagen kannst.

Der Prophet hat deine Welt eine Zauberin genannt, weil sie mit ihren

Zauberspriichen die Menschheit in die Grube geworfen hat.“**°

Gott habe seine Propheten gesandt, um die Menschen von deren starkem Zauber zu
befreien. Aus diesem Grunde solle der Mensch, der sich vor deren List schiitzen will, auf

der Hut sein und den geistigen Spuren der Propheten und der Heiligen folgen:

Wie ist die Knotenanbliserin in deiner Brust; sie hdlt die Knoten der Hexerei
aufrecht.

Die Hexe Welt ist eine duferst gerissene Frau; es steht nicht in der Macht der
Gewohnlichen, ihren Zauber aufler Kraft zu setzen.

Und warum hdtte Gott die Propheten geschickt, wenn das Verstdndnis der
Gewohnlichen in der Lage wdre, ihre Knoten zu losen?

Hore, suche jemanden mit reinem Atem, der Knoten losen kann, jemanden, der das

Geheimnis von , Gott tut was er will’ kennt.

** Vgl. Konuk XIII (ohne Datum), 412.
3% Koran 113:1.
3% 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 3190-3193; Masnavi IV, 3189-3132.
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Die Welt hat dich wie einen Fisch in ihrem Netz gefangen, der Prinz blieb ein Jahr
darin und du sechzig Jahre.
In ihrem Netz bist du sechzig Jahre lang in Not; du bist weder gliicklich noch auf

dem Weg der Tradition des Propheten (sunna). «397

In den mystischen Gedichten von Yunus Emre wird die Welt durch zahlreiche Symbole
dargestellt, die Parallelen zu Riimis Ansichten aufweisen. So wird das irdische Leben, um
nur einige von ihnen zu erwihnen, als Kerker, Eindde, altes Weib, Falle, aber auch als
verginglich, als triigerisches Ziel, als Getreidefeld, als Braut, als Briicke, als Jammertal

und als Plage beschrieben.*”®

‘Attar beschreibt in seinen Symbolen das irdische Leben als ein Nichts, eine Briicke, eine
kurze Station oder als ein Glas, dessen Zerbrechen unvermeidlich ist. Weiterhin als einen
Tyrannen, ein altes Weib oder als die vergédnglichen Bilder, die die Frauen sich auf ihre

Hiinde malen.>””

397 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 3195-3200; Masnavi IV, 3194-3199.
% Vgl. Tatci, Yunus Divani-Inceleme 1990, 366.
% Vgl. Ritter 1955, 45f.
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4  Beziehung zwischen dem Schopfer, dem Menschen und der
Welt

4.1 Zur Hierarchie vor der Erschaffung: Der Begriff des Nichtseins in

Masnavt
Nichtsein zéhlt terminologisch zu den wichtigsten Begriffen in Masnavi. Nichtsein wird
auf Arabisch als ‘adam und auf Persisch als nist7 bezeichnet. Rim1 verwendete zumeist
den persischen Begriff nist7 undseltener das Wort ‘adam. Um jedoch die Bedeutung dieses
Begriffs Nichtsein zu verstehen, bedarf es einer systematischen Betrachtung und der

Bildung eines Schemas.

Im Rahmen der Begriffsklarung stellt sich die Frage, ob der Begriff des Nichtseins bei
Rimt den Leser zur Thematik der creatio ex nihilo fiihrt oder ob dieser Begriff als eine
Stufe der Schopfung bzw. eine Stufe des Seins verstanden werden kann. Wenn Letzteres
der Fall ist, ist zu erwégen, ob in Masnavi ein System vorliegt, welches das Sein erklért.
AnschlieBend wire zu priifen, ob davon ausgehend anhand seiner Werke ein Denksystem

gebildet werden kann, wie es z.B. bei Ibn ‘Arabt der Fall ist. Schimmel betont, dass der
Begriff des Nichtseins bei Rimi nicht einfach zu verstehen ist und auch in Masnavi keine

eindeutigen Konturen gewinnt.400

Im Weiteren soll versucht werden, den Sachverhalt des Seins anhand des Ansatzes von Ibn
‘Arabi ndher darzustellen und zu erldutern.

In diesem Zusammenhang soll aber nochmals betont werden, dass in Masnavi selbst kein
Schema in dieser Form erkennbar ist. Was RimT mit dem Nichtsein meint, kann jedoch

erst nach den Erkldrungen des folgenden Abschnitts verstanden werden.

Das Wort Liebe zdhlt beispielsweise zu den von Riimi am meisten verwendeten Wortern.
Jedoch hat das Wort Liebe in Masnavi je nach Kontext des Themas und Abschnitts
unterschiedliche Bedeutungen. Dies scheint auf den ersten Blick widerspriichlich zu sein,
in Wahrheit liegt jedoch kein Widerspruch vor. Die Bedeutungsdnderung erfolgt eher aus
der Vorgehensweise des Dichters, der in jedem seiner Gedichte bestimmte Worter und

Symbole in unterschiedlicher Bedeutung verwendet.

Nach den anschlieend folgenden Erlduterungen soll — bevor sich die vorliegende Arbeit
mit der Schopfung des Universums und des Menschen bei Rimi befasst — der Versuch

unternommen werden, den Begriff des Nichtseins bei Riimi in Anlehnung an den

490 ygl. Schimmel 1982, 90.
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geschlossenen Denkansatz von Ibn ‘Arabit zu erkléren. Zunéchst ist darzulegen, warum Ibn
‘Arabis System ein guter Ansatz dafiir ist, Rimis Gedanken zu erkldren. Rumt erklirt die
Erschaffung der Welt mit dem Begriff Nichtsein (nist7), aber es ist zu kldren, was dieser
Begriff aus Rimis Sicht bedeutet. Benutzt er noch andere Begriffe um die Erschaffung zu
erklaren oder nicht? In Rimis Werken wird der Begriff Nichtsein (nist7) immer in
verschiedenen Bedeutungen verwendet, aber er ist immer positiv. Die Erschaffung wird
nur mit diesem Begriff erkldrt, aber in verschiedenen Bedeutungsnuancen, die nicht

systematisierbar sind.

Abbildung 4: Die fiinf Stufen des Seins/Nichtseins*"'

Im Folgenden wird zunidchst Ibn ‘Arabis System im Zusammenhang mit der vorstehenden
Abbildung erkldrt, wobei auch die Begriffe, die Rimi in Zusammenhang mit dem
Nichtsein verwendet, in Anlehnung an den Ansatz von Ibn ‘Arabi inhaltlich konkretisiert

werden:

“1'ygl. Rahmati 2007, 42.
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1.) Absolutes Sein (‘alam al-gaib/martaba al-gaib):
Dies ist die hochste Stufe des Seins. Diese Stufe wird auch als ahadiyya oder martaba al-

Y2 oder 1a taayyin (das Innere) bezeichnet.”® Bei diesen

gaib (unsichtbar, verborgen)
Bezeichnungen handelt es sich um Ausdriicke, die in den Masnavi-Kommentaren in
Zusammenhang mit dem Thema der Einheit des Seins (wahdat ul-wugiid) benutzt werden.

Diese Stufe kann nicht durch Ratio und Gefiihle erreicht oder verstanden werden.

Diese Stufe soll mit einem Beispiel aus dem Kommentar von Avni Konuk dargestellt
werden. In dem Beispiel wird versucht, das absolute Sein anhand eines Baums zu erkléren.
Der Baum entsteht aus Samen, die in die Erde gepflanzt werden und im ersten Stadium
nicht sichtbar sind. Diese Stufe kann als der Kern des Samens, ja sogar als der Kern des
Kerns verstanden werden. Es existiert kein Gegensatz zu dieser Stufe.*"*

Diese Stufe wird zugleich auch inhaltlich mit ,,rein sein®, ,,fern einer Mischung sein®

gleichgesetzt.**

Der Begriff des Nichtseins verweist bei Rimi je nach Kontext manchmal unmittelbar auf
die Stufe des absoluten Seins, enthélt manchmal jedoch keinen direkten Hinweis darauf
oder es ist unklar, auf welche Stufe er verweist. Auf den Begriff des Nichtseins wird weiter

unten eingegangen.

Wenn Rimi mit dem Begriff des Nichtseins auf die Stufe des absoluten Seins hinweist,
dann muss klar betont werden, dass in diese Stufe seinem Denkansatz keinen Gegensatz
kennt. Wenn Riim1 bildhafte Aussagen iiber die Einheit des Seins vorbringt, dann erwihnt
er, dass das absolute Sein keinen Gegensatz hat und daher niemals erkannt werden kann.

Im ersten Teil der Arbeit wurde die Gotteserkenntnis behandelt. In diesem Abschnitt
wurde erklirt, dass es fiir alles einen Gegensatz gibt, mit Ausnahme des absoluten Seins.
Diese Stufe ist davon ausgenommen: Sie ist einzigartig und kann niemals vollstdndig
begriffen werden, so dass es nicht moglich ist, einen Gegensatz zu finden. Bei ihr handelt
es sich um das absolut Gute und Schone. Vor ihm ist das absolut Bose und das absolut
Hissliche nicht existent wie gleich ndher erldutert wird. Wenn Rim1 mit dem Begrift des
Nichtseins auf diese Stufe hinweist, dann ist dieser Begriff kontextuell als absolutes Sein
zu verstehen. Daraus ldsst sich ableiten, dass das absolute Nichtsein nicht vorhanden ist.

Das hier kurz Umrissene wird in den folgenden Abschnitten weiter vertieft.

492 yg]. Rahmati 2007, 42.
3 ygl. Tzutsu 1966, 17f.

1% ygl. Konuk XI, 451-452.
495 ygl. Schimmel 1995, 378.
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2.) Die Welt der Geister ( alam al-arwah):

In der ersten Stufe beginnt sich das unbekannte und geheime absolute Sein zu offenbaren.
In der zweiten Stufe ist das Wissen {iber die Dinge vollig unbekannt. Diese Stufe spiegelt
die Nihe zur Verborgenheit wider.*” In diesem Zustand lasst sich das Sein (wugiid) zu der
Stufe der Seele herab. Die Grundformen der Dinge kommen als einfache Substanz
(gauhar) auf. Auf dieser Stufe haben diese einfachen Substanzen weder Form noch Farbe,
wie sie auch zeitlich und rdumlich nicht begrenzt sind. Nur Dinge, die zeitliche und
rdumliche Grenzen haben, haben einen Korper. Die einfachen Substanzen sind

nichtkorperliche Dinge. Diese Stufe kann mit den Sinnesorganen nicht erfasst werden.*"’

3.) Die Welt der Archetypen ( ‘alam al-misal):

Alle Grundformen der Dinge befinden sich in dieser Stufe als Form davon, wie sie in der
phdnomenalen Welt gesehen werden. Die Dinge konnen in dieser Stufe wahrgenommen
werden. Deswegen wird diese Stufe die Welt der Traume genannt. Jemanden im Traum zu

408

sehen ist jedoch so, als wiirde man ihn sehen, obgleich er tot ist.” Die Dinge existieren als

schone Wesen fernab von Teilung, Trennung und Zerstiickelung. **

4.) Die phanomenale Welt (‘alam al-mulk, ‘alam as-sahada):
Auf dieser Stufe stehen die irdischen Dinge vor der sinnlichen Welt. Die Dinge befinden
sich in einer Verfassung, in der sie die Teilung und Trennung akzeptieren konnen.*'’ Dies

kann mit dem Zustand eines Samens erkldrt werden, der als Spross den Boden verldsst.

5.) Die umfassende Welt des Menschen (insan al-kamil):

Auf dieser Stufe sind die Dinge sichtbar. Dies ist die sichtbare Welt. Denn der
vollkommene Mensch ist das Ziel der umfassenden Welt oder des Universums.*'' Rami
spricht in Masnavi manchmal von der Welt der Farben und Zahlen, wo er auf diese Stufe
hinweist. Nach Ibn ‘Arabi finden alle Zahlen ihren Ursprung in der Zahl 1. Sie ist die
Ursache aller Zahlen. Alle Zahlen finden durch die 1 ihre Bedeutung. Jegliche andere
Zahlen konnen durch diese eine Zahl ersetzt werden. Trotzdem haben alle Zahlen eine

, . . . ) 412
eigene Wahrheit und einen eigenen Korper.

496 ygl. Rahmati 2007, 42.
7 ygl. Eraydin 1990, 269.
4% vgl. Simsek 206, 2008.
199 yvgol. Simsek 206, 2008.
H19ygl. Simsek 206, 2008.
“11'ygl. Rahmati 2007, 42.
412 yvgl. Tzutsu 1966, 72.
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4.1.1 Das Nichtsein (nisti) als schopferisches Handeln

Nach Rumf ist Nichtsein ein Erschaffungsort, an welchem Gott alle Geschopfe und Dinge
erschaffen hat. In Wirklichkeit steht Gott auBerhalb des Inneren und AuBeren. Der
Verstand und die anderen Fihigkeiten des Menschen sind zu begrenzt, um ihn in seinem
Wesen zu begreifen. In diesem Sinne ist der Begriff des Erschaffungsortes eine
metaphorische Aussage aus Rumis Sicht. Der Begriff des Nichtseins wird im Folgenden

anhand eines Beispiels erldutert.

,Diese Welt ist aus Nichtortlichkeit erschaffen worden, denn die Welt ist aus der
Nichtortlichkeit zum Ort geworden.

Wende dich von der Existenz wieder der Nichtexistenz zu, du suchst den Herrn und
gehorst dem Herrn.

Die Nichtexistenz ist der Ort des Gewinns; leugne es nicht. Unsere Existenz des
‘mehr’und ‘weniger’ist der Ort der Ausgaben.

Da Gottes Werkstatt die Nichtexistenz ist, gibt es auferhalb der Werkstatt nur

Wertlosigkeit.«*"

Wenn Rimi auf den Begriff des Nichtseins eingeht, dann gebraucht er ihn positiv. Geht es
doch hier um den kdorperlichen Zustand der nicht existenten Dinge vor ihrer Erschaffung.
Das heiB}t, es geht hier um den Zustand der Dinge, die vor ihrer Erschaffung Gott bereits
formlich-ideell bekannt waren. Was er mit dem Begriff des Nichtseins meint, wird am

einfachsten mit dem Architekt-Projekt-Beispiel deutlich gemacht:

wDer Hausbauer sucht ein nicht fertiggestelltes Haus, das in Ruinen liegt und
dessen Dach eingefallen ist.

Der Wassertrdger sucht einen Topf ohne Wasser und der Zimmermann ein Haus
ohne Tiir.

Zum Zeitpunkt ihrer Suche eilen sie ins Nichtsein, dann fliehen sie vor dem

. . Al4
Nichtsein®

In diesem Sinne ist das Nichtsein wie der Erschaffungsort, also das schopferische Handeln
Gottes, zu verstehen und das Wissen {iber die Erschaffung der Dinge ist bereits in der
Allwissenheit Gottes verborgen.

RimT1 nennt weitere Beispiele, um den Sachverhalt anders zum Ausdruck zu bringen: So

kann der Schneider sein Kénnen nicht demonstrieren, wenn das Kleid bereits fertig genéht

13 7it. Masnavi (U:Komitee) 11, 688-691; Masnavr 11, 684- 687
414 7it. Masnavi (U: Komitee) VI, 1370-1372; Masnavi VI, 1370-1372.
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ist, und der Schreiner kann nicht arbeiten, wenn die Aste des Baumes bereits zu einer Tiir
verarbeitet sind. Der erfahrene Knocheneinrenker geht dahin, wo sich jemand einen Ful3
gebrochen hat und die Heilkunst sowie der Nutzen der Medizin zeigen sich dort, wo ein
Kranker ist. Der gotterkennende Mensch (‘arif) ist jemand, der das Geheimnis, welches
dem Nichtsein innewohnt, erkennt und nicht vor dem Nichtsein fliichtet. Das Nichtsein ist
der Erschaffungsort, wo der Kiinstler seinen Lebensunterhalt verdient und sich versteckt.
Wer das Konnen des Kiinstlers sehen und ihn erreichen will, der fliichtet nicht vor dem

Nichtsein.*!?

Rimt erklart, dass so, wie man ohne Spiegel sich selbst nicht sehen kann, man auch ohne

den Spiegel des Nichtseins das Sein nicht erkennen kann.

»Was ist der Spiegel des Seins? Nichtsein. Bringe das Nichtsein mit, wenn du kein
Narr bist.

Das Sein kann nur im Nichtsein gesehen werden, die Reichen zeigen ihre
Grofziigigkeit den Armen.

Der klare Spiegel des Brotes ist in Wirklichkeit der Hungrige, ebenso ist das
Brennbare der Spiegel des Ziinders.

Nichtsein und Mangel, wo immer sie erscheinen, sind der Spiegel, der die

Vorziiglichkeit aller Kiinste zez’gt.“416

Rumi betont, dass das Nichtsein der wahre Schatz ist, welchen man suchen sollte. Aus
seiner Sicht gilt, dass derjenige, der das Nichtsein sucht, schneller den Weg findet, der den

Menschen zu Gott fiihrt. In Masnavi wird das so beschrieben:

3 vl Masnavi 1, 3204-3207:
I3 g8 5 Cosa dala S5
358 g 650 Kb el
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416 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 3201-3204; Masnavi 1, 3200-3204.
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»Da du die Beschreibung des Meeres des Nichtseins gehort hast, bemiihe dich stets,
dich auf dieses Meer zu verlassen.

Da die Grundlage dieser Werkstatt das leere und spurenlose Nichtsein ist,

Und alle Handwerksmeister das Nichtsein suchen und eine zerbrochene Stelle, wo
sie ihre Fdhigkeiten zeigen konnen,

Ist die Werkstatt des Herrn, des Meisters der Meister, notwendig das Nichtsein und
Nichts.

Je grofler das Nichtsein an einem Ort ist, desto offenbarer ist dort das Werk und die

Werkstatt Gottes.“*"

Rimft erklért diese Vorstellung in anderen Zweizeilern mit dem Begriff des Entwerdens. In
diesem Fall soll der Mensch seine eigenen Wiinsche Aufgeben und sich dem Willen des
absoluten Seins ergeben. Der Mensch soll seine eigene innere Welt, seine wahren
Wiinsche, nach dem Willen Gottes entwerfen, erarbeiten und kanalisieren. Rimi hebt

hervor:

~Warum meidest du das Nichtsein, wo es doch deine Hoffnung ist? Warum streitest
du mit deinem eigenen Wunsch?

Wenn dieses Nichtsein mit deinem Wunsch tibereinstimmt, warum meidest du dann
das Entwerden und das Nichtsein?

O mein Lieber, wenn du nicht innerlich mit Nichtsein iibereinstimmst, warum
lauerst du dann dem Nichtsein auf?

Du hast dein Herz von allem, was du besitzt, gelost, du hast das Netz deines
Herzens ins Meer des Nichtseins geworfen.

Warum  fliehst du dann vor diesem Meer deines Wunsches, das

hunderttausendfache Beute in dein Netzgebracht hat?*®

M7 7it. Masnavi (U: Komitee) VI, 1466-1470; Masnavi V1, 1466- 1470.
418 7it. Masnavi (U:Komitee) VI, 1373-1377; Masnavi V1, 1373-1377.
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4.1.2 Das Nichtsein als das Meer der Liebe

Rimt setzt die Liebe einem Meer des Nichtseins gleich und erklért, dass die Vernunft in
einem Meer — und damit in der Liebe — untergehe. Wie oben erldutert, erklért Rimi, dass
das absolute Sein nicht mit Vernunft und rein gedanklich nachvollziehbar und greifbar ist.
Also bringt er die Begriffe Nichtsein und Liebe in einem Zweizeiler in eine Beziehung
zueinander. Im vorherigen Kapitel wurde das Denkschema von Ibn ‘Arabi aufgezeigt.
Wiirde das Nichtsein in dieses Denksystem eingeordnet, fiele es in die erste Stufe ahadiyya
oder martaba al-gaib. Diese Stufe ist weder durch korperliche Verdnderungen noch durch
seelische Nachahmung zugénglich. Es ist der Vorstellungskraft nicht moglich, diese Stufe
nachzuahmen. Der Zustand des absoluten Seins ist als solcher einzigartig. In den
Beschreibungen werden auch keine rdumlichen und zeitlichen Beschrinkungen des
absoluten Seins genannt, die dieses zu einem vorstellbaren Gegenstand machen wiirden.

Rimi schildert diesen Zustand so:

»Was ist dann Liebe? Das Meer des Nichtseins, in dem die Vernunft untergeht.
Dienerschaft und Herrschaft sind bekannt; diese beiden Schleier verbergen den
Zustand des Liebenden.

Hiitte das Sein doch eine Zunge, mit der es die Schleier vor dem Seienden heben
konnte!

O Atem des Seins, welche Worte du auch dufserst, wisse, dass du dadurch einen

. ) o 419
weiteren Schleier vor das Geheimnis ziehst.“

Die Begriffe der Liebe im Masnavi sind meist nicht einheitlich verwendet worden und ihre
Bedeutung changiert daher, aber zumeist bezeichnet er das absolute Sein. Wie oben
erwéhnt, ist es fiir den Menschen unméglich, das absolute Sein mit Mitteln der Vernunft
oder pragmatischen Denkweisen zu begreifen. Der oben zitierte Zweizeiler weist darauf
hin, dass sich das absolute Sein fern aller Namen und Eigenschaften vorzustellen sei und es

einzigartig sowie rein sei, was durch den Begriff der Liebe verdeutlicht wird.

419 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 4723-4726; Masnavt 111, 4721-4724.
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4.1.3 Das Nichtsein als Quelle der Schonheit und der Schonen

In Rimis Gedankenwelt beschrinkt sich das Nichtsein nicht nur auf die Darstellung und
Veranschaulichung des Schopfungswerks Gottes. Er nennt das Nichtsein auch die wahre
und edle Quelle des Guten und des Schonen. Aus dieser Perspektive erscheint die Welt, in
der der Mensch lebt und die als die Welt des Sichtbaren beschrieben werden kann, als eine
aus Farben und Zahlen bestehende Welt, welche den Menschen verzaubert und in ihren
Bann zieht. Die Erscheinungen in der Welt wirken auf den Menschen sehr prunkvoll, und
die Welt verfiigt zweifellos liber eine sehr groe Schonheit. Dieser kommt in ihrem eigenen
Wertesystem auch ein gewisser Wert zu. Jedoch entstammt diese betdrende Schonheit der
Welt und ihr Wert nicht aus sich selbst. Die wahre Schonheit stammt aus der Welt des
Nichtseins. Gott ist in dieser Hinsicht die einzige und wahre Quelle des Guten und des

Schonen.

In F1h-T1 ma fihi werden die Schonheiten auf der Welt mit der Stadt Choresm verglichen;

auch Masnavrt greift auf das Bild dieser Stadt zurtick:

~In Chwarizm [Choresm, Anmerkung d. Verfassers] kann niemand wirklich lieben,
weil es dort so viele Schone gibt.

Kaum sehen sie eine Schonheit und schenken ihr das Herz, da sehen sie noch eine
Bessere und schenken der das Herz, und die friihere interessiert sie nicht mehr.

Er sagte: ‘Wenn man sich in die Schonheiten von Chwarizm [Choresm, Anmerkung
d. Verfassers] nicht wirklich verlieben kann, muss man eben Chwarizm [Choresm;

Anmerkung d. Verfassers] lieben, wo es so zahllose Schonheiten gibt’.***°

Choresm symbolisiert hier den Ort des Nichtseins, in dem zahllose mystische Schonheiten

und geistige Formen vorhanden sind.

Nach Rimi ist Gott der Ursprung der Schonheiten und des Guten. Gottes Schonheit ist

ewig und absolut, der Mensch und die Welt erhalten nur einen winzigen Teil davon.

»Aus deinem verborgenen Pokal hast du den Kelch der Edlen gefiillt und daraus
einen Schluck auf die staubige Erde fallen lassen.

Von diesem Schluck findet sich eine Spur auf den Locken und den Wangen und
deshalb kiissen Konige die Erde.

Wenn dich schon der mit Staub vermischte Schluck verriickt macht, dann bedenke,

was dessen reine Essenz mit dir machen wiirde!

20V gl. Fih- ma fihi 1362, 159. Schimmel, Von allem und vom Einen 1995, 264.
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Jeder wird in der Gegenwart[Jeder wird von der Gegenwart;, Anmerkung d.
Verfassers] eines Erdklumpens, der einen Schluck der Schonheit erhalten hat,
hingerissen.

Ein Schluck ist auf dem Mond und der Sonne und dem Mars, ein Schluck ist auf
dem Thron und dem Podest und auf Saturn.«*'

~Kochte die Erde und wir sind das Ergebnis dieses Kochens. Gib uns noch einen
Schluck, denn wir sind ganz untdtig.

Wenn es erlaubt wdre, wiirde ich vom Nichtsein singen und wenn es nicht erzdhlt

werden soll, schweige ich still. «422

In diesen Zweizeilern wird die Stufe der Einheit als absolut Gut und als absolute Schonheit

bezeichnet.

So sind alle Schonheiten des Universums eigentlich nur als Reflexionen der Schonheit der
Gottesnamen zu verstehen. Das heifit, Gott selbst ist die Hauptquelle der Schonheit des

Universums und der Schonheit der Schopfung des Menschen.

421 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 372-373; 375-377; MasnaviV, 372-373; 375-377.
422 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 391-392; Masnavi V, 391-392.
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4.1.4 Das Nichtsein als faqr

Der Begriff fagr ist einer der am meisten verwendeten Termini in den klassischen Sufi-
Schriften und wird in erster Linie als Gegenteil des Begriffs gina verwendet, der
»Reichtum® bedeutet. RimT1 aber hat die Bedeutung dieses Begriffs formell nicht nur auf
diesen Inhalt beschrankt. Nach Meinung Riumis ist fagr ein Zustand, in dem der Mensch
keine materielle und geistige Existenz seiner selbst spiirt. Das heifit, alles, was den
Menschen nicht vergessen ldsst, dass er ein Diener Gottes ist, und der Umstand, dass er
sich im Diesseits wie jemand in der Fremde fiihlt, kann als fagr bezeichnet werden. Rimi
nimmt das Wort ,.fagr im Masnavi so wahr, dass der Mensch sich gegen Gottes Wille als
nichtskénnend (agz) versteht. So bezeichnete sich Salomo, obgleich er sehr reich war,

standig als ,,arm*, da er Gott gegeniiber als Nichtskénnender da stand. ***

Aus diesem Blickwinkel heraus handelt es sich bei vielen Erscheinungen wie Krankheit,
Kummer und Leid sowie bei Entbehrungen, die sich aus dem sozialen Status des Menschen
ergeben, um verschiedene Formen oder um eine Dimension der Armut. Damit ein Stft sich
jedoch als arm versteht, braucht er nicht unbedingt Entbehrungen in Kauf zu nehmen. Er
kann sich jederzeit als arm fiihlen, selbst wenn er wohlhabend ist und iiber einen
gesicherten Status verfiigt. Denn ein Sufi sieht in allen Gaben und Mdoglichkeiten einen
Grund dafiir, Gott dankbar zu sein. Er betrachtet sich nicht als reich und méchtig, weil er
tiber Reichtiimer verfiigt. Vor dem Hintergrund dieses Bewusstseins gelingt es dem Suft
auch, sein emotionales und geistiges Verhiltnis zu materiellen Giitern in angemessener
Weise abzuwidgen. Armut ist am ehesten als eine Eigenschaft des Menschen und des

Kosmos zu verstehen, wohingegen ,.gina“(Reichtum) eine Eigenschaft Gottes darstellt.

Als Bistam1 Gott danach fragte, wie er ihn erreichen konne, antwortete ihm Gott, dass er
ihn mit Eigenschaften erreichen konne, die Gott nicht haben wiirde. Demnach zihlen
Zustinde der Armut und der Erniedrigung, die nur den Menschen und dem Kosmos eigen

sind, zu den Eigenschaften, die den Menschen zu Gott fithren.***

Dass der Mensch sich als arm betrachtet, heiit, dass er weder iiber Reichtum noch iiber
Arroganz verfiigt. Je stdrker sich der Mensch seiner Armut bewusst wird und sein
Verhiltnis zu Gott aus diesem Blickwinkel heraus bestimmt, desto schneller kann er sich

Gott anndhern und Gott wird sich dann auch ihm anndhern und ihn lieben. Das heif3t, dass

433 Vgl. Masnavi I, 988.
4 Vgl. Demirli 2008, 180.
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die Armut im Diesseits den Menschen in die moralisch-geistige Welt, in die Welt des

wahren Nichtseins, bringt, die als solche die Wahrheit selbst verkorpert.

Vor diesem Hintergrund erscheint es plausibel, dass Bitteres und Siifles, dass Schmerz und
Heilung untrennbar verbunden sind, dass aus der Nacht der Tag entsteht und dass der

Winter den Friihling zur Welt bringt.

Dieser Zustand des Auf- und Abbaus ist ein Prozess, der kontinuierlich verlduft und stets

auf die Welt des Nichtseins verweist.

Rami betont, dass die Welt des Nichtseins der wahre Reichtum sei und dass die sichtbare
Welt aus Beschwernissen sowie Miihen bestehe und dass deren Existenz mit

GesetzmiBigkeiten zu erkldren sei.

Um in der Welt etwas zu schaffen, so Riimi, muss der Mensch stets den Dingen auf den
Grund gehen. Er kann das Ziel nur dann erreichen, wenn er sich iiber den Grund einer
Sache im Klaren ist. Dieser Weg ist langwierig und schwierig, Zumal sich manchmal die
Dinge anders als erwartet entwickeln. Der Mensch kann von seinen vielen Wiinschen nur
wenige realisieren. Unter diesen Umstidnden wird die Gier des Menschen nicht vollsténdig
zu stillen sein, sie wird lediglich ein bisschen weniger, da die Gier nach Besitz und
Reichtum eine stindige Begleiterscheinung des Menschen im Diesseits ist. Wer die Welt
des Nichtseins erreicht, hat alles Erdenkliche erreicht und es steht ihm alles zur

Verfﬁgung.425

Da die meisten Menschen sich mit der sichtbaren Welt beschéftigen und den Weg zur Welt
des Nichtseins nicht finden, vergessen sie den wahren Lenker ihres Lebens, das heil3t, sie
distanzieren sich von Gott und befassen sich mit den GesetzmiBigkeiten der sichtbaren
Welt. Dies dhnelt der Situation der Bauern, die im Friihjahr ihre Felder bestellen und zu
den Ebenen und Feldern gehen oder eine Reise unternechmen und dabei denken, dass all
diese Aktivititen von ihrem Tun und Handeln abhingen. Was aber, wenn der Friihling
nicht gekommen wire? Sie konnten ihre Felder nicht bestellen, verreisen oder sich
vergniigen und lachen. Riim1 sieht das Volk mit vordergriindigen Ursachen befasst und von
der Illusion bestimmt, dass die Verrichtung der Arbeit einzig von weltlichen

GesetzmiBigkeiten abhinge.

Die Freunde Gottes wissen aber, dass die GesetzmiBigkeiten nur ein Vorhang vor dem

Begreifen und Erkennen des Werkes Gottes sind. Rim1 vergleicht dies damit, dass jemand

3 Vgl. Fih- ma fihi 1362, 145-146.
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hinter einem Vorhang spricht. Die ihn Horenden wissen, dass der wahre Sprecher sich
dahinter versteckt. Genauso wiissten auch die Erkennenden zur Geniige, dass es auf Erden
Dinge gibt, die nicht mit bloBem Verstand erklédrt werden konnen, weil sie ihre Ursachen
nicht in der sichtbaren Welt, sondern in der Welt des Nichtseins haben. Als Gott dem
Zacharias offenbarte, dass er ihm einen Sohn schenken will, sagte er zu Gott: ,,Mein Herr,
wie soll mir denn ein Knabe werden, wo mich das Alter schon erreichte und meine Frau
unfruchtbar ist?**® Daraufhin entgegnete Gott ihm: ,.Weifit du denn nicht, dass fiir mich
nichts unmaoglich ist und dass alle Gesetze vordergriindig sind? Wenn ich will, kann ich
tausende Kinder ohne Ehefrau und Geburt, ohne Miitter und Viiter schopfen®, womit er auf

die Welt des Nichtseins hinwies.*?’

Um es mit dem Masnavi auszudriicken:

»Welchen Platz gibt es im Nichtsein fiir ,oben‘ und ,unten‘? Im Nichtsein gibt es
kein ,bald " oder ,fern‘ oder ,spiit .
Gottes Werkstatt und Schatzkammer liegen im Nichtsein. Du ldsst dich vom Sein

.. .. . . .. A8
tauschen; woher konntest du wissen, was Nichtsein ist.

Rim1 setzt die Beschreibung des Zustands eines Menschen, der sich der Sache des
Nichtseins gewidmet hat und sich vom Reiz der Existenz und der Reichtliimer befreit hat,
mit einer eindrucksvollen Geschichte fort. Sie beschreibt, wie der Mensch zuerst die
materiellen Giiter besitzen will, mit der Zeit kann sich jedoch dieser Besitzanspruch auf
Genuss verlagern und zur Abhéngigkeit fithren. Nach einer gewissen Zeit will er die Sache
nicht mehr zur Deckung eines Bediirfnisses haben, sondern deswegen, weil er nun mehr
Genuss an der Giiterkonzentration empfindet.

Die Liebenden jedoch verfahren nicht so. Sie beziehen ihre Kraft nicht aus dem, wortiber
sie verfligen, sondern aus dem, wortiber sie nicht verfiigen. Ausgehend von der Geschichte
eines Derwischs, der mehrere Tage ohne Essen und Trinken verbrachte, berichtet RGm1
tiber die Liebe und tiber die Nahrung der Liebenden: Eines Tages sah ein Derwisch einen
Brotkorb, der an der Wand hing, und geriet daraufhin in Versuchung, verhielt sich
leidenschaftlich und zerfetze aus purer Freude das eigene Kleid. Dabei war immer wieder
laut aus seinem Munde der Satz zu horen:,,Dies ist die Nahrung der Nahrungen, das
Heilmittel des Kummers.“ Die Derwische um ihn herum beobachteten die Situation mit

Erstaunen. Einer von ihnen fing an, sich tiber den Derwisch lustig zu machen, und fragte

426 K oran 3:40
7 Vgl. Fih- ma fihi 1362, 69.
428 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 4515-4516. Masnavi 111, 4513-4514.
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thn: ,,Warum freust du dich dermaflen auf einen leeren Brotkorb, der an der Wand hdngt.
Was soll das bedeuten?” Der Derwisch antwortete darauf, dass jemand, der von der
Vorstellung der Existenz durchdrungen ist, das Nichtsein nicht verstehen kann, und fuhr

wie folgt fort:

,»Die Nahrung des Liebenden ist Liebe zum Brot, ohne das Brot; kein Aufrichtiger
ist Gefangener der Existenz.

Liebende haben mit Existenz nichts zu tun, Liebende haben die Zinsen ohne das
Kapital.

Sie haben keine Fliigel und fliegen doch um die Welt, sie haben keine Hinde und
tragen doch den Ball vom Polofeld.

Jener Derwisch, der die Wirklichkeit erspiirt hatte, pflegte Korbe zu flechten,
obwohl seine Hiinde abgeschnitten waren.

Liebende haben ihre Zelte in der Nichtexistenz aufgeschlagen; sie sind wie die
Nichtexistenz von einer Farbe und einem Wesen.

Woher konnte der Sdugling den Geschmack der Fleischspeisen kennen? Fiir den
Ginn [Dimon aus Feuer; Anmerkung d. Verfassers] ist der Geruch Fleisch und

Getrink. <"

Der Mensch soll mit der Gabe Gottes, die in sich selbst negativ oder positiv ist, stindig

zufrieden sein. Wer ist zufrieden mit den Gottesgeschenken ist, habe die Zinsen ohne das

Kapital.***

429 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 3020-3025; Masnavi 111, 3019-3024.
#9vgl. Konuk VI, 169.
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4.2 Die Erschaffung der Welt (al- ‘alam)

Koranverse, die Angaben {iiber die Schopfung enthalten, konnen generell zwei
Themenbereichen zugeordnet werden. Der erste Themenbereich ist die Schopfung des
Universums, wihrend der zweite die Schopfung Adams und die Erschaffung der
Menschheit als einen fortwihrender Schopfungsprozess nach Adam zum Gegenstand hat.
Der Schopfungsbegriff des Korans als Ganzes steht in engem Zusammenhang mit der

Bl Qo herrscht im Himmel und auf Erden eine

Annahme einer goéttlichen Intention.
Ordnung und diese Ordnung verweist zugleich auch auf den Schopfergott. In manchen
Koranversen wird aber der Mensch als der eigentliche Grund der Schopfung des
Universums dargestellt, da er sich dieses nutzbar machen soll. Der gottliche Schopfungsakt
vollzog sich in 6 Tagen. Die Koranexegese liefert unterschiedliche Interpretationen dieser
6 Tage, in denen die Schopfung abgeschlossen wurde.*? Im folgenden Abschnitt werden
Gottesvorstellung und Erschaffung des Universums im Masnavi untersucht. Dabei wird

insbesondere auf die Verwendung von Symbolen eingegangen.

BUval. Enzyklopedie of the Qur’ an, 472; Koran 6:73; 29:44; 39:5; 44:39; 45:22.
B2Vgl. Enzyklopedie of the Qur’ an, 473,; Koran 2:22, 29; 10:67; 14;32; 16:5-8.
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4.2.1 Die Welt als Gedanke des universellen Intellekts (‘aql-i kull)

Eine Perspektive, aus der Riim1 die Erschaffung des Universums betrachtet, besteht darin,
die Schopfung als einen Akt des universellen Intellekts zu verstehen. Das Beispiel des
Weinbergs und des Gértners eignet sich gut dafiir, die Logik dieses Betrachtungswinkels zu
erkunden. Die Herkunft der in der Welt existenten Dinge kann mit dem Beispiel des
Girtners verdeutlicht werden, der einen Baum mit der Absicht pflanzt, spdter Obst zu
ernten. So sind auch das Urbild und das Wesen der Welt in der gottlichen Weisheit ( ilm-u
ilaht) bereits bekannt und angelegt. Das heilt, was vorher als Idee existierte, entstand
spéter als Gegenstand. Aus dieser Perspektive ist das spdter Entstandene nichts anderes als

. 4
das vorher Existente:**

wSchaue unvoreingenommen auf alle Teile der Welt: Sie sind nur das Ergebnis von
Akzidens.

Der Anfang, das ist der Gedanke, findet sein Ende in der Handlung; wisse, dass die
Welt auf diese Weise in der Ewigkeit erbaut wurde.

Die Friichte sind am Anfang im Denken des Herzens, am Ende sind sie im duferen
Handeln.***

Woraus entstehen diese Akzidentien? Aus den Formen? Und woraus entstehen diese
Formen? Aus Gedanken.

Diese Welt ist ein Gedanke der universellen Vernunfi, die Vernunfi ist wie ein Konig

und die Ideen sind seine Abgesandten.“*

Die sichtbare Seite der Welt besteht aus den Gedanken des universellen Intellekts und der
universelle Intellekt umfasst alle Welten und verfiigt daher auch {iber weitere Namen und
Eigenschaften.

Das universelle Intellekt (‘aql-i kull) verhidlt sich in der Frage der Beherrschung des
Universums wie ein Konig und alle sichtbaren Geschopfe im Universum verhalten sich wie

der Beweis des Konigs, dessen Anweisungen sie ausfiihren.**°

Dieses Beispiel fiir Akzidens ( ‘araz) von Rimi erinnert an Ibn ‘Arabi. In diesem Beispiel
zeigt er auf, dass nur ein Ding als Substanz (gauhar) gelten kann, welches in seinem
Wesen aus sich selbst entsteht. Alle Geschopfe brauchen Gott zu ihrer Entstehung,
deswegen sind alle Geschopfe Akzidentien — auller Gott, der nicht geschaffen wurde und

daher kein Geschopf ist. Dies kann am Beispiel der Funktion eines Spiegels erklart

3 ygl. Konuk III, 272.
4 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 970-972; Masnavi 11, 965-967.
B3 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 978-979; Masnavi 11, 973-974.
36 Vgl. Konuk III, 276.
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werden. Wer auch immer vor dem Spiegel steht, sieht sich selbst. Die Bilder verdndern sich
standig mit den verschiedenen Personen, die vor dem Spiegel stehen, wihrend der Spiegel
sich nicht verdndert. Der Spiegel ist das unabhingig Seiende, die Substanz (gauhar),
wihrend die zufillig im Spiegel entstehenden Bilder Akzidentien (‘araz) sind und ihr
cigenes Wesen aus dem Spiegel erhalten.*’’ Es wird deutlich, dass Ibn ‘Arabi der

neuplatonischen Tradition nahesteht.***

Zum Verstdndnis dieses Beispiels ist es notig, auch den Begriff der permanenten

439 bezeichnet

Wesenheiten, die als Idee in der Ideenwelt des Eigentlichen (a yan as-sabita)
werden konnen, zu kldren. ayan as-sabita heilit das Wissen iiber die Dinge bei Gott vor der
Erschaffung. In der Tat ist das Wissen iiber die Dinge oder Geschopfe vor deren
Erschaffung (in Urewigkeit) bei Gott vorhanden und nach der Erschaffung wird dieses
versteckte Wissen offenkundig. a yan as-sabita heillt auch, dass nicht existierende Dinge
als Wissen bei Gott préasent sind. Der Begriff a yan as-sabita impliziert auch, dass
die Beschaffenheit der Dinge vor ihrer Erschaffung bestimmt ist, es also Gott bekannt ist,
ob die Dinge zum Guten oder Bosen neigen werden. Dieses Bild fiihrt zu der Frage, was es
bedeutet, dass das Wissen iiber die Dinge bei Gott vorhanden ist. Hebt dies den Willen des
Menschen und seine Freiheit auf oder kann der Mensch aus seiner Vorherbestimmung
(a yan as-sabita) entflichen? All diese Fragen bedingen noch andere Fragen: Was ist Gut
und was Bose? Wie viel ist es die Vorherbestimmung (gadar) des Menschen, wie viel ist es
der Wille des Menschen, die bestimmen, ob er Gutes oder Bdses vorzieht? Die zahlreichen
Fragen, die sich zum Widerspruch zwischen Vorherbestimmung und Freiheit stellen,
konnen hier nicht weiter verfolgt werden, zumal relevante Aspekte in Kapitel 4.3.1

behandelt wurden.

Nach Izutsu teilt Ibn ‘Arabt die Menschen zum Thema Vorherbestimmung in zwei
Gruppen auf und erklért, dass in Wahrheit nur wenige Menschen wissen, dass manche
Dinge nicht verdndert werden konnen, da sie vorherbestimmt sind. Diese Menschen leben
in Zufriedenheit mit der Vorherbestimmung und akzeptieren alles, was von Gott kommt.
Als vollkommene Menschen sind sie mit ihrem Zustand und ihrem Leben zufrieden. Nur
die Menschen sind Gottesfreunde, die in diesem Bewusstsein leben, und nur diese kénnen
wissen, was (a yan as-sabita) ist. Mit diesem Wissen erwarten sie nichts von Gott und

akzeptieren alles, was und wie auch immer es ist. Die zweite Gruppe weill um die

7 vgl. Izutsu 1966, 79.
% ygl. Rahmati 2007, 19.
9 vgl. Rahmati 2007, 140.
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Vorherbestimmung, ist damit jedoch nicht zufrieden und richtet stindig Bitten um

Anderungen an ihn.**’

Ibn ‘Arabi betont in seinen Werken, dass er in der Frage der Erschaffung des Universums
anderer Meinung ist als die Vertreter der as$‘aritischen Rechtsschule. Er kritisiert, dass
As‘ari, der Begriinder dieser Rechtsschule, nicht mit dem Thema vertraut sei. Nach Ibn
‘Arabis Auffassung ist das Universum, so wie Menschen es sehen, ein Symptom und
befindet sich in einem stdndigen Zustand von Verdnderung und Entstehung. Beim
Schopfergott befindet sich das Universum dagegen in einem substantiellen Zustand und ist
damit konstant und unveranderlich. Das heif3t, das Universum ist aus der einen Perspektive
von Gott geschaffen und verdnderlich, aus einem anderen Blickwinkel jedoch konstant und

. 441
ewig.

Aus Riimis verwendeten Ausdruck des ,,universellen Intellekts™ (kull-7 agl), mit dem er den
Grund fiir die Schopfung des Universums erklért, geht hervor, dass er in dieser Frage
dhnliche Ansichten vertritt wie Ibn ‘Arabi und dass er das Universum in seiner fiir die
Menschen wahrnehmbaren Erscheinungsform als von Gott erschaffen wahrnimmt, sein

Zustand bei Gott jedoch von Ewigkeit gekennzeichnet ist.

0yl Izutsu 1966 172-173.
“1'vgl. Konuk III, 275.
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4.2.2 Gott und die Welt als veriinderliche Dinge
4.2.2.1 Das Meer der Einheit und der Schaum

Fiir die Darstellung der Weltbeschaffenheit verwendet Riimi unterschiedliche Bilder, von
denen jedoch das Meer und der Meerschaum haufiger als andere Bilder verwendet werden.
Das Meer spielt in seinem Werk als ein metaphorisches Element der Darstellung eine

wichtige Rolle. Im folgenden Zitat aus Masnavi ist das Meer ein Bild der Einheit (wahdat):

»Es ist das Meer der Einheit; da gibt es kein Paar und keinen Partner. Seine Perlen
und Fische sind nicht anders als seine Wellen.

Oh, wie absurd, absurd ist es, etwas anderes zu seinem Partner zu machen! Das
liege diesem Meer und seinen reinen Wellen fern!

In diesem Meer gibt es keine Partnerschaft und keine Mischung. Doch was kann ich
zu jemandem sagen, der doppelt sieht? Nichts, nichts.

Weil wir die Partner derer sind, die doppelt sehen, o Gotzenanbeter, ist es
notwendig, auf die Art[in der Art; Anmerkung d. Verfassers] eines Dualisten zu
sprechen.

Die Einheit iibersteigt die Beschreibung und Bedingung, in die Arena der Sprache
kommt nur Dualitdit hinein.

Nimm entweder wie ein doppelt sehender Mann diese Dualitit an oder schliefse

deinen Mund und sei ganz still.<***

Wie aus dem Beispiel hervorgeht, wird der Begriff Meer symbolisch verwendet und in den
Masnavi-Kommentaren generell als das Meer der Einheit libersetzt. Die Wellen und die
Gezeiten des Meeres entsprechen den schonen Namen und Eigenschaften des
Schopfergottes. Alle Objekte, die in der sichtbaren Welt erschaffen wurden, sind

Manifestationen der Bewegung auf diesem Meer.

Die Wellen des Meeres und der Meerschaum mdogen vielgestaltig sein, das Meer ist aber

eine Einheit, die keiner Zahl oder Menge entspricht.

Die temporéren und triigerischen Schonheiten der Welt, die fiir Menschen angenehm und
verfithrerisch sind, rithren von dem stiirmischen und schiumenden Meer her. In dieser
Perspektive ist die Welt voll von Meerschaum, der allerlei unniitze Dinge wie Aste und
Zweige mit sich fithrt. Dieser Meerschaum verdankt seine Schonheit den Wellen, die auf
der hohen See entstehen und verschwinden, sowie den Wallungen auf dem Meer und dem

starken Seegang, der das Meer zum Schiumen bringen.

2 7it. Masnavi (U: Komitee) VI, 2030-2035; Masnavi VI, 2030-2035.
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Im Koran heif3t es hierzu: ,,Verlockend ist es [die Welt; Anmerkung d. Verfassers] fiir die
Menschen, das zu lieben, wonach es sie geliistet: ob Frauen, Sohne oder aufgehdufie Gold
und Silberschditze, ob geschmiickte Pferde, Vieh oder Ackerland. Das sind die Freuden des

Lebens hier auf Erden. Gott aber ist es, bei dem schone Heimkehr st 483

In Fih-1 ma fihi heilit es, dass manch einer, der nur den Meerschaum sieht, von den
weltlichen Schonheiten besessen ist und dabei das Meer iibersieht. Manch anderer
hingegen schaut auf das Meer und richtet seine Perspektive auf das, was iiber den
Meerschaum hinausgeht. Derjenige, der das Meer erkennt, ist vom Zustand der
Verwunderung und der Konsternation erfasst. Wer in diesen Zustand der Verwunderung
versetzt wird, gibt seinen Willen auf und geht in dem Willen des Meeres unter. Wer nicht
im Meereswasser zappelt und sich nicht bewegt, der wird vom Meer nach oben gehoben.***
In Masnavt wird dies so dargestellt: Der Mensch ist selbst dann fassungslos, wenn er die
Gestalt der Dinge in der relativen Welt sieht. Wie wiirde er sich wohl dann verhalten, wenn

er das wahre Sein sehen wiirde?

~Wenn du die Zirkulation des Schaums kurz betrachtet hast, dann schaue auf das
Meer, wenn du staunen willst.

Wer den Schaum betrachtet, erzcihlt iiber das Geheimnis, wer das Meer betrachtet,
ist fassungslos.

Wer den Schaum betrachtet, entwickelt Absichten; wer das Meer betrachtet, macht
sein Herz zum Meer.

Wer die Schaumflocken betrachtet, berechnet; wer das Meer betrachtet, hat keinen
Willen.

Wer den Schaum betrachtet, wird dauernd bewegt;, wer das Meer betrachtet, ist

. . (445
rein von Heuchelei.

Das Schidumen und die Wildheit des Meeres der Einheit sind nicht zuféllig und ohne Sinn,
da sie einem bestimmten Zweck dienen. Rumi betrachtet die Beschaffenheit des

Universums und des Menschen aus teleologischer Perspektive:

»Durch Schweigen wird unsere innere Rede tiber Ihn deutlicher, denn
Unterdriickung vergrofsert den Wunsch.

Wenn das Meer wogt, verwandeln sich seine Wellen in den kochenden Schaum des
,Ich wollte erkannt werden.”’

Uber Ihn reden bedeutet, das Fenster zu schlieffen, durch das Er sich zeigt; die

Auferung selbst verbirgt Thn.<**

3 Koran 3:14.
Y Val. Fih-T ma fihi 1362, 43-44.
5 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 2907-2911; Masnavi V, 2907-2911.
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Wer sich mit dem Schaum beschéftigt, nie an das Meer selbst denkt und ein Leben fernab
der Realitdt des Meeres fiihrt, ist unfihig, die Wahrheit zu erkennen. In Wirklichkeit
entsteht der Schaum aus dem Meer, entwickelt sich im Meer und bewegt sich im Meer. Ein
Mensch in diesem Zustand dhnelt einer Ameise, die zwar den Stift, der sich auf einem
Blatt bewegt, wahrnimmt, dafiir aber die Hand, die diesen Stift bewegt, tibersieht. Die
Ameise ist vom Stift begeistert, kann sich an ihm nicht sattsehen, weil dieser fiir sie so

groB ist, erkennt sie aber die Hand nicht, die diesen Stift halt.*"’

Jedes Lebewesen legt nach Rim1 Zeugnis tiber das Meer ab. Selbst die Toten im Friedhof

sind Boten des Meeres:

»Wenn das Meer die Schaumflocken auf den Strand gespiilt hat, gehe zum Friedhof
und sieh die Schaumflocken!

Dann sage: ,Wo ist eure Bewegung und euer Umherirren geblieben? Das Meer hat
euch in eine Krise geworfen.’

Damit sie zu dir sagen — nicht mit den Lippen, sondern ihrem Zustand: ,Stelle dem
Meer diese Frage, nicht uns.’

Wie konnte sich die schaumgleiche Form ohne die Welle bewegen? Wie konnte der

Staub ohne Wind zum Zenit aufsteigen?***®

In weiteren Zweizeilern thematisiert RGm1 aus verschiedenen Blickwinkeln heraus die
Verfassung der Menschen, die nicht erkennen, dass Gott seit Anbeginn der Schopfung mit
seinem Willen ins Geschehen eingreift und die ein Leben fiithren, ohne den gottlichen
Willen zu erkennen. Rim1 karikiert die Geschopfe hinsichtlich ihres Charakters, ihrer
Veranlagung und ihrer Reife mit Tierbezeichnungen. In dieser Konsequenz riihrt alles, was
wir in der Welt sehen, im Grunde aus dem Garten des absoluten Seins her. Das heif3t, jedes
Seiende ist eine Manifestation der Namen Gottes und Gott besorgt allen Geschopfen
Lebensunterhalt in diesem Garten. Er macht unter den Menschen keinen Unterschied,

ungeachtet dessen, ob sie gliubig oder ungliubig sind:**

»Wie konnte die Manifestation des Werkes vom Werker[Handwerker, Anmerkung d.
Verfassers] selbst getrennt werden? Wie konnte irgendetwas Seiendes irgendwo

anders grasen als im Sein?

46 7it. Masnavi (U: Komitee) VI, 697-699; Masnavi V1, 697-699.
“TVgl. Masnavi 1V, 3720-3724.

48 7it. Masnavi (U: Komitee) VI, 1456-1459; Masnavi V1, 1456-1459.
“9Vgl. Konuk III, 313.



128

Alles Seiende grast auf dieser Wiese, ob das Buraq”’oder arabische Pferde oder
sogar Esel.

Doch ein grasendes Pferd mit Scheuklappen sieht die Schonheit der Weide nicht.
Und wer nicht sieht, dass die Bewegung vom Meer kommt, der wendet sich jeden
Augenblick einer anderen Gebetsnische zu.

Er hat Salzwasser aus diesem siiffen Meer getrunken und das Salzwasser hat ihn

blind gemacht.*

Was die Beschaffenheit des Universums anbelangt, lassen sich dhnliche Verweise auch in
den Zweizeilern des mystischen Dichters MisrT (gest. 1694) finden. Misris Dichtung zeigt
deutlich auf, wie tief der Eindruck ist, den die Gedichte Riimis bei ihm hinterlassen haben.

Seine Bildersprache und die dahinter stehenden Konzepte dhneln denen Ramis.*’!

In Misris Gedankenwelt wird das Universum in seinem Kern als das Meer der Einheit
(umman-1 wahdat) verstanden, wihrend es in der AuBlenbetrachtung in rdumlicher Hinsicht
eine Wiiste der Vielfiltigkeit (sahray-1 kesret) ist. Diesen Zustand konnen aber nur jene
Leute bemerken, die in der Lage sind, von auBlen das Innere einer Sache zu sehen oder in
der Vielfalt die Einheit zu erkennen oder in dem Fremden den Freund zu sehen.*

Um es hier mit den Gedankengéngen von ‘Attar zu formulieren, ist die Welt ein Tropfen
aus dem Meer des Seins oder der Einheit. In diesem Sinne sind alle Atome und Teilchen

und alles, was gut oder bése ist, Tropfen aus dem Meer der Einheit.*”?

0 Reittier des Propheten bei seiner nichtlichen Himmelsfahrt (mi rag).

1 Niyazi MisrT ist ein Sufi-Dichter des Halvatiyya-Ordens, der 1618 in Malatya in Anatolien geboren
wurde. Sein wahrer Name ist Mehmed, aber beim Volk war er in seiner Zeit als Niyazi MistT bekannt,
weil er sein Studium in Agypten abgeschlossen hat. Seine Gedichte weisen einen Einfluss von Fuzult und
RiumT auf. Er bezieht sich aber in seinen Gedichten vor allem auf Yunus Emre, in dessen Nachfolge er
stand. Fiir weitere Informationen siehe Kenan Erdogan, Niyazi Misri Divant, 1998, CXXIIf.

2 ygl. Misri 1998, 5.

,I¢i umman-1 vahdettiir/yiizii sahra-y1 kesretdiir.
Yiizin goren goriir/agyar i¢inde yar olur peyda
Alan lezzat1 birlikten/halas olur ikilikden
Niyazi kande baksa/ol heman didar olur peyda“.

3 vgl. Ritter 1955, 606.
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4.2.2.2 Die Sonne des Seins als Symbol und deren Strahlen

Bei der Erkldrung der Beschaffenheit des Universums verwendet Riimi1 nicht nur das Bild
des Meeres, sondern auch das des Sonnenscheins, des Schattens und der Sonne. Doch die
logischen Riickschliisse, mit denen die Sonne ndher erfasst werden kann und mit deren
Hilfe Aussagen tiber sie gemacht werden kénnen, sind unzureichend. Der Schatten ist zwar
ein Beweis ihrer Existenz, aber selbst der Schatten verdankt seine Existenz wiederum der
Sonne. Somit scheint die Sonne selbst der Beweis der Sonne zu sein. Geméf der Logik
dieser Darstellungsweise symbolisiert die Sonne die Existenz Gottes, wiahrend die Schatten

die Welt symbolisieren:

,Die Sonne selbst ist der Beweis fiir die Sonne, suchst du einen Beweis, wende dich
nicht von ihr ab!

Wenn der Schatten auch einen Hinweis auf sie gibt, so gibt doch die Sonne jederzeit
geistiges Licht.

Der Schatten schldfert dich ein wie eine ndchtliche Unterhaltung, wenn die Sonne

aufgeht, wird der Mond gespalten.“**

Rimi vergleicht die Beschaffenheit des Universums und der Geschopfe mit dem
Sonnenlicht, das auf die Wohnungen strahlt. Wenn das Licht der einzigen Sonne im
Himmel auf die Wohnhéuser strahlt, entstehen dadurch Reflexionen und weitere Strahlen
und das Licht teilt sich in Hunderte Lichter. Entfernt man jedoch die Wénde der Héuser, so

werden die Lichter wieder zu einem Licht:

wEbenso wie das eine Licht der Sonne im Vergleich zum Licht der Hduser
hundertfach ist.
Doch wenn man die Wand wegnimmt, sind alle Lichter, die darauf gefallen sind,

wieder eins.“*

Rimi setzt seine Ausfithrungen zum Thema fort, indem er die Korper der Menschen mit
den Wohnhidusern vergleicht. Zwar strahle lediglich das Sonnenlicht der Seele durch die
Fenster der Korper, doch genau daraus entstehe die Illusion einer Pluralitit der Seelen. So

schreibt Rumi uiber die Seelen:

wIhre Anzahl ist den Wellen vergleichbar: Der Wind hat ihnen die Vielzahl gebracht.
Die Sonnenstrahlen der Seelen werden in den Fenstern der Korper gebrochen.
Wenn du auf die Sonnenscheibe siehst, ist sie eins, doch wer vom Koérper verhiillt

. . 456
ist, zweifelt daran.*

4 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 116-119; Masnavi V1, 116-119.
3 7it. Masnavi (U: Komitee) 1V, 416-417; Masnavi IV, 415-416.
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Jedes Haus, auf das Sonnenlicht strahlt, jedes Haus, welches in seinen Innenrdumen
Sonnenlicht beherbergt oder, um es mit den Worten von Rimi zu formulieren, jeder
Korper, der eine Seele hat, also jeder Mensch, hat einen besonderen Wert. Die wahren
Wichter der Sonne auf der Erde sind jedoch die Heiligen. Sie sind der gottlichen
Geheimnisse kundig und sind ein Geschenk Gottes an die Menschheit. So wie die Héhne in
der Friihe krdhen und die Menschen an das Morgengebet erinnern oder so wie der Muezzin
fiinf Mal am Tag den Gebetsruf verkiindet um den Menschen die Gebetszeiten kundzutun,

so erinnern die Heiligen die Menschen an Gott und bringen ihn ihnen nahe:

»Wir Hdhne sind wahrhaftig wie der Muezzin; wir beobachten die Sonne und
suchen nach der richtigen Zeit.

Wir beobachten innerlich die Sonne, auch wenn man eine Schale tiber uns stiilpt.
Die Beobachter der Sonne sind die Gottesfreunde, sogar ihr Korper ist mit den
gottlichen Mysterien vertraut.

Gott hat unsere Art dem Menschen geschenkt, um ihn zum Ritualgebet und den

. 4
Vorbereitungen dazu zu rufen.*’

Die Heiligen und die Derwische sind Gottes Geschenke und Wichter, weil sie sich unter
Seinen Willen stellen, um sich von ihren menschlichen Eigenschaften befreien und ihre
eigenen Wiinsche sowie Begierden aufzugeben. Ihr Zustand dhnelt dem Zustand des Eisens
im Feuer, welches durch den Schmelzprozess immer mehr die Elemente des Feuers
annimmt, so dass letztlich die Eigenschaften des Feuers im Eisen dominanter werden als
die Eigenschaften des Eisens selbst.””® Oder ihr Wille ist im Vergleich zum géttlichen

Willen und zur géttlichen Existenz so wie die Lage einer Kerzenflamme vor der Sonne:

LEr existiert in Bezug auf das Uberleben seines Wesens, doch seine Eigenschafien
sind in Gottes Eigenschafien entworden.

Wie die Kerzenflamme angesichts der Sonne nicht existiert, obwohl sie zum
Seienden zdhlt.

Das Wesen der Flamme existiert, so dass Baumwolle, die du an sie hdltst, von
deren Funken verzehrt wird.

Doch sie existiert in Wirklichkeit nicht: Sie gibt dir kein Licht; die Sonne hat sie

zunichte gemacht.

46 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 185-187; Masnavi 11, 183-185.
7 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 3331-3334; Masnavt 111, 3330-3333.
8 Vgl. Konuk VI, 334.
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Wenn du eine Unze Essig in zweihundert man [sic] Unzen Zucker schiittest und der
Essig sich im Zucker aufgelost hat,
Existiert der Geschmack des Essigs nicht, wenn du den Zucker kostest; doch die

.. . 459
Unze existiert, wenn du den Zucker wiegst.*

Rimt setzt die Behandlung der Thematik {iber das Symbol der Sonne fort, zieht es aber
vor, auf der Hut zu sein, wenn es darum geht, die Geheimnisse der Einheit offenkundig
preiszugeben und in der Offentlichkeit {iber sie zu sprechen. Der Grund fiir diese
vorsichtige Haltung mag darin liegen, dass manche Menschen entweder keine
ausreichenden Kenntnisse iiber das geheime Wissen haben, das unmittelbar von Gott
kommt, oder aber auch Vorurteile und Vorbehalte gegeniiber diesem Thema haben kdnnten.
So ist es auch nicht verwunderlich, wenn sich Rtim1 Husameddin gegeniiber, der von ihm

mehr zu diesem Thema zu erfahren verlangt, wie folgt duflert:

LAupere deinen Wunsch, aber dufSere ihn mit Map, ein Grashalm kann das Gebirge
nicht tragen.

Wenn die Sonne, die diese Welt erhellt, etwas nciher kommt, verbrennt sie alles. «460

In der symbolischen Sprache von ‘Attar, mit der er die Existenz Gottes erklért, war der
mystische Vogel ( Simurg) wie eine Sonne, und wenn die Sonne auf die Erde scheint, hat
jedes Wesen einen unterschiedlichen Schatten. Doch gehen diese Schatten aus der Sonne
hervor und nur diese ist in sich wirklich einzigartig. Somit sollten die Schatten als eine
Erkldrung und ein Nachweis der Sonne bzw. des Phonix verstanden werden. Aus dieser
Perspektive handelt es sich bei allen Dingen, die auf der Erde existent und zu sehen sind,

um Reflexionen der Namen Gottes im Spiegel des Seins.*®!

In Wahrheit verfiigen die Dinge somit iiber keine eigene Existenz und das Einzige, was
wirklich wahr ist, ist Gott allein. Bei allem, was in der Welt existent ist, handelt es sich
lediglich um ein Spiegelbild der Eigenschaften Gottes. Bei allem, was auf Erden erschaffen
ist, handelt es sich um Gottesnamen und es ist als Schleier vor der Existenz Gottes zu
verstehen. Wenn Gott sich ohne Schleier den Geschopfen zeigen wiirde, wiirde keines von

ihnen die Kraft aufbringen, ihn mit bloBen Augen anzusehen.*®*

49 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 3670-3675; Masnavi 111, 3669-3674.
460 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 140-141; Masnavi 1, 140-141.

o1 yol. Ritter 1955, 607.

462 ygl. Ritter 1955, 608.
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Das poetische Bild der Sonne hat eine positive Konnotation. Jedes Lebewesen zieht im
Rahmen seiner Moglichkeiten Nutzen aus dem Sonnenlicht und hélt sich damit warm. So
wachsen die Pflanzen mit Hilfe des Sonnenlichts und die Korper der Menschen entwickeln
und wirmen sich mit ihm. Wenn jedoch die Sonne ndher an die Erde kommen wiirde,

wiirde alles verbrennen und der Nutzen wiirde sich in Schaden verkehren. %

3 Vgl. Fih-1 ma fihi 1362, 35-36.
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4.2.2.3 Die Welt als Ort der Gegensiitze

Wenn Rumi die Welt und den Menschen zu deuten versucht, spricht er davon, dass sowohl
der Mensch als auch die Welt von Gegensédtzen geprigt sind. Der Mensch und die Welt
bilden eine Einheit, die von den Widerspriichen der Gegensitze und von den Gegensétzen
selbst gebildet wird. Beispielsweise bilden Feuer und Wasser sowohl ein Gegensatzpaar als
auch zwei der vier einander erginzende Elemente.'®* Der menschliche Kérper enthilt diese
vier Elemente und mal wird der Kérper vom Feuer, mal vom Wasser und mal von der Luft
oder von der Erde beherrscht. Die Gegensétzlichkeit ist sowohl beim Menschen als auch in

der Welt fest verankert:

»Das Gebdude der Schopfung besteht also aus Gegensditzen und folglich fiihren wir
Krieg um Sieg oder Niederlage.

Meine Zustinde sind einander entgegengesetzt, jeder ist in seiner Wirkung der
Gegensatz des anderen.

Wie kann ich mich mit anderen vertragen, wenn ich mich selbst dauernd bekdmpfe?
Sieh nur die Angriffswellen der Armee meiner Zustinde, alle sind in Krieg und
Streit miteinander.

Betrachte den gleichen schrecklichen Krieg in dir selbst;, warum kdmpfst du dann

. 465
mit den anderen?*

Die Lehre von den Gegensitzen, die mit dem Menschen beginnt und mit der Welt
weitergeht, ist zugleich auch ein Hinweis fiir die Leser darauf, wie die Bedeutung der
Begriffe Gut und Bose fiir die Welt im Sinne von RiimT zu verstehen ist. Aus Sicht einer
ganzheitlichen Anschauung ist festzustellen, dass in Riimis Werken die Idee des absolut
Guten zentral ist. Hiernach stellt Gott selbst das absolut Gute dar und er ist zugleich auch
die einzige Quelle fiir alles Gute und Schone. Werden das Gute und Bose im Rahmen des
menschlichen Verhaltens betrachtet und als fundamentale Elemente fiir die Fortsetzung der
gesellschaftlichen Ordnung begriffen, dann wird klar, dass sie nur eine relative Bedeutung
haben. Diese Relativitdt kennzeichnet schon Adam und den Teufel und setzt sich tiber die
Adams S6hne Kain und Abel fort. Die Welt des Relativen ist eine Welt der Farben und der
Zahlen:

wJeder Korper gleicht einem Topf oder Krug, in dem sowohl Nahrung als auch

Krénkung ist.

Der Krug ist sichtbar, sein Inhalt ist verborgen. Nur wer den Inhalt schmeckt, weif3,

was er isst oder trinkt.

464 ygl. Konuk XI, 30.
463 7it. Masnavi (U: Komitee) VI, 50-54; Masnavi V1, 50-54.
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Josefs Gestalt glich einem schonen Becher, aus dem sein Vater hundert
berauschende Weine trank.

Fiir seine Briider dagegen war es vergifietes Wasser, das ihren Zorn und Hass
vergrofSerte.

Was Zulayha daraus trank, war siifs wie Zucker. Sie zog ein anderes Opium aus der
Liebe.

Die Nahrung, die diese Schone von Josef bekam, war eine andere als die, welche
Jakob bekam.<*%

Dieses Gesetz der VerhiltnisméBigkeit und der Gegensétzlichkeit macht sich auch im
Universum bemerkbar. So erkldrt Riimi, dass Wind, der im Friithling weht, den Blumen
Vitalitdt verleiht und sie erfreut. Durch den Herbstwind werden die Blétter vergilbt und
vernichtet. Wihrend der stiirmische Wind den Volksstamm der ‘Ad vernichtete, verlieh er

dem Stamm der Hid angenchme Diifte und Freude.*®’

Somit ist es das unverinderliche Gesetz der Welt, dass das, was dem einen wohltut, dem

anderen schadet:

»Es gibt also nichts absolut Schlechtes auf der Welt, das Schlechte ist relativ. Du
musst das wissen.

Im Zeitlichen ist jedes Gift und jeder Zucker fiir den einen eine Unterstiitzung, fiir
den anderen eine Fessel.

Fiir den einen Hilfe, fiir den anderen Fessel, fiir den einen Gifi und fiir den anderen
Zucker.

Fiir die Schlange ist Schlangengift Leben, fiir den Menschen bedeutet es den Tod.
Das Meer ist fiir die Wassertiere ein Garten, fiir die Geschopfe der Erde ist es Tod

und Pein.«*%

Nach Rumi bestimmt sich die Wirkung des Bosen in der Welt aus den Verhiltnissen des
Kontextes. Das heif3t, dass dasselbe, was fiir den einen relativ gut ist, fiir den anderen
relativ schlecht ist. Fiir den Menschen, dessen Wohnung in Brand geraten ist, ist das Feuer
schlecht, wohingegen das Feuer fiir denjenigen, der in der Kailte friert und Essen kochen
will, gut ist. Das heif3t, jedes Ding in der Welt des relativen Seins ist fiir den einen relativ

gut und fiir den anderen verhéltnisméBig schlecht.*®’

466 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 3298-3303; Masnavi V, 3298-3303.
467 Vgl. Masnavi 1V, 131-132.

498 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 65-69; Masnavi IV, 65-69.

49 Vgl. Konuk VII, 38.
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In diesem Fall ist die Frage zu stellen, ob Gott, da er allmichtig ist, Relativitit nicht

aufheben kann. Diese Frage wird von Schuon erlédutert:

LVielleicht konnten wir uns mit grofierer Klarheit ausdriicken, wenn wir die Frage
folgendermafen fassen: Die gottliche Wesenheit, das Uber-Sein, enthdlt in ihrer
Ununterschiedenheit und gleichsam als eine Moglichkeit, die in ihrer Unendlichkeit
einbegriffen ist, einen Ursprung von Bedingtem. Das Sein, Zeugensgrund der Welt,
ist die erste der Bedingtheiten, aus der sich alle die anderen entfalten; es ist die
Aufgabe des Seins, die Unendlichkeit des Uber-Seins in die Richtung zum ,Nichts
oder auf ,triigerische Weise ‘ zu entfalten, die sich auf diese Art in ontologische und
existentielle Moglichkeiten verwandelt findet. Da das Sein die erste Bedingtheit ist,
kann es die Bedingtheit nicht beseitigen, wenn es das konnte, — das sahen wir oben
— wiirde es sich selbst beseitigen und erst recht die Schopfung zunichte machen.
Was wir das ,Bose’ nennen, ist nichts anderes als das duferste Ergebnis der
Begrenzung, folglich der Bedingtheit; der Allmdchtige kann ebenso wenig die
Bedingtheit aufheben, wie er es verhindern kann, dass zwei und zwei vier ist, denn
die Bedingtheit geht, ebenso wie die Wahrheit, aus seinem Wesen hervor, was
darauf hinausldufi, zu sagen, dass Gott nicht die Macht hat, nicht Gott zu sein. Die
Bedingtheit ist der Schatten oder der Umriss, der es dem Unbedingten erlaubt, sich
als solches geltend zu machen, zuerst sich selbst gegeniiber und danach in einem
Versprechen von unzihlbaren®’ OUnterscheidungen. [...1[Aus anderen Perspektiven;
Ergédnzung d. Verfassers] wird man zweifellos einwenden, Gott habe die Welt ,in
voller Freiheit® erschaffen und offenbare sich frei in ihr, doch das heift, die
ursdtzliche [sic] Bestimmung der gottlichen Vollkommenheit mit der Freiheit
hinsichtlich von Tatsachen oder Inhalten zu verwechseln. Man verwechselt die
Vollkommenheit aus Notwendigkeit, einen Widerschein des Absoluten, mit der
zwangsldaufigen Unvollkommenheit, einer Folge der Bedingtheit. Dass Gott in
vollkommener Freiheit schaffi, bedeutet, dass er keinerlei Zwang erleiden kann,
denn nichts ist aufSer ihm, und dass die Dinge, welche aufierhalb seiner erscheinen,
ihn nicht erreichen konnen, weil die Wirklichkeitsebenen auf nicht vergleichbare
Weise ungleich sind. Die metaphysische Ursache der Schopfung oder Manifestation

ist in Gott, sie hindert ihn also nicht, er selbst muss folglich frei sein. <!

470

Ein rein symbolischer Ausdruck, denn im gesamten Makrokosmos sind wir jenseits des irdischen
Zahlbegriffes.

471 7it. Schuon, 1993, 89-90.
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Jedes Ding in der Welt setzt sein Bestehen fort, indem es auf Wesensgleiche trifft und
diese magisch anzieht und mit ihnen zusammenlebt. Dies ist ein ewiges Spiel, welches
immer wieder mit neuen Spielern spielerisch fortgesetzt wird. Auf diese Weise sichern die

Gegensitze die Kontinuitit der Welt:

,Gott ist schon und liebt die Schonheit, warum sollte ein frischer junger Mann eine
alte Greisin erwdhlen?

Das Schone zieht das Schone an, wisse das. Rezitiere dazu Gute Frauen fiir Gute
Miinner.*”?

In dieser Welt zieht alles sich gegenseitig an: Das HeifSe zieht das HeifSe an und
das Kalte das Kalte.

Das Wertlose zieht das Wertlose an, das Bleibende erfreut sich am Bleibenden.

. . . 4
Feuerwesen ziehen Feuerwesen an, Lichtwesen suchen nach Lichtwesen. 73

Wer aber das Ziel verfolgt, die Einheit der Welt zu erfahren, der sollte sich nach Rumt die
Denk- und Sichtweise der Liebenden — derjenigen, die Gottlieben — aneignen und sich
nicht von den Gegensétzen oder gar von den eigenen Bewertungen der Welt leiten lassen.
Wer die Welt und die Menschen mit den Augen der Liebenden anschaut, der befreit sich

von der Zwietracht und von der magischen Anziehung des Weltlichen:

~Zayd ist eine einzige Person; fiir den einen ist er ein Schild; fiir den anderen
Schmerz und Schaden.

Wenn du willst, dass er fiir dich wie Zucker ist, dann schaue ihn mit den Augen des
Liebenden an.

Schaue diesen Schonen nicht mit deinen Augen an, sondern betrachte den
Gesuchten mit dem Auge des Suchers.

Schliefe dein eigenes Auge vor diesem schonen Auge und leihe dir ein Auge von

. . 474
seinen Liebenden.*

In diesem Sinne solle der Mensch bei der Bewertung des Universums nicht Eigenschaften
wie schon und hésslich, sondern den Schopfergott dieser Eigenschaften in den Mittelpunkt
der Bewertung stellen. Diejenigen, die tiber diese Sichtweise verfligen, sind die

vollkommenen Menschen (insan al-kamil), welche die Dinge nicht aus ihrer eigenen

472 Koran 24:26: ,,Die Bosen Frauen den bosen Ménnern und die bosen Ménner den bosen Frauen. Und die
guten Frauen den guten Ménnern, und die guten Ménner den guten Frauen ...

4 7it. Masnavi U: Komitee) 11, 79-83; Masnavi 11,78-82.

474 7it. Masnavi (U: Komitee) 1V, 73-76; Masnavi IV, 73-76.
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personlichen Sicht betrachten. Sie erkennen tiiberall die Eigenschaften der absoluten
Einheit und die Manifestationen der gottlichen Namen (asma). Wie Ibn ‘Arabi akzeptieren
sie, dass das wahre Wissen oder das Wissen iiber Wahrheit nicht identifiziert werden kann.
Alles Wissen riihrt von fritherer Vermutung her. Doch nur Gott hat wahre Existenz und nur
seine Existenz ist unvergénglich. Daher ist wahres Wissen nur iiber Gott moglich. Nur Gott
ist existent.*”> RamT betont die Stufe der Einheit. Jeder Mensch, der diese Stufe erreicht,

erkennt iiberall nur Einheit und keine Zweiheit. So heiBt es dazu in einem Koranvers*’®

wo immer ihr euch also hinwendet, dort ist das Antlitz Gottes. ¥

475 Chittick 2007, 70.
476 ygl. Konuk VII, 41.
477 Koran 2:1185.
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4.2.2.4 Die konstante Erneuerung der Welt durch den Willen Gottes

Ein muslimischer Theologe, Zirar b. ‘Amr (gest. 796), begann im spiten 8. Jahrhundert
erstmals das Verhiltnis zwischen Schopfer und den Geschopfen (Occasionalismus)
systematisch zu beschreiben und zu erkldaren. Gleichzeitig folgten ihm andere Denker, wie
Si'it b. Hisam (gest. 795), al-Asamm (gest. 816 oder 817) und der besonders einflussreiche
Abt 1-Hudail (gest. 842). Es entwickelten sich intensive Debatten dariiber, wie Gottes

Willen systematisch zu begreifen sei.

Die Diskussion des Occasionalismus wurde erst mit Abii 1-Hasan al-A§arT konsequent und
systematisch durchgefiihrt, obgleich der Gedanke bereits in der frithen Theologie
vorzufinden ist. Im Koran wird deutlich hervorgehoben, dass der Schopfer allmachtig und
vollkommen ist und in seinem Handeln nur seinem eigenen Willen folgt. In einigen Suren
wird der Gedanke mit den Worten, dass ,,Goft zu allem die Macht hat (,,Allah ‘ala kulli

"8 Die islamischen Theologen haben diese Aussage akzeptiert, aber

Sai’in qadir) betont.
dennoch ist zu fragen, ob dieser Gedanke eindeutig feststeht und welche Konsequenzen
sich aus ihm ergeben. Es ist mit anderen Worten zu fragen, wie der physikalische Autbau
der Welt erklart werden kann; genauer: ob diese Welt nach eigenen Gesetzen funktioniert

oder ob sie der dauernden Gewalt Gottes unterstellt ist.*”’

Die Vorstellung des Occasionalismus, die in der heutigen islamischen Welt als al- Gazzalis
Theorie bekannt ist, wurde vor al- Gazzali, von Abii -Hasan al-A§‘arT erklirt wurde. Die
Vorstellung, dass die Welt letztendlich immer vom Willen Gottes neu erschaffen wird,
wird noch heute in der islamischen Welt diskutiert. Al- Gazzali stellt diese Theorie in den

langen, im Folgenden diskutierten Sdtzen dar:

478 K oran 2:20;2: 106; 2:148 usw.

47 ygl. Perler und Rudolph 2000, 23f. Vgl. Perler Dominik und Rudolph Ulrich 2000, 23: ,,Das gedankliche
Modell [Occasionalismus; Ergdnzung d. Verfassers] [...] ist nicht mit einem Mal und nicht in den
Uberlegungen eines einzelnen muslimischen Theologen entstanden. Es verdankt seine Entwicklung
vielmehr einer anhaltenden Diskussion, zu der Generationen von Theologen beigetragen haben. Die
Anfinge dieser Auseinandersetzungen reichen zuriick in das zweite islamische, d.h. das achte christliche
Jahrhundert.” In der Diskussion des Occasionalismus werden die folgenden Fragen diskutiert: Was
bedeutet Gottes ewige Macht? Wo stehen die Geschopfe zwischen Gottes Macht und dem eigenem freien
Willen? Setzt sich die Ordnung der Welt durch unverénderliche Gesetze fort oder stellen die Gesetze
standig Gottes Macht dar? Solche Fragen wurden in dem Buch Occasionalismus: Theorien der Kausalitét
im arabisch-islamischen und im europdischen Denken diskutiert, das von Dominik Perler und Ulrich
Rudolph verfasst wurde. Dieses Thema wird auch in dem Buch Islamic Occasionalism and its Critique by
Averroés and Aquinas (1958) von Majid Fakhry diskutiert.
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wNach unserer Ansicht ist die Verkniipfung (al-igtiran) zwischen dem, was man
gewohnlich (fi I-'ada) fiir eine Ursache hdlt, und dem, was man fiir eine Wirkung
hdlt, nicht notwendig (dariiri).Man kann vielmehr von zwei Dingen, die nicht
miteinander identisch sind und die sich nicht gegenseitig implizieren, niemals
behaupten, dass die Existenz bzw. die Nichtexistenz des Einen notwendig, (dariira)
aus der Existenz bzw. Nichtexistenz des anderen folge. Das gilt fiir die Stillung des
Durstes und das Trinken, die Sattheit und das Essen, das Verbrennen und den
Kontext mit Feuer, das Licht und den Aufgang der Sonne, den Eintritt des Todes
und die Enthauptung, die Heilung und die Einnahme eines Medikamentes, die
Entleerung des Bauches und die Anwendung von Abfiihrmitteln sowie fiir simtliche
(anderen)Dinge, deren Verkniipfung empirisch feststellbar ist (al-musahadat min
al-mugtarinat), in der Medizin, der Astronomie, den technischen und praktischen
Wissenschaften. Ihre Verkniipfung kommt zustande, weil Gott sie aufgrund seiner
vorherigen Bestimmung (taqdir) nacheinander (‘ala t-tasawuq) erschaffi, nicht
deswegen, weil sie aus sich heraus notwendig und unaufloslich wdre (la li-kavnihi
dariarivan fi nafsihi gaira qabilin li-l-farqi) [sic] . Vielmehr steht es in
(seiner)Macht, (fi | maqdiir) die Sattheit ohne das Essen zu erschaffen, den Eintritt
des Todes ohne die FEnthauptung zu erschaffen und das Leben (eines
Menschen)trotz der Enthauptung andauern zu lassen, das gilt fiir samtliche Dinge,

die miteinander verkniipft sind.<**°

Occasionalismus -als dessen wichtigster Vertreter al- Gazzali- gilt, kann somit als Glaube

an den unmittelbaren Eingriff Gottes in die Naturgeschehnisse, von denen man annimmt,

dass sie sein offenkundiges Zeichen seien, definiert werden.

Ahnlich wie bei al-Gazzali ist in der Vorstellungswelt Riimis Gott Besitzer des Schatzes

des Nichtseins und sein Schopfungsakt geht ununterbrochen und differenziert weiter,

indem er je nach rdumlicher und zeitlicher Notwendigkeit aus dem Nichts Leben und

Existenz hervorbringt.*!

Der Zustand des ,, kaunii-u fasad” (der Zustand der gottlichen Erneuerung und der

Vernichtung) ist nicht nur bei den Menschen zu beobachten, er l4sst sich zugleich auch im

ganzen Universum feststellen. Der Mensch denkt jedoch nicht daran, dass Gott sowohl die

Menschen als auch das Universum kontinuierlich neu schafft:

80 7it. Perler und Rudolph 2000, 74.
81 vgl. Schimmel, 1993, 227-228.
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»In jedem Augenblick wird die Welt erneuert und wir sind uns dieser bestdndigen

. 482
Erneuerung nicht bewusst.“*®

Dieser ganze Prozess ist von den Ursachen abhingig, die in den Rahmenbedingungen der
gottlichen GesetzmiBigkeiten und Ordnung wirken. Diese Ursachen wiederum erzeugen
weitere Ursachen, sodass auf jede Ursache eine weitere Ursache folgt. Jede Ursache
gebiert eine neue Ursache, weswegen RiimT1 diesen Erneuerungsprozess im Universum mit

der Situation einer Mutter vergleicht:

»Diese Welt und jene Welt gebdiren zu jeder Zeit, jede Ursache ist eine Mutter, die
Wirkung wird als Kind geboren.

Wenn die Wirkung geboren wird, wird auch sie zur Ursache, um wundervolle
Wirkung gebdiren zu konnen.

Diese Ursachen erzeugen Generation auf Generation, doch es braucht ein gut

erleuchtetes Auge, sie zu sehen.<*%

Die Welt ist kein Mechanismus, der nach seinen eigenen Regeln funktioniert, sondern ein
passives Objekt, an dem sich die gottlichen GesetzméBigkeiten und Schopfungsakte
beobachten lassen, sodass die Welt jederzeit der Dominanz der gottlichen Macht
unterworfen ist. Wie Schimmel feststellte, begegnet man auch in den Werken von al-
Gazzali und spiter in den Schriften von David Hume dieser Vorstellung. Nach ihrer
Auffassung ist der Kausalzusammenhang hinsichtlich des Wirkens der Welt lediglich eine
Tauschung.”®® In diesem Sinne verhlt sich die Welt vor dem Hintergrund des géttlichen

Eingriffs wie ein Strohhalm:

,Diese Welt ist ein Stroh in der Hand des unsichtbaren Windes, Hilflosigkeit ist ihr
Geschdift, und ihr Anteil aus dem Unsichtbaren.

Macht sie bald hoch, bald niedrig, macht sie bald gesund, bald zerbrochen,

Trdgt sie bald rechts, bald nach links; macht sie bald zu Rosen, bald zu Dornen.
Siehe, die Hand ist verborgen, wdhrend die Feder schreibt; das Pferd bewegt sich,

wiéihrend der Reiter unsichtbar ist.«*®

Nach Auffassung von Rumi verfiigt Gott stindig iiber das Universum, das von ihm
geschaffen wurde. Das heift, wenn jemand sagt, dass die Blumen im Friihling bliihen,

dann ist Rimi der Auffassung, dass die Blumen nicht deswegen blithen, weil der Friihling

2 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 1144; Masnavi 1, 1145,

3 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1001-1003; Masnavi 11, 996-998.
¥ vgl. Kiing und van Ess 2003, 114-115

5 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 1302-1305; Masnavi 11, 1295-1298.
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gekommen ist. Das Blithen der Blumen sei nicht auf den Friihling selbst zuriickzufiihren,
sondern einzig und allein auf den Schopfergott. In Wahrheit werde der Hunger nicht durch
Brot und Durst nicht durch Wasser gestillt, sondern durch Gott allein. Um es noch
einfacher darzustellen, ldsst sich sagen, dass Gott das Feuer im Moment des Verbrennens
nochmals als Verbrenner erschafft und ihm die Macht des Verbrennens verleiht oder dass
Gott jedes Mal, wenn das Wasser den Durst 16scht, ihm diese Eigenschaft, Durst zu
16schen, verleiht. Auf diese Art und Weise verfiigt Gott stindig tiber die Welt. Dieser
Zustand ist Ausdruck der gottlichen Schaffenskraft:

Er, der wachsen ldsst, kann auch verbrennen, denn was er zerrissen hat, kann er
flicken.

Jeden Herbst vertrocknet er den Garten; Er ldsst die den Garten firbende Rose
wieder wachsen,

Und sagt: ,O Du, die verwelkt war, komme heraus, sei frisch, sei wieder schon und
als Schon bekannt!*

Das Auge der Narzisse wurde blind. Er stellte es wieder her. Die Kehle des Schilfs
wurde durchtrennt; Er selbst belebte ihn wieder.”™

Und wieder kommt vom Herrn des Landes der Befehl an das Nichtsein: ,Gib zuriick
was du vernichtet hast.

Gib zuriick, o schwarzer Tod, was du an Pflanzen, Heilkrdutern und Bldttern und

Gras vernichtet hast!“*®’

Gott erneuert die Welt mit seiner Schaffenskraft permanent und dieser Zustand der

Erneuerung ist das sichtbare Gesicht des Nichtseins.**®

Ritter, der die geistige Verwandtschaft und die parallelen Denkelemente zwischen der
Tradition der as‘aritischen Theologie und der Lehre der Einheit des Seins (wahdat ul-
wugiid) betont, sagt dazu Folgendes: In den mystischen Texten erfdhrt das islamische
Glaubensbekenntnis ,,Es gibt keinen Gott auBBer Gott™ (/a ilaha illa ‘llah) die Wendung ,.Es
gibt keinen Handelnden auler Gott™ (/a fa ila illa 1lah).*® In den Versen von Rimi finden
sich ebenfalls zahlreiche Verweise darauf. Das heilit, Gott interveniert jederzeit in der
Welt, er beherrscht sie, wie er will, indem er sie nach seinem Willen formt, zerstért und
aufbaut. In diesem Sinne ist Gott als ein absolutes Wesen zu verstehen. An dieser Stelle ist

zudem eine auf Muhammad zuriickgehende Uberlieferung zu zitieren, die in engem

48 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 3913-3916; Masnavi 1, 3913-3916.

7 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 1894-1895; Masnavt 1, 1894-1895.

8 Mit diesem Vers ist das Nichtsein als absolutes Sein zu verstehen, wo es in einer Quelle diesbeziiglich
iiber Gott heift: ,,Ich war ein verborgener Schatz und wollte entdeckt werden®.

9 Vgl. Ritter 1955, 596.
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Zusammenhang mit dieser Vorstellung steht. Der Uberlieferung nach sagte er: ,,Unter den
arabischen Gedichten stammt die wertvollste Aussage von Lebid, der gesagt hat: ,Seid

euch dariiber im klaren, dass auf3er Gott alles sterblich und vergdnglich ist « 2490

Die Lehre von der Einheit des Seins (wahdat ul-wugud) erinnert daran, dass alles, was
sichtbar ist, sich zwischen dem Sein und Nichtsein bewegt und dass nur Gott allein von

diesem Prozess des Nichtseins und der Verdnderung unberiihrt bleibt.

MisrT bemerkt ebenfalls in einer dhnlichen Form, dass Gott die Welt in jedem Augenblick
erneuere, was heiflit, Gott manifestiere sich in jedem Augenblick in der Schopfung gemif
seiner Eigenschaft als der Erhabene (galal) oder als der Schone (gamal). Durch den
permanenten Eingriff Gottes verhalte sich die Welt mal wie ein Paradies und mal wie eine

Holle.*!

Aus ganzheitlicher Sicht ist zu konstatieren, dass Rim1 hinsichtlich der Bewertung der
Beziehungsstruktur Gott und die Welt der Theologie der a$‘aritischen Tradition
nahesteht.*”> Nach ihrer Auffassung verfiigt das Wesen des Feuers in Wahrheit nicht iiber
die Eigenschaft des Verbrennens, diese Eigenschaft wird ihm jedes Mal von Gott
verliehen. Das heilit, sowohl die Welt als auch die Objekte in der Welt werden jederzeit
neu geschaffen. Dies ist ein Verweis auf die ewige Kraft und Macht Gottes. Insofern eine
Vorstellung des Universums, die diesem Kausalzusammenhang zugrunde liegt, die
absolute Macht Gottes implizit verleugnen wiirde, ist seiner Meinung nach nicht die
Kausalitdt, sondern der Occasionalismus fiir das Wirken des Universums
ausschlaggebend.*”® Gott zerstort und erschafft die Welt in jedem Augenblick. Auf der
Welt ist nichts bestdndig auler dem absoluten Sein. Gott ist das Licht der Himmel und der
Erde® und alle Existenz ist das Strahlen des Gotteslichts.”” Die Welt wird in jedem
Augenblick erneuert. Rim1 ging, ausgehend von den Einfliissen seiner eigenen mystischen
Erfahrungen, davon aus, dass die Existenz Gottes in jedem Augenblick in den
menschlichen Handlungen und im Wirken des Universums spiirbar sei, und brachte damit

seine verinnerlichte Glaubenserfahrung zum Ausdruck.

0 Fiir dieses hadit vgl. bei Muslim ,,Gedicht* 2. Obwohl dieser Ausspruch Muhammads in anderen Quellen

auch erwihnt wurde, konnte er vom Verfasser nur in dieser Quelle gefunden werden.
¥1vgl. MistT 1998, 5.
2 ygl. Schimmel 1993, 250.
% Vgl. Fakhry 1958, 19f.
4 Koran 24:35.
493 ygl. Chittick 2007, 105.
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4.3 Gott und der Mensch
4.3.1 Der Mensch zwischen Gut und Bose

Der Mensch wird im Koran als ein Wesen dargestellt, welches als Statthalter Gottes auf
Erden”® und von Gott in bester Art und Weise erschaffen wurde.*”’ Neben
kontextbezogenen Koranaussagen zu diesem Thema heillt es in einem hadit-i qudsi dazu:
,,Gott schuf Adam nach seiner Form* (‘ala siiratihi). Al- Gazzali interpretiert diesen hadit-
i qudst dahingehend, dass der Mensch Gott nicht in seiner Form, sondern hinsichtlich
seiner Bigenschaften dhnelt. An anderer Stelle spricht al-Gazzali von der Pflicht des
Menschen, Gott nachzuahmen und sich durch die Eigenschaften Gottes auszuzeichnen.*”®
So ist z.B. Gott vergebend und seine Vergebung ist weder eine Belohnung noch erfordert
sie eine Gegenleistung. Gott ist zugleich auch der Spender des Lebensunterhalts (7izg) und
lasst den Menschen das fiir das Leben Notwendige unabhingig davon zukommen, ob sie
an ihn glauben oder nicht. Auch der Mensch, der den Charakter Gottes (fahallug bi-
ahlagillah) annimmt, soll die Menschen ohne Gegenleistung groBziigig und giitig
behandeln und sie nicht nach ihrer Wiirde, Stellung und ihrem sozialen Status
unterscheiden. Der hohe Stellenwert des Menschen unter den Geschopfen resultiert daraus,
dass der Mensch zwar sowohl zum Bosen als auch zum Guten neigt, aufgrund seiner
Willenskraft aber in der Lage ist, das Gute dem Bosen vorzuziehen. Dass der Mensch sich
fiir das Gute und fiir das Wahre entscheidet, ist das Resultat einer Auseinandersetzung, die

sich in seinem Innern abspielt. Der Mensch ist in dieser Hinsicht das einzige Wesen,

welches die Charakterziige von Tieren und Engeln zugleich aufweist:

»Du bist ein Konig, dank , Wir zeichneten die Kinder Adams aus 9. du setzt deinen
Fuf$ sowohl auf das Land als auch in das Meer.”"’

Denn im Geiste bist du, wir trugen sie zum Meer; gehe also von ,Wir trugen sie
zum Land’ weiter.”"!

Die Engel haben keinen Zugang zum Land, das Getier wiederum kennt das Meer

nicht.

4% Koran 2:30.

7 Koran 95:4.

% Vgl. Renz 2002, 374.
49 Koran 95:4.

% 1n diesem Zweizeiler symbolisiert das Meer das Gute und das Land das Bose. Der Mensch schwankt
immer zwischen Gut und Bose.

91 K oran 17:70.
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Im Korper bist du ein Tier und im Geist gehorst du zu den Engeln, sodass du auf
der Erde und auch im Himmel gehen kannst;

[..-]

Wir sind alle Wasservogel, o Freund;, das Meer kennt unsere Sprache

vollstindig. ™"

Dass der Mensch sowohl das Gute und das Bose als auch das Positive und Negative in

seinem Wesen trégt, ist seine Stirke und Schwéche zugleich.

Wenn der Mensch seine schlechten Charaktereigenschaften nicht kontrollieren, wird das
Bose seinen Charakter wie auch seine Personlichkeit prdgen und zu einem festen
Bestandteil seines Lebenswandels werden. Seine Verhaltensweisen und seine schlechten
Taten verweisen ihn in einen Rang, der sogar noch unter dem der Tiere liegt. Wenn aber
der Mensch sich moralisch verhilt, den schlechten Charaktereigenschaften Einhalt gebietet
und sich in seiner Wahlmoglichkeit fiir die guten Charakterziige entscheidet, dann kann er
den Rang der Engel erreichen oder sie sogar tibertreffen, da die Engel im Vergleich zu den

Menschen keine Wahlmdoglichkeiten haben. Rimi umschreibt den Menschen wie folgt:

»Wie kannst du diese Form sein? Du bist der einmalige, denn du bist schon und
lieblich von dir selbst berauscht.
Du bist dein eigener Vogel, deine eigene Beute und deine eigene Falle; du bist dein

eigener Ehrenplatz, dein eigener Flur und dein eigenes Dach.«>*

302 7it Masnavi (U:Komitee) 11, 3775-3778, 3781; Masnavill, 3759-3762, 3765.
303 7it. Masnavi (U:Komitee) 1V, 806-807; Masnavi IV, 805-806.
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4.3.2 Der Mensch als Mikrokosmos (al-alam -as-sagir)

Der Gedanke, dass der Mensch Mikrokosmos ist, ist eine alte Vorstellung, die sich bereits
in friiheren Religionen und Mythologien in Agypten, Mesopotamien, Indien usw. finden
lasst und in der stfischen Denkkultur von Ibn ‘Arabi systematisiert wurde.® Al-Kindi
(gest. 866) erkldrte zum ersten Mal diese Theorie als Gedanken der alten Philosophen. Die
Ihvan as-safa’ beriefen sich spiter auf diesen Grundgedanken, da er eine grofle Rolle in

ihrem Gedankensystem spielte.””

Ibn ‘Arabi setzt diese Vorstellung fort und vergleicht den Menschen mit der Welt. Die
Welt ist damit ein Makroanthropos (al-insan al-kabir) und hat wie der Mensch eine Seele
und einen Korper. Hierdurch stellt er im Vergleich zu den vorherigen Siifis wie z.B. al-
Gazzali diese Theorie verstirkt metaphysisch und dynamisch dar. Die Idee der Einheit des
Seins wurde von ihm systematisiert und bildet einen starken Einfluss auf sein Mikro- und
Makrokosmos-System. Der Mensch und die Welt sind nach Ibn ‘Arabi zwei Spiegel, die

sich gegenseitig reflektieren, womit sie uns Gott erinnern lassen.’*®

Gott schuf den Menschen in schonster Form,”” hauchte ihm von seinem Atem (nafas) ein,
gab ihm eine hohe Stellung — vor den Anderen — und verlieh ihm Schaffenskraft, mit der er
alle Schwierigkeiten meistern kann. Alles, was in der Welt der Schépfung vorhanden ist,
existiert auch beim Menschen, allem voran die vier Elemente. So wie die Ordnung der
Welt unterschiedliche Jahreszeiten wie Winter und Frithling oder Zustinde wie Wirme
und Kilte kennt, so kennt auch die Natur des Menschen Trauer und Freude, Kilte und
Wiérme. Vor diesem Hintergrund dhnelt die Welt einem Krug oder einem Haus, wihrend

der Mensch wie ein Fluss oder eine Stadt ist:

~Was ist im Krug, das nicht auch im Fluss ist? Was ist im Haus, das nicht in der

Stadt ist?*%

Hiermit wird das Universum mit einem Krug und mit einem Haus, das menschliche Herz
mit einem Fluss und mit einer Stadt gleichgestellt. Das heil}t, so wie das Wasser, welches
sich im Krug befindet, auch im Fluss vorhanden ist oder sowie die Gegenstinde, die in
einem Haus vorkommen, auch in einer Stadt existent sind, so ist auch alles, was im

Universum vorkommt, im Menschen elementar vorhanden. Aus dieser Perspektive handelt

% Vgl. Rahmati 2007, 47.

*%% Vgl. Rahmati 2007, 50.

%06 Vgl Rahmati 2007, 51-52.

97 K oran 95:4.

308 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 810; Masnavi IV, 809.
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es sich beim Menschen und beim Universum um die Erscheinungsorte der gottlichen

Namen und Eigenschaften und der Mensch bildet die Seele des Universums.””

Der Korper des Menschen dhnelt der Erdoberfldche, seine Knochen dhneln den Bergen,
sein Knochenmark den Mineralien, der Innenraum seines Korpers den Meeren, seine
Déarme den Fliissen, sein Korperfett den Stimpfen, seine Adern den Gewéssern, seine Liebe
und sein Gefiihl der Ndhe dhneln dem Fortschritt in der Welt und der Zivilisationsstiftung,
das Gefiihl der Bestialitdt dhnelt den Kriegen und der Zerstorung auf Erden, sein Einatmen

dem Wehen von Winden, sein Sprechen dem Donner.'’

Dieser Gedanke soll im folgenden Absatz noch weiter ausgefiihrt werden. Er geht auf die
Thvan as-safa’ zuriick. Bei Ibn ‘Arabi erscheint er in folgender Form: Ahnlich, wie in der
Erde Pflanzen wachsen, so wachsen auch beim Menschen Haare und Négel. So, wie in der
Erde stiles, salziges, saures und schmutziges Wasser vorkommt, so gibt es auch in den
Trinen des Menschen Salzwasser, seine Nase enthilt unreines Wasser und aus seinem Ohr
kommt saures Wasser und in seinem Munde befindet sich SiiBwasser. Sowie die Welt
besteht auch der Korper des Menschen aus Luft, Wasser, Erde und Feuer. Damit ist der
Mensch ein Wesen, das alle Schonheiten des Universums verkorpert und in seiner Person

alle gottlichen Namen und Eigenschaften konzentriert.’'!

Bei Rumt steht der Mensch, wird er mit der Welt verglichen, in der Wertung sogar iiber
dem Neunten Himmel, in dem sich der Thron (ars) befindet, denn der Mensch ist ein
Wesen, welches nicht durch Gedanken erfasst werden kann und dessen Wert nicht mit

Gold zu bezahlen ist.>'?

Der Mensch ist Substanz, wihrend der Himmel Akzidenz ist. Der
Mensch bildet den Sinn der Schopfung und alles, was im Universum existiert, ist fiir den
Menschen da. In dieser Konsequenz ist nicht das Buch, sondern der Mensch als wahres
Meer der Weisheit zu verstehen. Das eigentliche Universum ist dann nicht der Kosmos,

sondern der Mensch schlechthin.’'?

In den oben zusammengefassten Zweizeilern wird der Mensch als Substanz und das
Universum als Akzidenz beschrieben, da sowohl das Universum als auch die Gegenstdnde
darin fiir den Menschen geschaffen worden sind, wihrend der Mensch da ist, um Gott zu

dienen. Dies, so Konuk, sei so dhnlich, als wenn man einen Baum pflanze. Der wahre Sinn

> Vgl. Konuk VII, 243.

*19vgl. Yilmaz 2004, 307.

> Vgl. Rahmati 2007, 55.
*12vgl. Masnavi V1, 1005-1006.
B Vgl. Masnavi V, 3575-3579.
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des Pflanzens bestehe darin, von ithm Obst zu ernten. Auf diese Weise sei auch das

) .. 14
Universum fiir den Mensch da.’

Die besondere Stellung des Menschen geht auch aus Riimis unten zitiertem Doppelvers
hervor, der ausdriickt, wie kompliziert die menschliche Struktur ist und wie tiberlegen der
Mensch den iibrigen Geschopfen ist. Zwar wirkt der Mensch &uBerlich schlicht und
einfach, doch sein Wesen ist hinsichtlich seiner inneren Dimensionen schwer zu verstehen

und zu deuten.

»~Ebenso wie du, wenn du eingeschlafen bist, von dir selbst zu dir selbst gehst.

Du horst etwas von dir selbst und denkst, dass dieser oder jener dir etwas heimlich
im Traum erzdhlt hat.

Du bist kein einzelnes ,Du’, o guter Kamerad, nein, du bist der Himmel und das
tiefe Meer.

Dein mdchtiges ,Du’, das neunhundertfach ist, ist der Ozean und der Ort des

. 2551
Ertrinkens von hundert, Du 2315

Ibn ‘Arabi behandelt den Mensch in einer dhnlichen Form: Der Mensch ist das
vollkommene und allumfassende Wesen (al-kaun al gami). Gemal dieser Perspektive soll
der Mensch zuerst sich selbst erkennen und begreifen. Denn die Selbsterkenntnis des
Menschen ist ein Weg, auf dem er zur Gotteserkenntnis gelangt. Je mehr sich der Mensch
seiner selbst, seiner Fihigkeiten und seiner Ahnlichkeit mit Gott bewusst wird, desto

vollkommener ist seine Allumfassenheit.>'®

Der Mensch ist nach Ibn ‘Arabi Mikrokosmos und alle anderen Geschopfe stehen unter
ihm. Die Geschopfe sind Manifestationsorte der Eigenschaften Gottes, aber nur der
Mensch manifestiert ganzheitlich die Namen und Eigenschaften Gottes. Gott hat die Welt
ins Dasein gerufen, weil er sich in ihr widergespiegelt sehen will. Die Dinge in der Welt
manifestieren einen bestimmten Namen Gottes, aber sie enthalten nicht alle Namen und
deshalb erschafft Gott Adam.’'” Wihrend die Welt und andere Geschdpfe die
Eigenschaften Gottes teilweise, nicht aber im Ganzen zeigen, konnen nur die Menschen

das Verborgene ganzheitlich erkennen.’'®

Vgl Konuk X, 441.

1 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 1300-1303; Masnavi 111, 1299-1302.
*16 Vgl Rahmati 2007, 47.

>7Vgl. Rahmati 2007, 45.

*8 Vgl. Chittick 2003, 77.
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Ebenso wie das Universum ein Buch ist, welches als Beweis fiir die Existenz Gottes dient
und auf ihn hinweist, so ist auch der Mensch ein Buch, welches die Existenz und die Macht
Gottes beweist, jedoch ein viel groBeres als das Universum. Rimi betont eindringlich, dass

ein Mensch, der Gott dient und ihm nahesteht, ein Beweis fiir die Existenz Gottes ist:

,,Oh Mensch! Du bist doch das Buch Gottes

Du bist der Spiegel der Schonheit des Konigs

Alles was im Universum ist, ist auch in dir enthalten;

Was du dir auch herbeiwiinscht, wiinsche es von dir, suche es bei dir selbst
Wonach du auch suchst, du bist es, du selbst. 319

Du bist wertvoller als beide Welten,

Du bist dir aber dessen nicht bewusst

Schditze dich nicht als gering ein, denn dein Wert ist sehr hoch. <%

Wird der Mensch in dieser Weise angesichts seiner Fahigkeiten und Maoglichkeiten

bewertet, erscheint er eher als ein Makrokosmos statt als ein Mikrokosmos.*?!

*Y'Vgl. Fih- ma fihi 1362, 76.
Vg, Fih-T ma fihi 1362, 15.
21 ygl. Schimmel 1993, 253.
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4.3.3 Der Mensch als Diener Gottes

Wenn Riim1 in seinen Werken tiber die Schopfung des Universums und des Menschen
redet, dann verweist er oft auf die Vorstellung kanz-i mahfi (verborgener Schatz). Das
heiB3t, jedes Geschopf, allen voran das Universum und der Mensch, ist in der Welt der
Existenz da, um den geheimnisvollen gottlichen Schatz zu erkennen und zu erfahren. Vor
diesem Hintergrund hat die Gotteserkenntnis absolute Prioritét bei der Beziehung des
Menschen zu Gott. Gotteserkenntnis steht wiederum in Relation zur Anbetung Gottes.
Rimt schildert, wie der Prophet Moses den Grund fiir die Erschaffung des Universums und
der Menschheit personlich von Gott erfahren wollte und ihm diesbeziiglich Fragen stellte.

In Masnavi wird die Geschichte wie folgt dargestellt:

~Moses sagte: ,O Herr des Gerichts, Du hast die Form erschaffen;, warum
zerstorst Du sie wieder?
Du hast die mdnnliche und weibliche Form erschaffen, die dem Geist Schonheit

gibt, und dann zerstorst Du sie. Warum?>**

Wie in der Geschichte erklédrt, wusste Moses in Wahrheit die Antwort dieser Frage,
trotzdem stellte er sie. Ihm ging es in erster Linie darum, dass auch die Anderen den Sinn
der Schopfung erfahren sollten. Mit dieser Fragestellung versuchte er die halb gebildeten
Menschen zum Denken zu bewegen und einen Beitrag zu ihrem Reifeprozess zu leisten.
Eine Frage zu stellen heifit ndmlich auch etwas tiber diese Sache zu wissen. Wer tiberhaupt
nichts weil}, kann auch keine Frage stellen. Als Antwort auf diese Frage von Moses
empfahl ihm Gott, etwas Getreide zu sden, worauthin Moses ein Feld bestellte. Als das
Getreide reif war, begann Moses das Gesdte zu ernten. Daraufhin fragte Gott Moses,
warum er denn das reif gewordene Getreide schneiden und zerstéren wiirde, worauf Moses

wie folgt antwortete:

O Herr, ich schneide es ab und zerstore es, weil es hier Stroh und Korn gibt.

Die Strohscheune ist nicht der richtige Ort fiir das Korn und ebenso ist das Stroh in
der Kornscheune nicht richtig aufgehoben.

Es ist nicht weise, die beiden zu vermischen; es ist notwendig, die beiden durch
Dreschen zu trennen.

Gott sagte. ,Von wem hast du das Wissen erhalten, mit dem du einen Dreschplatz

gebaut hast? <>

322 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 3001-3002; Masnavi IV, 3000-3001.
33 7it. Masnavi (U: Komitee) TV, 3020-3023; Masnavi IV, 3019-3022.
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Als Moses auf diese Frage von Gott erwiderte, dass er das Trennen von Gott gelernt habe,
sagte Gott zu ithm: ,,O Moses! Du hast von mir gelernt, wie man Weizen und die Spreu
voneinander trennt, meinst du nicht, dass derjenige, der dir diese Fahigkeit gab, zu
unterscheiden, selbst nicht in der Lage wire es zu trennen?” Die Menschen sind ebenso
unterschiedlich wie der Weizen und die Spreu in diesem Beispiel. Manche von ihnen
verrichten gute Dinge und handeln im Sinne der Schopfung, manche von ihnen vergessen,
warum sie erschaffen worden sind und vollbringen immer weniger gute Taten. Daher
entspricht die Gleichstellung des Guten und Bosen nicht der gottlichen Gerechtigkeit.

Rimi hebt hervor:

»Die Muscheln stehen nicht auf einer Stufe: in einer ist eine wertvolle Perle und in
der anderen eine wertlose.
Es ist ebenso notwendig, Gut und Bose sichtbar zu machen, wie es notwendig ist,

: : : 524
zwischen Weizen und Spreu zu unterscheiden.”

Rimt vergleicht das Zusammenleben von Menschen mit guten und schlechten Charakteren
mit den wohl und schlecht riechenden Diiften, die in einem Geschift koexistieren. Die
Seelen, die in die menschlichen Korper eingetreten sind, dhneln den Diiften, die in die
Gefile gefiillt werden, und man kann nicht {iber die Form und Farbe der Gefilie
Aufschluss dariiber gewinnen, ob die Diifte wohl- oder schlecht riechend sind. Doch zieht
jeder Duft einen Duft aus seiner Gattung an und nihert sich ihm an, jedoch ist es stets die
Aufgabe des Drogisten, der iiber die Diifte in den Gefdllen Bescheid weil}, zu

unterscheiden, ob die Diifte gut oder schlecht riechen:

wSchau auf die Schiisseln bei den Drogisten, Schiisseln der gleichen Art stehen
nebeneinander,

Dinge jeder Art vermischen sich mit Dingen der gleichen Art; durch diese
Gleichartigkeit wird ein gewisser Schmuck erzeugt,

Wenn ein Sandelholz und ein Zucker vermischt werden, dann trennt der Drogist es
Stiick fiir Stiick.

Die Schiisseln wurden zerbrochen und die Seelen ausgeschiittet; Gutes und

Schlechtes wurde miteinander vermischt.”>>

Gleichzeitig Gott zu dienen bezieht sich bei Rimi mitunter auch auf das Entwerden der

Eigenschaften (al-fana’ as-sifati). Wenn jemand sich durch seinen Gottesdienst Gott

32 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 3026-3027; Masnavi IV, 3025-3026.
32 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 280- 283; Masnavi 11, 278- 281.
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ndhert, dann néhert sich Gott auch ihm und erleichtert ihm die Schwierigkeiten des Lebens.
Die Néahe ist aber nicht rdumlich zu verstehen. Um dies darzustellen, beziehen sich die
Safts z.B. auf den berithmten hadit: ,,Mein Diener ncdhert sich mir immer mehr durch
superrogative gottesdienstliche Handlungen, bis ich ihn liebe, und wenn ich ihn liebe, bin
ich das Auge, durch das er sieht, und das Ohr, durch das er hort. Und wenn er sich mir
eine Spanne ndhert, so ndhere ich mich ihm eine Elle, und wenn er gehend kommt, so
komme ich laufend”>*® An diese Uberlieferung erinnern die folgenden Zweizeiler von
Rumt:

~Wenn das vergdngliche sich ihm [Gott; Erlduterung d. Verfassers] ergibt, wird es

ewig und stirbt nie.

Es ist wie ein Tropfen Wasser, der sich vor Wind und Erde fiirchtet, weil diese

beiden ihn zum Verschwinden bringen.

Wenn er sich in das Meer gestiirzt hat, das sein Ursprung ist, ist er von der Hitze

der Sonne und von dem Wind und der Erde befreit.

Seine dufere Form ist im Meer verschwunden, doch sein Wesen ist unverletzlich

und andauernd und guz‘.”527

AuBerdem wird der Sinn der Schopfung des Menschen aus einer anderen Sicht
folgendermallen beschrieben. Das Leben des Menschen — von seiner Geburt an bis zu
seinem Tode — dhnelt der Situation eines Menschen, den der Konig fiir die Erledigung einer
Angelegenheit in ein Dorf schickt. Der Mensch ist also von einem Konig in dieses
Diesseits genannte Dorf geschickt worden, damit er einen bestimmen Auftrag erledigen
moge. Rimt erkldrt, dass im Diesseits das Wesentliche, dieser Auftrag, nicht vergessen
werden solle. Wer sich des Auftrags stets erinnere, der brauche keine Angst zu haben,
selbst wenn er alles andere vergessen habe. Doch wer vom Konig fiir eine bestimmte Sache
in ein Dorf geschickt wird, und den Auftrag des Konigs vergesse, gelte trotzdem als
erfolglos, da er die Sache, wegen der er geschickt worden sei, nicht erfolgreich erledigt
habe — auch wenn er noch hunderte weitere Aufgaben erfolgreich erledigt hat... Der
Mensch ist fiir eine bestimmte Aufgabe auf Erden, das ist der Sinn seines irdischen
Daseins. Hat er darin keinen Erfolg, so ist sein ganzes Leben als vergeben anzusehen. Um
die Verantwortung des Menschen hervorzuheben, gibt Rim1 den gottlichen Auftrag wie

folgt wieder: ,,Wir haben das anvertraute Gut den Himmeln und der Erde und den Bergen

526 Buhari, ,,Riqaq”, 39. Zur Ubersetzung sieche Schimmel 1995, 194.
327 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 2615-2618; Masnavi IV, 2614-2617.
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angeboten, aber sie weigerten sich, es zu tragen, sie scheuten sich davor. Der Mensch trug

es — gewiss, er ist sehr oft ungerecht und sehr oft toricht.>>**

Um zu erldutern, dass jeder Angelegenheit einer bestimmten Intention unterliegt, hebt

RimT in einem anderen Zweizeiler das Instrument von Werken und Handlungen hervor:

~Macht ein Topfer eilig allein um des Topfes willen einen Topf oder macht er ihn
als Behdltnis fiir die Nahrung?
Schreibt ein Kalligraph kunstvoll nur um des Schreibens willen und nicht um des

Lesens willen?>%

Die obigen Ausfiihrungen sind sicherlich zu wenig, um die Frage nach der Verehrung
Gottes durch den Menschen addquat zu behandeln. Gott aber schrieb dem Menschen die
Verehrung Gottes nicht vor, um ihm eine seinem Wesen fremde, rein duBerliche Pflicht
aufzuerlegen. Die Gottesverehrung ist in ihrer wahren Intention an den Menschen und an
das Menschsein in ihm gerichtet. Weil Gott den Menschen liebt und ihm gegeniiber gnidig
sein wollte, hat er die Gottesverehrung, die Anbetung Gottes durch den Menschen, als
notwendig gesehen, um den Menschen, wie es bei Riimi heil}t, Reinheit und Klarheit zu

ermoglichen:

,Ich bin frei von Unreinheit und Reinheit, von jeder Langsamkeit und Schnelligkeit.
Ich habe nicht zum Eigennutz befohlen; nein, um Meinen Dienern etwas Gutes zu
tun!

Bei den Indern eignet sich die Hindi-Sprache, Mich zu lobpreisen, bei den Sindis ist
es die Sindi-Sprache.

Ich werde durch ihren Lobpreis nicht gereinigt, sie werden gereinigt und klar.

Ich schaue nicht auf Sprache und Rede; ich schaue auf die Seele und den inneren
Zustand.

Ich blicke in das Herz, ob es demiitig ist, auch wenn die Worte nicht demiitig

gediufert werden.”>>°

Die Erschaffung des Menschen und die Anbetung Gottes werden in anderen Doppelversen
mit dem Beispiel des Honigs beschrieben. Vor diesem Hintergrund besteht der Sinn der
Schopfung des Menschen darin, dass er den Honig schmeckt und dass jeder Nutzen aus

dem Honig zieht:

3 Vgl. Fih- ma fihi 1362, 14. Siehe fiir den Vers: Koran 33:72
329 7it. Masnavi (U: Komitee) 1V, 2885- 2886; Masnavi IV, 2884- 2885.
330 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1757-1762; Masnavi 11, 1745-1750.
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»Der Prophet hat gesagt, dass Gott sprach: ,Mein Ziel bei der Schopfung war
Wohltdtigkeit.”’

Ich erschuf die Geschopfe, damit sie aus mir Nutzen ziehen; damit sie ihre Hcnde in
meinen Honig tauchen konnen.

Ich erschuf nicht, um aus ihnen Nutzen zu ziehen oder den Nackten die Kleider

wegzunehmen.”™!

31 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 2637-2639; Masnavi 11, 2621-2623.
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4.3.4 Der Mensch als unwissendes oder wissendes Geschopf

Aus Sicht der Sifis konnen die Schopfung der Welt und des Menschen nicht eindeutig
voneinander unterschieden werden. Die Schopfung der Welt innerhalb der
Schopfungskette sehen sie als genauso wichtig an wie die Schopfung des Menschen, wobei
der Mensch allerdings als Herz der Welt verstanden wird. Die Schopfung des Universums
war im Sinne der Manifestation goéttlicher Namen und Eigenschaften vollkommen und
jedes Geschopf reflektierte separat diese gottlichen Eigenschaften. So ist der Mensch zum
Lack und Geist dieses gottlichen Spiegels geworden, der alle gottlichen Namen und
Eigenschaften in seiner Person konzentriert. Dem Menschen kommt zwischen dem
Schopfer und dem Universum eine besondere Bedeutung zu, so dass man vom Menschen
als ,,Mikrokosmos™ (al-alam as-sagir) und von der Welt als ,,Makrokosmos* (al-insan al-

kabir) sprechen kann.>*>

Der Erschaffung des Menschen kommt in Masnavi und in Riimis Gedankenwelt im
Allgemeinen eine grofle Bedeutung zu, und zwar unabhingig davon, wie oder wer auch
immer der Mensch ist. Alle Geschopfe und besonders alle Menschen wurden fiir ein Ziel
geschaffen. Die Welt ist wie ein Zelt fiir den Konig, mit dessen Aufbau sich alle Menschen

beschiftigen.’*

Rimf1 l&sst einen der Arbeitenden fragen, wie das Zelt denn richtig stehen konnte, hitte er
nicht das Seil gespannt. Ein anderer wiederum fragt, wo denn das Seil hétte festgeschniirt
werden sollen, hitte er nicht die Négel dafiir eingetrieben. Bei ihnen allen handelt es sich
um die Untertanen des Konigs, die im Zelt sitzen und den Koénig anschauen wollen. Jeder
von ihnen hat eine bestimmte Funktion. Das ganze Volk wére z.B. nackt, wiirde der Weber
nicht Leintiicher weben, sondern ein Ministeramt anstreben. Dem Weber wurde eine Liebe
fiir seinen Beruf gegeben, so dass er daran Gefallen fand und sich damit zufrieden gab. So
wurde das Volk erschaffen, um der Welt, die aus Schaum besteht, eine Ordnung zu

geben.”*

Jedermann auf dieser Welt hat Lust auf eine Beschiftigung und den Wunsch, sie
erfolgreich zu praktizieren. Die Menschen werden dabei aber gemdB der Ziele, die sie
haben, abgelenkt und vergessen einander, wihrend sie sich mit der Realisierung ihrer Ziele

beschéftigen. Wenn die Menschen nicht beschéftigt wiren, wiirden sie miteinander streiten

%32 Vgl. Rahmati 2007, 45.
>3 vgl. Schimmel 1982, 71.
34 Vgl. Fih- ma fihi 1362, 92-93.
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und infolgedessen sowohl sich selbst als auch die Welt zerstoren. Die Auserwéhlten sind
stets damit beschéftigt, Gottes zu gedenken und seinen Weisungen zu folgen. Gott gab
jedem die Lust, einer Beschéftigung nachzugehen, und die Menschen gehen immer wieder
derselben Arbeit nach und titen dies selbst dann, wenn sie bis zum jiingsten Gericht lebten.

Denn jede Gruppe ist mit der Beschiftigung, der sie nachgeht, zufrieden.™

Diejenigen, die der gottlichen Wahrheit kundig sind, gedenken direkt oder indirekt bei
allem, was sie tun, Gott, denn es gibt nichts, was nicht mit dem Gedenken Gottes
einherginge. Jeder Tatige gedenkt Gott aber auf andere Weise. Das heil}t, derjenige, der
das Zelt aufbaut oder das Seil spannt, gedenkt Gott anders als der, der den Pfosten des
Zelts einrammt. Das Gottesgedenken der Freunde Gottes unterscheidet sich wiederum

deutlich von dem der anderen.

Wenn ein Herrscher verfligen wiirde, dass einer Person — mit Gewalt — Manieren
beigebracht werden und die betroffene Person wihrend dessen schreien und klagen wiirde,
dann wiren sowohl die Handlungen des Schlédgers als auch die des Geschlagenen als ein
deutliches Zeichen dafiir zu interpretieren, dass der Befehl des Herrschers ausgefiihrt wird.
Dabei schreit der Geschlagene wegen der Schmerzen, die ihm zugefiigt wurden, jeder weil3
aber, dass sowohl der Schlagende als auch der Geschlagene sich hierbei dem Willen des
Herrschers unterwerfen. Der Wille des Herrschers kommt in diesen beiden Handlungen

eindeutig zum Vorschein.

Derjenige, der an Gott glaubt, beweist die Existenz Gottes und verkiindet den Willen
Gottes. Aber auch derjenige, der Gott leugnet, beweist die Existenz Gottes. Etwas zu
beweisen ist ohne dessen Leugnung nicht vorstellbar, denn der Beweis bedarf des
Zweifels, den er beseitigen soll. Welche Freude kann der Beweis bringen, wenn keine
Zweifler vorhanden sind? Die Beweisfiihrung ist nur vor Leugnern sinnvoll. Daher ist auch
diese Welt als ein Ort des Willen Gottes und des Dienstes an Gott zu verstehen. Solange
derjenige, der den Beweis erbringt und derjenige, der ihn leugnet, nicht da sind, wére die

Welt blind fiir die Existenz Gottes. Beide verweisen auf Gottes Existenz.>>°

Rimi setzt seine positiven AuBerungen iiber die Unwissenheit (gaflaf) fort. Seiner
Meinung nach ist Unwissenheit ein Faktor, der nicht nur fiir das Bestehen der Welt,
sondern auch fiir die Existenz und fiir die Weiterentwicklung des Menschen von

Bedeutung ist. So handelt es sich bei Unwissenheit um eine Durchgangsphase, die der

333 Koran 23:53. Um dies zu betonen, heifit es dort:,,Jegliche Partei freut sich ihres Anteils.”
36 Fih-1 ma fihi 1362, 176-177.
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Mensch in seinem Reifeprozess durchlduft. Rimi geht im Fortlauf seiner Analyse darauf

folgendermallen ein:

Von dem Zeitpunkt an, an dem der Mensch noch ein Kleinkind ist, fingt er an zu wachsen,
und dieses Wachsen, dieses Entwickeln, findet mittels der Unwissenheit statt, sonst konnte
er keineswegs korperlich gro3 werden und wachsen. Da er erst durch die Unwissenheit
kultiviert wird bzw. wachsen wird, gibt Gott ihm, ob er will oder nicht, Miihsal, Wege und

Arbeit, damit er sich von der Unwissenheit reinigt wird.>’

Um Riimis Ansichten liber die Unwissenheit (gaflar) besser einordnen zu kdnnen, ist seine
Theorie der Gegensitze kurz zu erldutern. Auch wenn viele gegensétzliche Farben in der
Welt existieren, so verweisen sie, nach Ansicht von Rimi, in Wahrheit alle auf eine Sache.
Jede Farbe verweist im Rahmen ihrer Moglichkeiten auf die wahre Farbe und zwar auf die
Farbe des Nichtseins, das heifit auf Gott. In diesem Sinne bilden gute und unansehnliche
Farben, sofern sie auf die Wahrheit hinweisen, eine Einheit. Selbst wenn die hisslichen
Farben nicht wiinschenswert sind, sollte man sie im Zusammenhang mit ihrem Zweck, der
Erkennung guter Farben, und ihrem Beitrag als Wegweiser bewerten. Um dies durch eine

Analogie zu verdeutlichen, gibt Riimi die folgende Schilderung:

~Ein Maler malte zwei Arten von Bildern — schone Bilder und Bilder ohne
Schonheit. Er malte Josef und anmutige Hiiris**® er malte hdssliche Dimonen und
Teufel.

Beide Arten von Bildern bezeugen seine Meisterschafi; die Hdsslichen bezeugen
nicht seine Hdsslichkeit, sondern seine Begabung.

Er malt das Hdssliche duferst hdsslich — er versammelt alle Hdsslichkeiten um
sich,

Damit die Vollkommenheit seines Konnens sichtbar wird, und die Leugner seiner
Meisterschaft beschdmt werden.

Und wenn er das Hdssliche nicht malen kann, ist sein Konnen mangelhafi; und

ebenso ist Er der Schopfer der Ungldubigen wie der Gerechten.”>

Die Bildersammlung eines erfahrenen Malers enthélt sowohl Bilder von Schonem wie
auch von Hésslichem. Ganz gleich wie sehr das im Bild Dargestellte abstoft, die

Betrachter reden nur tiber die Hisslichkeit des Dargestellten und nicht tiber einen

57 Vgl. Fih- ma fihi 1362, 199-200.
>3 Jungfrauen im Paradies
339 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 2539-2544; Masnavi 11, 2523-2528.
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moglichen Mangel an Konnen des Malers. Die Darstellung von Hisslichem kann sogar
dermaBen begeistern, dass sie die Fahigkeiten des Malers loben, da er ein den Betrachter

stark beeindruckendes Bild gemalt hat.’*

., Unter diesem Gesichtspunkt legen Unglaube und Glaube Zeugnis fiir ihn ab;
beide verneigen sich in Verehrung vor seiner Herrschafft.

Doch wisse, dass der Gldubige sich willentlich verbeugt, denn er sucht und strebt
nach Gottes Wohlgefallen.

Auch der Ungldubige ist ein Gottesverehrer, aber unwillentlich, denn er ldsst sich
von einem anderen Wunsch leiten.

Er hdlt die Festung des Konigs in guten Zustand, doch er behauptet, die
Befehlsgewalt zu haben.

Er ist ein Rebell geworden, damit die Festung sein Reich wird, in Wirklichkeit
gehort am Ende die Festung dem Konig.

Der treue Gldubige hdlt diese Festung in gutem Zustand um des Konigs willen,

nicht des Ortes willen.<>*!

Rimt fragt, ob man das echte Geld erkennen konne, wenn es nicht das Falschgeld gibe,
oder ob es die Wahrheit ohne die Liige gébe. Daher rithre man das Bittere mit dem Siilen
zusammen oder das Gift mit dem Zucker. Gébe es keinen Weizen von schlechter Qualitit,
konnte man auch keinen Weizen von guter Qualitiit verkaufen.’* Das heifit auch, dass alle
Menschen zwar Gottes Werk verrichten, aber die Intention Gottes nicht kennen, denn sie
haben verschiedene Zielvorstellungen. Gott wiinscht sich, dass die Welt weiter erhalten
bleibt und sorgt zu diesem Zweck dafiir, dass die Menschen Bediirfnisse haben, deren
Befriedigung ihre Taten erfordert. Diese Tatigkeiten sind der Grund dafiir, dass die Welt
existiert. Wenn die Menschen tun, worauf sie Lust haben, bringen sie tiber die Existenz

Gottes Licht in die Welt.>*®

Diese Aussage von Riumft spielt auf die Theorie der Gegensitze an. Laut Rim1 gibt es kein
absolut Schlechtes, wenn absolut Gutes existiert. Rimi erzéhlt dazu in Fih-1 ma fihi

Folgendes:

~Wenn alles Wissen insgesamt in einem Menschen wdre und es gdbe gar keine
Unwissenheit, dann wiirde dieser Mensch verbrannt und wiirde nicht mehr

bestehen: Deshalb ist Unwissenheit wiinschenswert, da dadurch das Leben

*0vgl. Konuk VI, 192.

31 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 2545-2550; Masnavi 11, 2529-2534.
2 Vgl. Masnavi 11, 2915-2918.

3 Vgl. Fih- ma fihi 1362, 104.
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weitergeht, und Wissen ist auch wiinschenswert, weil es ein Mittel zu Erkenntnis
Gottes ist. So sind alle beide Freunde und sind auch Gegensdtze. Obgleich die
Nacht der Gegensatz zum Tage ist, ist sie doch Freund des Tages, und beide tun
das gleiche Werk. Wenn es immer Nacht wdre, wiirde nichts erreicht und nichts
entstinde, wenn es immer Tag wdre, wiirden Augen und Kopf und Gehirn verwirrt
sein und verriickt werden und nicht mehr funktionieren. Nun ruhen und schlafen die
Menschen in der Nacht, und alle die Instrumente — Gehirn, Denken, Kopf und Fup,
Horen und Sehen — sie alle sammeln Kraft und geben dann diese Krdfte am Tage
aus. So erscheinen alle Dinge im Hinblick auf uns als Gegensditze, aber im Hinblick
auf den Weisen tun sie alle dasselbe und sind keine Gegensdtze, Zeig mir, in
welchem Bosen in der Welt kein Gutes enthalten ist und in welchem Guten kein

Boses!™*

> Vgl. Fih-T ma fihi 1362, 213-214. Zur Ubersetzung siehe Schimmel, Von allem und vom Einen 1995, 338-

339.
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4.3.5 Der Mensch als hilfsbediirftiges Wesen vor Gott

Laut allgemeiner muslimischer Auffassung kommt jeder Mensch unter den Bedingungen,
die von Gott in seiner urewigen Weisheit bestimmt worden sind, zur Welt und hat keinen
Einfluss auf diese. Kein Mensch kann seine Eltern, seine Hautfarbe, seine Sprache sowie
die materiellen Umsténde, in die hinein er geboren wird, selbst bestimmen. Es gibt Dinge
im Leben, auf die der Mensch keinen Einfluss hat, die er nicht verdndern kann und die
seinen Willen tibersteigen und trotzdem in seinem Leben wirken. In diesem Sinne lésst sich
das Schicksal zweiteilen, und zwar in eine absolute Dimension, iiber die er keinen Einfluss
hat, und eine eingeschrinkte Dimension. Dass der Mensch sich den Dingen, die er nicht
verdndern kann, stellt, dass er sie in seinem Leben als gegeben akzeptiert und die
Realitdten annimmt, ist ein wichtiger Vorgang, auf den in den Werken von Rimi
hingewiesen wird. Wenn sich der Mensch in den Bereichen, auf die er von Schicksals
wegen keinen Einfluss hat, gegen Gott auflehnt, steht dies in engem Zusammenhang mit
mangelnder Selbst- und Gotteserkenntnis. Der Mensch soll sich in den Bereichen, die das
absolute Schicksal betreffen und unverdnderbar sind, Gott gegeniiber nicht auflehnen,
sondern sich ihm anvertrauen und unterwerfen. Manchmal vergleicht Riim1 den Menschen
hinsichtlich der Lebensbereiche, die seinen Willen iibersteigen, mit einem Bogen. Die
Macht Gottes ist wie ein Bogenschiitze und wir sind der Bogen, mit dem er einen Pfeil

abschief3t. Daneben vergleicht er den Menschen auch mit einem Bild:

~Dem Maler und dem Pinsel gegeniiber ist das Bild hilflos, gefangen wie ein Kind
im Mutterleib.

Vor der Allmacht sind alle Hoflinge so hilflos wie der Stoff unter der Nadel des
Stickers.

Bald stickt er darauf ein Bild des Teufels, bald ein Bild Adams; bald stickt er darauf
ein Bild der Freude, bald ein Bild des Kummers.

Niemand hat die Macht, seine Hand zur Verteidigung zu riihren, keine Rede wird
tiber Schaden oder Nutzen gehalten.

Rezitiere aus dem Koran die Interpretation des Verses: Gott sprach: Du warfst
nicht, als du warfst.

Wenn wir einen Bogen abschiefsen, dann ist das nicht unsere Tat; wir sind der
Bogen, und der Bogenschiitze ist Gott.

Das ist nicht Zwang, es ist die Bedeutung von Allmacht; von Allmacht wird hier
gesprochen, um uns demiitig zu machen.

Unsere Demut ist der Beweis fiir Abhdngigkeit; unser Schuldgefiihl der Beweis fiir
Willensfreiheit.«>*

5 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 611-618; Masnavi1, 612-619.
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Der Sachverhalt wird deutlicher, wenn die Worte in Zusammenhang mit dem Begriff

~Entwerden® (fana ') betrachtet werden. So heift es bei ihm dazu auch:

,»Wir sind die Beute;, wem gehort die Falle? Wir sind der Ball fiir den Poloschldger
— und wo ist der Polospieler?

Er zerreifit, er ndht; wo ist der Schneider? Er bldst, er brennt; wo ist der, der das
Feuer anziindet?

In einer Stunde macht Er aus dem wahren Gottesfreund einen Ungldubigen, in

. . 4
einer anderen Stunde macht er aus dem Ketzer einen Asketen.”>*°

Der Mensch ist wie ein Wild und alles in dieser sichtbaren Welt ist fiir den Menschen wie
eine Falle, die ihn irrefiihrt. Der gottliche Wille ist der eigentliche Faktor, der die
Umwandlung der sichtbaren Materie in einen anderen Zustand ermdglicht. Daher schaltet
und waltet Gott iiber das Leben, wie es ihm beliebt. Er verfiigt iiber den Menschen in
jedem Augenblick seines Lebens. Wie in den oben erwihnten Doppelversen thematisiert,
befindet sich der Mensch in einem Prozess des Verfalls und der Gestaltung. Menschen,
deren Charakter nicht gefestigt ist, die keine Reife haben, verhalten sich widerspriichlich
und sind mal sehr weltlich orientiert, mal religits. Sie entziehen sich damit dem Genuss,

mit Freude und Kontinuitit Gott zu dienen.>*’

Diese Verdnderung des Menschen durch Verfall oder Gestaltung betrifft nicht nur die
Verfassung seines Herzens und seiner Seele. Diese Verdnderung kann auch korperlich
gesehen werden. Bekanntlich ist der Mensch aus vier Elementen geschaffen worden und
diese vier Hauptelemente, Wind, Erde, Wasser und Feuer, sind Knechte Gottes. Wenn das
Gleichgewicht zwischen diesen vier Hauptelementen verloren geht, wird der Mensch von
Krankheiten und Trauer heimgesucht. Der Mensch soll jedoch wissen, dass Gott der wahre
Schopfer dieser Verdnderungen ist und es sich bei den anderen Elementen um die Fallen

der sichtbaren Welt handelt, und diese Fallen verbergen das Wahre.’*®

Nicht nur die Glaubigen brauchen Gott, sondern auch diejenigen, die nicht an Gott glauben

und Gott leugnen. So heifit es bei Rimi dazu:

,Die kleine Fledermaus wagt es nicht, am Tag zu fliegen; sie kommt wie ein Dieb in

der Nacht heraus und erndihrt sich.

346 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1312-1314; Masnavi 11, 1305-1307.
7 Vgl. Konuk III, 363-364.
8 Vgl. Masnavi 1, 836-840.
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Die Fledermaus ist verfluchter als alle anderen, weil sie der Feind der sichtbaren
Sonne ist.

Sie [die Fledermaus; Anmerkung d. Verfassers| kann nicht im Kampf [gegen die
Sonne bestehen; Ergidnzung d. Verfassers] noch kann sie die Sonne durch einen
Fluch vertreiben.

Die Sonne, die sich von der Fledermaus wegen ihrer Wut und Gewalt abwendet,

tut dies aus dufserster Giite und Vollkommenheit;, wie konnte die Fledermaus sie
sonst von Rache abhalten?

Wenn du dir jemanden zum Feind machst, tue dies innerhalb deiner Moglichkeiten,
damit du ihn tiberwinden kannst.

Wenn ein Tropfen Wasser mit dem Ozean wetteifert, ist er ein Dummkopf; er
schadet sich selbst.

Seine List bleibt ihm im Bart stecken, wie konnte sie in die Sphdre des Mondes

eindringen?”549
Jeder Mensch, ob er Gott offen oder ablehnend gegentiber steht, jedes Geschopf, das in der

Welt der Relativitdt vorkommt und welches sich wie ein Schatten verhélt, grast im Garten

der Wahrheit und setzt sein Leben damit fort. Rimt geht darauf wie folgt ein:

,Wie konnte die Manifestation des Werkes vom Werker [Handwerker; Anmerkung d.
Verfassers]selbst getrennt werden? Wie konnte irgendetwas Seiendes irgendwo
anders grasen als im Sein?

Alles Seiende grast auf dieser Wiese, ob das Buraq™" oder die arabischen Pferde

1
oder sogar der Esel.”™

Dass der Mensch im Diesseits schwach und bediirftig ist, hdngt in Wahrheit damit
zusammen, dass er vom absolut einzigartigen Schopfer weit entfernt ist. Nach Rami soll
der Mensch alles, was er sucht, bei Gott suchen und alles, was er sich wiinscht, von ihm
wiinschen. Der Mensch ist in seinem Leben vom Anfang bis zum Ende mit dem Suchen
beschéftigt. Dabei soll der Mensch aber am richtigen Ort suchen und seine Zeit nicht damit
vergeuden, dass er falschen Zielen nachgeht und die falschen Orte aufsucht. Rim1 warnt in

diesem Zusammenhang den Menschen folgendermalien:

~Komm, bitte ihn und niemanden aufser ihm.: Suche das Wasser im Meer und nicht

im trockenen Flussbett.«>>*

9 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 3620-3627; Masnavi 111, 3619-3626.
>%0 Reittier des Propheten bei seiner nichtlichen Himmelfahrt (me ‘rag).
1 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1116-1117; Masnavi 11, 1111-1112.
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4.3.6 Die unsichtbare, stiindige Verinderung des Menschen durch
Gottes Macht und Willen

Nach Riimi ist das Herz wie eine Vogelfeder. So wie eine Vogelfeder sich nicht aus eigener
Kraft bewegen kann, so hat auch der Mensch keine Macht iiber all die Gefiihle in seinem
Herzen. Er kann weder alle Gefiihle und Ideen seines Herzens erahnen noch kann er sie
jederzeit beherrschen wie er will. Der Prophet sagte: ,,Das Herz des Gldubigen ist zwischen
zwei Fingern des Allerbarmers und Er dreht es wohin immer Er will.”>> Der eine dieser
Finger symbolisiert den Namen bzw. die Eigenschaft galal, der Majestitische (Gott ist der
Inhaber der Majestit), und der andere Finger steht fiir gamal, der Schone (Gott ist der
Inhaber der Schonheiten). Das heif3t, das Herz des Menschen bewegt sich zwischen Giite
und Kummer. Manchmal ist der Mensch wehmiitig, manchmal erféhrt er Erleichterung und
Freude. Das Leben mal wie ein Sommer, mal wie ein Winter. Die Sufis haben die
Empfindungen und Ideen, die die Seele (Innenwelt) des Menschen beeinflussen, in drei
Bereiche unterteilt und sie gemél ihrer Herkunft auf den Satan, auf die Engel und auf das
Ego zuriickgefiihrt. Auch hier verhalten sich die Herzen wie die Vogelfedern und es gibt

eine Macht, die jede Feder bewegt oder ihr alles diktiert:*>*

»Das Auge und das Herz liegen zwischen Seinen zwei Fingern, wie die Feder in der
Hand des Schreibers, o Husayn.

Das sind die Finger der Gnade und des Zorns, und zwischen ihnen liegt die Feder —
das Herz — im von den Fingern erzeugten Zustand der Ausdehnung oder
Zusammenziehung.

O Feder, wenn du wirklich Gott verehrst, denke daran, zwischen wessen beiden
Fingern du liegst.

All dein Wollen und Bewegen entsteht durch diese Finger; die Spitze der Feder —
dein Denken — bewegt sich auf der Kreuzung des Wegs zur Auferstehung.

Die Buchstaben — deine Zustinde — sind Sein Werk, deine Absichten und deren
Anderung kommen auch von Seinen Absichten und deren Anderung.

Es gibt keinen anderen Weg als demiitiges Bitten, nicht jede Feder ist sich bewusst,
dass sie der gottlichen Bewegung unterworfen ist.

Die Feder weify es, aber nur entsprechend ihres vorbestimmten Mafes; in guten

und schlechten Taten zeigt sie dieses Maf3.”>

332 7it. Masnavi (U: Komitee) 1V, 1182; Masnavi IV,1181.

333 Schimmel 1995, 585.

>4 Vgl. Konuk VI, 105-106.

3% 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 2777-2783; Masnavi 111, 2776-2782.
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Der Mensch befindet sich in jedem Augenblick in einem Prozess der Verdnderung und der
Transformation, wobei das Herz das Zentrum dieser Transformation ist. Demnach ist das
Herz die Ebene, iiber die Gott stets verfiigt und hierdurch den Menschen veréndert und
erneuert. Um dies zu betonen, heif3t es:
.In der Uberlieferung steht geschrieben. Dass, das Herz wie eine Feder in der
Wiiste ist, Gefangener des Sarsar. ™°
Der Wind treibt die Feder achtlos in jede Richtung, bald nach links, bald nach
rechts, auf hundert verschiedene Arten.
In einer Uberlieferung heift es: ,Betrachte das Herz als Wasser, das in einem
Kessel tiber dem Feuer kocht. '
Jeden Augenblick fasst das Herz einen neuen Vorsatz, dieser stammt nicht von ihm,

) 557
sondern von einem besonderen Ort.”

In einer Uberlieferung des Propheten heifit es: ,,Wahrlich, es gibt im Menschenkorper ein
kleines Stiick Fleisch, wenn dieses gut ist, so ist der ganze Korper gut; ist es aber

verdorben, so ist der ganze Korper verdorben. Wahrlich, das ist das Herz!™>*®

Das Herz ist das Verbindungszentrum des Menschen zu Gott und zu den anderen
Geschopfen und als solches muss es sorgfiltig von unreinen Empfindungen und
Vorurteilen gereinigt werden. Bildlich beschrieben, ist das Herz wie ein Wasserbecken,
dessen Wasser gereinigt werden muss. Wenn das Herz des Menschen gereinigt ist, wird
auch der Korper des Menschen sauber und klar.”® Es ist symbolisch als Gottes Haus
dargestellt oder um es mit Rim1 zu formulieren, ist es ein Wasserbecken, welches eine

direkte Verbindung zum Meer hat:

»O du mit dem schmutzigen Korper, suche das Wasserbecken auf; wie kann ein
Mann aufserhalb des Beckens gereinigt werden.

Der Reine, der vom Becken verbannt wurde, wird auch von seiner Reinheit entfernt.
Die Reinheit dieses Beckens ist unendlich; die Reinheit der Korper hat wenig
Gewicht,

Weil das Herz ein Becken ist, doch im Verborgenen hat es eine Verbindung zum

Meer.>%°

>3 Kalter, kriftiger Wind.

7 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 1641-1644; Masnavi 111, 1640-1643.
358 Buhari, ,,Iman*, 39: Mislim, ,,Musakat*, 107.

> Vgl. Konuk III, 380.

360 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1363-1366. Masnavi 11, 1353-1356.
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An einer anderen Stelle vergleicht Rimi den Menschen mit einem groflen Palast. Mit
diesem Vergleich sind die fiinf Sinnesorgane gemeint, mit denen der Mensch ausgestattet
ist. Der Mensch ist aber nicht nur darauf zu beschrinken, er ist vielmehr ein sehr viel

komplexeres Wesen.*®!

,wDer Meisterarchitekt hat alles harmonisch erschaffen. Er hat bewegliche Palciste
erbaut,

Mit Balkonen und Zisternen, die Wasser von hier nach dort befordern.

Und darin liegt eine unendliche Welt. Deren ganze Weite ist in einem einzigen
Gebdude enthalten.

Er ldsst manchmal den Mond wie einen Albtraum erscheinen; manchmal Idsst er
den Grund eines Brunnens wie ein Beet erscheinen.

Weil das Schliefen und Offnen des Auges und des Herzens durch den Allmdichtigen

andauernd erlaubte Magie bewirkt.”>%

Die Erneuerung des Menschen vollzieht sich jedoch nicht nur auf dieser Weise. Gott setzt
diese Erneuerung (die Schopfung) jede Nacht und jeden Morgen fort. Vor dem
Hintergrund dieser Betrachtungsweise genieBen die Nacht und der Schlaf eine positive
Bedeutung in den Schriften Rumis. Die Seelen werden durch den néchtlichen Schlaf freier
und befreien sich vom Zwang des Korpers, und mit dem Schlaf horen sogar ithr Kummer
und ihre Krankheiten auf. Mit dem Schlaf vergisst der Gefangene die Sorgen des Kerkers,
der Konig vergisst die Staatsaufgaben und weder erfasst ihn die Angst vor dem Verlust
noch die Gier nach Sieg.”® Sowie die Stimme des Séngers stirker wird, wenn er authdrt zu

singen, so erfahren auch die Seelen nachts Erfrischung und Erneuerung.’®

Danach werden alle Empfindungen zuriickgerufen und die Seelen iibernehmen wieder ihre

Aufgaben und verrichten ihre Arbeit:

0 werden jede Nacht alle Gedanken, jedes Verstdndnis, zu nichts, versunken im
tiefen Meer.

Bei Tagesanbruch erheben diese gottlichen Wesen wieder wie Fische ihre Hcupter
aus dem Meer.

Im Herbst gehen hunderttausend Zweige und Bldtter verdorrt in das Meer des

Todes ein.

>0 vgl. Konuk XII, 495-496.

362 7it. Masnavi (U: Komitee) VI, 3508-3512; Masnavi V1, 3506-3510.
*5 Vgl. Masnavi 1, 388-392.

% Vgl. Masnavi 1,3863-3864.
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Im Garten klagt die schwarze Trauerkleider tragende Krdhe iiber das vergangene
Griin.

Und wieder kommt vom Herrn des Landes der Befehl an das Nichtsein: Gib zuriick,

was du vernichtet hast.”>%

Diese Erneuerung und Erfrischung stellt sich auch bei der ganzen Menschheit und den
Volkern ein. Gott setzt jeden Tag die Erneuerung der Welt und der Menschheit mit drei
Kompanien von Soldaten fort. Ein Teil der Soldaten geht — als Sperma — von den Vitern
zu den Miittern. Die zweite Gruppe von Soldaten verlédsst den Mutterbauch und begibt sich
auf die Reise in die Welt, um das Diesseits mit Mannern und Frauen zu bevolkern. Der
letzte Teil der Soldaten wiederum geht vom Diesseits ins Jenseits, um seinen Lohn zu
empfangen.’*® Wihrend all dies geschieht, rast die Zeit. Der Mensch macht sich jedoch oft
in der Eile des Lebens keine Gedanken darum und nimmt diesen Zustand eher als eine
Kontinuitit statt als einen Prozess der Erneuerung wahr. Diese Wahrnehmung ist jedoch
irrefihrend, da der Mensch hierdurch die Perspektive seiner Erneuerung und der

Wiedererschaffung aus den Augen verliert.

Riim1 beschreibt diesen Prozess der Verdnderung, den der Mensch nicht vergessen und aus

den Augen verlieren darf, folgendermaRen:

~Wenn du eine Fackel geschickt herumwirbelst, erscheint sie dem Blick als lange
Feuerlinie.
Diese Bestdndigkeit wird von der Schnelligkeit des Gotteswerks erzeugt, sie wird

von der Geschwindigkeit des Gotteswerks hervorgerufen.”>®

363 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 1890-1894; Masnavi 1, 1890-1894.
66 Vgl. Masnavi 1, 3072-3074.
%67 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 1147-1148. Masnavi 1, 1148-1149.
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4.3.7 Der vollkommene Mensch

Der wichtige Begrift des vollkommenen Menschen kommt im Koran nicht wortlich vor,
obwohl die Vorstellung des vollkommenen Menschen dort durchaus vorhanden ist. In der
Tradition der Siiffs werden manche Offenbarungen auf diesen Gedanken bezogen, darunter

25568

die Folgende: ,,Wahrlich wir erschufen den Menschen in schonster Gestalt. sowie: ,,Wir

) . 9
haben den Kindern Adams Ehre erwiesen.””>®

Der Mensch wurde als Stellvertreter Gottes erschaffen: ,,Ich werde auf der Erde einen

Nachfolger einsetzen.”"

Als Gott den Menschen geformt hat, hat er ihm etwas von seinem Geist eingehaucht: ,,Und
als dein Herr zu den Engeln sprach: ,Ich werde einen Menschen aus trockenem Lehm, aus
geformtem Schlamm erschaffen. Wenn ich ihn geformt und ihm von meinem Geist
eingehaucht habe, so fallt und werfi euch vor ihm nieder. Da warfen sich alle Engel nieder

aufler Iblis. Er wollte sich nicht niederwerfen.""

Im Koran wird das Wort wali verwendet, das Ahnlichkeiten zum Begriff des
vollkommenen Menschen aufweist. Das Wort wali Jds oder (pl. auliya ¢ds)) kann als
Helfer, Beistand, Wohltiter, Freund, Nahestehender, Verwandter und Heiliger {ibersetzt
werden. Zum Beispiel stammt der Begriff ¥ Js (wali al- amr) vom Wort wali und
bedeutet: verantwortlicher Leiter, Machthaber, Sachwalter. %=V A5 oder wali al- ‘ahd ist
ein verwandter Begriff und bedeutet: Thronfolger, Kronprinz oder waliyyu al- ‘allah & Js
bedeutet Gottesfreund und das Wort wali wird in dieser Arbeit mit dieser Bedeutung
benutzt, wobei es nicht mit dem Begriff des vollkommenen Menschen gleichzusetzen
ist.>7

Im Hierarchiesystems der Sufis befinden sich noch weitere Begriffe, die alle #hnliche
Bedeutungen wie das Wort wali (pl. ‘auliya) haben, z.B. abrar, ahyar, autad und abdal.’™

Der vollkommene Mensch steht aber an hochster Stufe dieses Hierarchiesystems der

Auserwihlten. Er wird mit verschiedenen Begriffen benannt:

368 K oran 95:4.

39 K oran 17:70.

370 K oran 2:30.

" Koran 15:28-31.

2 vgl. Stichwort “walf “Wehr 1968, 977; Arberry 1950, 101; Schimmel 1995, 284
° Vgl. Schimmel 1995, 285.
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»Die haqiqa muhammadiyya*,”"™ al-aql al-awwal, .,die hochste Schrift™ (al-galam al-a’la),

,die Materia Prima* (al/-hayiila), ,,der Pol* (al-qutb), ,,der Geist Muhammads* usw.’”

Obgleich die Vorstellung vom vollkommenen Menschen sich in der heutigen Zeit v.a. auf
Hallag bezieht, findet sich dieser Gedanke bereits bei Ibn ‘Arabi artikuliert. Die
Vorstellung wird im Zusammenhang mit wahdat ul-wugiid behandelt und spielt in den
Entwicklungen der theosophischen Mystik eine grofle Rolle. Arberry vertritt die Meinung,
dass die Vorstellung des vollkommenen Menschen aus Miskat al-anwar von al-Gazzalt
stammt. AuBlerdem seien Hinweise auf diese Vorstellung sowohl in den Gedichten Ibn al-
Farizs (gest. 1235), dem bekanntesten Dichter im arabischen Literaturraum, als auch in den

Gedichten Gamis (gest. 1494), einem sehr bekannten Dichter der persischen Literatur,

wiederzufinden.’’®

Nach Nasaft ist der vollkommene Mensch haqiga muhammadiyya, die ,Muhammad-
Realitdt™, welche auch die Essenz der Erschaffung seines Korpers aus vier Elementen
(Wasser, Erde, Luft und Feuer) ist. Damit ist gemeint, dass der Prophet Adam Vater des
menschlichen Korpers und der Prophet Muhammed Vater der Seelen ist. Hagiqa
muhammadiyya erscheint in allen Zeiten mit verschiedenen Namen und verschiedenen

Formen als Prophet und Auserwihlter.””’

In diesem Zusammenhang ist in Verbindung mit dem Begrift haqiqa muhammadiyya die
Uberlieferung von Sahl at-Tustari zu nennen: ,Ich war ein Prophet, als Adam noch

. 578
zwischen Lehm und Wasser war”.

NasafT hat diesbeziiglich als Erster ein relevantes Werk unter dem Titel insan al-kamil (Der
vollkommene Mensch) aufgesetzt, auf das spiter Cilis Werk (gest. 1417) gleichen Titels

folgte.”””

Ibn ‘Arabf stellt den vollkommenen Menschen in Form arabischer Buchstaben dar. Er folgt

dabei einer Symbolverwendung, wie sie fiir sein Bedeutungssystem typisch ist. Die zweite

37 Zit. Schimmel 2008, 15. ,Muhammad wurde im Laufe der Zeit zum Insan al kamil, dem vollkommenen
Menschen; das erste, was Gott geschaffen hatte, war sein Licht, und sein Prophet ist gewissermaBien die
Nahtstelle zwischen dem Urewigen Gott und dem Geschaffenen. So hoch die Stellung Muhammads in
der Mystik aber auch sein moge, der Gedanke einer Inkernation wird im Islam strengstens abgelehnt. [...]
Damit ist auch die Stellung des Menschen umschrieben, der, wie der Prophet, ein vollkommener Diener
Gottes sein soll.”

°75 Vgl. Rahmati 2007, 84.

76 val. Arberry 1950, 93f,

*77 Vgl. Diizen 2000, 145.

™ vgl. Schimmel 1995, 305.

379 Vgl. Yilmaz 2001, 208-209. Fiir weitere Informationen siehe Schimmel 2008, 35f.
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Sura im Koran, bagara, fingt mit den drei Buchstaben / J s (alif, lam, mim) an. Der
Buchstabe alif (') wird niemals mit anderen Buchstaben zusammengeschrieben. In der
arabischen Orthographie wird alif stets separat geschrieben. Der Buchstabe alif steht unter
keinem Einfluss anderer Buchstaben. Thn kann man nicht ergreifen und nicht verdndern. In
anderen Worten gesagt, steht alif fiir das absolute Sein, auBlerhalb des Inneren und
AuBeren.’® Bei Ibn ‘Arabi symbolisiert der Buchstabe alif somit das absolute Sein. Alif
wird von oben nach unten geschrieben und diese Schreibweise symbolisiert die kosmische
Bewegung vom Inneren zum AuBeren sowie von der hochsten Stufe des Seins zur
physikalischen Existenz in der Welt. Der vollkommene Mensch wird vorwiegend mit dem
Buchstaben /am (J) bezeichnet. Der Buchstabe /am symbolisiert das Wesen, das einerseits
von der rechten Hand nimmt, andererseits mit der linken Hand gibt. Der vollkommene
Mensch ist ebenfalls /am, denn der nimmt einerseits die Liebe, Gnade und Weisheit von

Gott an, andererseits teilt er mit den Menschen das, was er von Gott erhalten hat.”®!

Alle Buchstaben konnen géttliche und menschliche Bedeutungen beinhalten. Ibn “Arabi ist
der Meinung, dass sich sowohl Buchstaben als auch Menschen in zwei Gruppen aufteilen
lassen: die auserwihlten (hassa) und die gewdShnlichen (‘@mma) Buchstaben, wobei die
auBerwihlten Buchstaben auf der Stufe des Prophetentums stehen. Die Vollkommenheit ist
standig in Verbindung mit dem Dienen Gottes zu suchen und je nidher der Mensch Gott ist,

desto weniger ist er vom Diesseits abhingig.’®

Wie bereits an der Darstellung von Ibn ‘Arabit erklért, ist der vollkommene Mensch das
Ziel der Schopfung und befindet sich somit im Zentrum derselben. Die Schopfung dhnelt
der Entstehung von Worten aus Vokalen und Konsonanten. Die einzelnen Buchstaben
allein lassen keinen Sinn erkennen, erst das entstandene Wort kennzeichnet z.B. ein Ding
oder eine Tatigkeit. Genauso ist es mit dem absoluten Sein: Die edle Wahrheit ist in der
Welt nicht sichtbar, solange sie inaktiv ist. Erst durch die Erschaffung der Welt und
insbesondere durch die Erschaffung des vollkommenen Menschen, also durch das

bestéindige Agieren des absoluten Seins, wird sein Vorhandensein deutlich.’®

In anderen Aussagen weist Ibn ‘Arabi auch darauthin, dass sowohl die Welt als auch der
Mensch ein Spiegelbild ist, das die gottlichen Namen aufzeigt. Allein die Welt an sich

ermoglicht es aber nicht, die gottlichen Namen ganzheitlich abzubilden. Hierzu ist der

>80 yvgl. Grill 2004, 113-114.

31 Vgl. Grill 2004, 113-114; Schimmel 1995, 594.
82 vgl. Gril 2004, 113.

8 Vgl. Gril 2004, 120-121.
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Mensch unbedingt notwendig. Wenn Gott nicht die Propheten und die Auserwihlten
erschaffen hitte, wire die Welt wie tot, also wie ein Korper ohne Seele. Der vollkommene
Mensch manifestiert die gottlichen Eigenschaften in sich selbst, wihrend er dartiiber hinaus

noch drei Elemente von anderen Geschdpfen beinhaltet.*®*

Rimis Ausfithrungen zum vollkommenen Menschen sind unsystematisch. Er stellt den
vollkommenen Menschen zum einen als Rose zum anderen als Krug dar. Besonders
kommt dies in den folgenden Worten Riimis zum Ausdruck: Die grofen Fliisse verbeugen

sich vor dem Krug, in den ein Zufluss aus dem Meer miindet.’®

Hier soll der Krug als
kleiner weltlicher Gegenstand den vollkommenen Menschen widerspiegeln und seine

Macht aufzeigen.

In Masnavi wird ein Beispiel aufgefiihrt, in dem eine Krdhe sich mit einem Storch
zusammengetan hat. Als ein gotterkennender Mensch die beiden sah, wunderte er sich und
suchte einem Grund fiir ihre Partnerschaft. Er ging niher und bemerkte iiberrascht, dass

beide lahm waren:

~Ein Weiser sagte: ,Ich sah eine Krdhe mit einem Storch herumlaufen.

Ich wunderte mich und untersuchte den Fall, um einen Hinweis auf ihre
Gemeinsamkeit zu finden.

Als ich mich ihnen iiberrascht und verbliiffi ndherte, sah ich in der Tat, dass beide
lahm waren.

Wie konnte sich insbesondere ein koniglicher Falke, der vom Thron kommt, mit

einer Eule, die von der Erde kommit, verbinden?*>%

In diesem Beispiel symbolisiert der Storch den vollkommenen Mensch, wihrend die Kréhe

den Menschen symbolisiert, der seiner Triebseele unterlegen ist.”®’

Ein anderes Beispiel verdeutlicht den vollkommenen Menschen in Riimis Erzdhlung ,,Der
Falke des Konigs”. Den Falken des Konigs machte das Schicksal blind und lie3 ihn weit
von seiner Heimat landen. Am Ende war er zwischen Eulen gelandet und diese griffen ihn
an und rissen ihm seine schonen Federn und Fliigel aus. In dieser Geschichte symbolisiert

der Falke den vollkommenen Menschen, der Kénig Gott und die Eulen die Volker:

¥ vgl. Chittick 2007, 31-32.

385 7it. Masnavi (U: Komitee) VI, 23; Masnavi VI, 23.

%86 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 2105-2108; Masnavi 11, 2092-2095.
*¥7 Vgl. Konuk IV (ohne Datum), 84.
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»Der Falke hat den Weg verloren und ist in die Wildnis geraten, dann ist er in der
Wildnis unter den Eulen.

Er ist ganz Licht vom Licht der gottlichen Zufriedenheit; doch das Schicksal
machte ihn blind.

Es hat ihm Staub in die Augen geworfen und ihn weit von der Strafie abgebracht, es
liefs ihn unter Eulen und in der Wildnis.

Schlieflich griffen die Eulen ihn an und rissen ihm seine lieblichen Federn und
Fliigel aus.

Ein Geschrei entstand unter den Eulen: Ha! Der Falke ist gekommen, um unser

Gebiet an sich zu reiffen.”"®

Obgleich der Falke bei den Eulen bleiben will, vertrauen sie ihm nicht, dass er die
Wabhrheit sagt. In der Tat ist der Falke aus dem Besitz des Konigs, aber aus Gier glaubten
die Eulen ihm nicht und warfen ihm vor: ,,Der Falke des Konigs will uns aus unserer

Heimat vertreiben.* Rum fithrt die Geschichte weiter mit der Erwiderung des Falken:

.., Ich gehore nicht zur Art des Konigs der Konige, gewiss, doch ich erhalte Licht
von seinem Glanz.

In Bezug auf Form und Wesen gibt es keine Gleichartigkeit: Wasser wird in der
Pflanze gleichartig mit Erde.

Wind wird gleichartig mit Feuer in der Konsistenz, Wein wird schlieflich
gleichartig mit der korperlichen Verfassung.

Da meine Art nicht die Art meines Konigs ist, ist mein Ich um Seines Ichs willen

entworden %

Ibn ‘Arabi und Nasafl erwihnen, dass die erste von allen erschaffenen Seelen, die Seele
Muhammeds, also haqiqa muhammadiyya ist. Dieser Gedanke wird in Masnavi mit einem

Beispiel tiber den Baum und dessen Friichte erklart.

Von aullen betrachtet stammen die Friichte von dem Baum, aber in der Realitit ist der
Baum da, um die Friichte reifen zulassen. Die Frucht scheint also aus dem Baum geboren,

aber in Wirklichkeit wurde der Baum aus der Frucht geboren:*”°

»Deswegen hat Mustafa gesagt: ,Adam und die anderen Propheten folgen mir unter

meinem Bann.’

388 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1134-1138; Masnavi 11, 1128-1132.
3% 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1172-1175; Masnavi 11, 1166-1169.
0 Vgl. Masnavi 1V, 521-523
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Aus diesem Grund hat dieser Meister allen Wissens die folgende Weisheit gediufiert:
, Wir sind die Letzten und die Ersten.’

Das bedeutet: ,Wenn ich der Erscheinung nach auch ein Nachkomme Adams bin,
bin ich in Wirklichkeit doch der Vorvater aller Vorvditer.’

Denn die Engel haben Adam um meinetwillen verehrt, und er ist um meinetwillen
zum siebten Himmel aufgestiegen.

Deshalb wurde der Urvater in Wirklichkeit aus mir geboren, deshalb wurde der

Baum in Wirklichkeit aus der Frucht geboren.”591

Der vollkommene Mensch ist allein auf die Welt gekommen, aber er birgt in sich selbst
unzihlige Welten und ist deshalb wiederum nicht allein. Er ist mit groBer Stérke und Macht
ausgestattet. So wie die Sonnenstrahlen die Welt erwdrmen und zum Leben bringen, so
zeigt der vollkommene Mensch den anderen den richtigen Weg auf dieser Welt auf. Er ist
der Wegweiser in der Wiiste und die Menschen brauchen den Vollkommenen, um ihren

Weg nicht zu verlieren:

.Jeder Prophet kam alleine auf diese Welt; er war alleine und hatte hundert
unsichtbare Welten in sich.

Mit dieser Macht verzauberte er den Makrokosmos, er versteckte sich in einer sehr

kleinen Hiille.”>**

In der Nihe zu Gott gibt es Unterschiede zwischen dem vollkommenen Menschen und
dem Volk. Die Vollkommenen leben mit dem Volk zusammen, aber dies verringert nicht
ihre Werte und insbesondere nicht die Néhe zu Gott.

Ihre Situation ist vergleichbar mit der des Goldes, welches im Erdboden steckt, aber dessen
Wert trotzdem nicht mit dem des Erdbodens vergleichbar ist.’”> Die Sifis des
Nagsbandiyya-Ordens driicken dies mit folgenden Worten aus: Halvat dar anguman
(Einsamkeit in der Menge der Menschen). Sie sind mit Gott, wihrend sie im Volke sind.
Sie denken nur an den Einzigen und sie wollen nur das Antlitz Gottes sehen, wann und wo

auch immer sie sind:

»Es gibt verschiedene Arten von Ndhe, O Vater, die Sonne scheint auf die Berge
und auf das Gold,

91 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 525-529; Masnavi 1V, 524-528.
%92 7it. Masnavi(U:Komitee) I, 2505-2506;Masnavil, 2505-2506
% Vgl. Masnavi 1, 2569-2572.



172

Doch zwischen der Sonne und dem Gold gibt es eine Ndhe, von welcher der
Weidenbaum nichts weifs.

Der trockene und der frische Zweig sind der Sonne nahe; wie konnte die Sonne von
einem der beiden ferngehalten werden?

Doch was ist die Néhe des saftigen Zweiges, von dem du reife Friichte isst?

Was kann der trockene Zweig von der Ndihe zur Sonne anderes erhalten als

schnelleres Verdorren?”>**

Der vollkommene Mensch fiihlt sich abhéngig von Gott und ist damit zufrieden. Sein Herz
versohnt sich immer mit den Empfehlungen Gottes (halal und haram, alle Geschopfe
gerecht zu behandeln usw.). Von auflen betrachtet, konnen alle Menschen gleich aussehen,

aber die Beschaffenheit oder die Art der Gedanken der Menschen sind unterschiedlich.

Nach Rimf sind viele Menschen iiber die Vollkommenen irregegangen, wenn sie diese mit
sich selbst verglichen. Die vollkommenen Menschen essen und trinken wie die anderen
Menschen, aber sie sind ihnen in ihren Gedanken und Herzen nicht #hnlich. Viele
Menschen wissen nicht, dass das Herz der Vollkommenen wie ein Meer ist, dessen Kiiste,
also die guten Taten und Gedanken, unendlich ist und dass die Herzen der Vollkommenen
mit der Liebe zu Gott erfiillt sind. Rim1 fithrt zum Vergleich zwischen dem vollkommenen

und den anderen Menschen weitere Beispiele an:

., Zwei Insekten essen und trinken am selben Ort, doch eines sticht, das andere gibt
Honig.

Zwei Arten von Damwild fressen Gras und trinken Wasser; das eine gibt Mist, das
andere Moschus.

Zwei Rohre trinken aus derselben Quelle, das eine ist hohl, das andere voller
Zucker.

Bedenke hunderttausend dhnliche Dinge und sieh, dass die Entfernung zwischen
beiden eine Siebzig-Tage-Reise ist. «393

., Wenn beide einander im Aussehen auch dhneln, mag sein; Salzwasser und
Stipwasser sind gleich klar.

Wer aufSer einem Mann mit Geschmack kennt den Unterschied? Finde ihn; er kann

: " : 596
zwischen Salzwasser und Stifiwasser unterscheiden.”

3% 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 705-709. Masnavi 111, 705-709.
393 7it. Masnavi (U:Komitee) 1, 268-271;Masnavi 1, 268-271.
3% 7it. Masnavi (U:Komitee) I, 275-276;Masnavi 1, 275-276.
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In Rumis Werken befinden sich viele verschiedene Geschichten, in denen betont wird, dass
die vollkommenen Menschen in einer den anderen gegeniiber bevorzugten Position sind.
Er will mit diesen Erzdhlungen auch zum Ausdruck bringen, dass die vollkommenen
Menschen in eine bestimmte Kategorie einzuordnen sind. Sie werden nicht genau
verstanden, wenn sie die Wahrheit sagen und sie leiden unter ihrer Einsamkeit, wenn sie als

Vorbild die Wahrheit aufzeigen.

Im Masnavi wird noch ein Bienen-Beispiel aufgefiihrt, um den vollkommenen Menschen
als Vorbild fiir die anderen Menschen zu zeigen. Die Bienen sind nicht nur sehr fleiBig,
sondern auch unverzichtbar fiir den Menschen, da sie fiir die Bestdubung der meisten Wild-
und Kulturpflanzen notwendig sind und ihnen somit zu Friichten verhelfen. Gleichzeitig
konnen ihre Produkte verschiedene Krankheiten heilen. AuBBerdem ist zu betonen, dass die

Bienen stidndig Honig produzieren, egal, ob sie Bitteres oder Siiles essen oder trinken.

Aus einer anderen Perspektive erinnert dieses Beispiel daran, dass der Mensch #hnliche
Funktionen besitzt, indem er seine Beschaffenheit rein hilt. So hat ein vollkommener
Mensch reinigende Wirkung auf andere Menschen. Diese Situation kann auch mit dem
verunreinigten Gefdll verglichen werden. Wenn das Gefd3 verschmutzt ist, verunreinigt es
alles, was ins Gefdll gefiillt wird. Wenn das Gefil rein ist, hiitet dieses die Reinheit der
Dinge, die hinein gefiillt werden. Ein &hnlicher Vergleich wird auch von Muhasib1
angefiihrt, indem er folgendes Beispiel erldutert: Das Wissen ist wie ein Regen. Wenn es
auf die Wurzeln des Zitronenbaums regnet, vermehrt es die Sauerlichkeit seiner Friichte,
und wenn es auf die Wurzeln des Apfelbaums regnet, vermehrt es den Geschmack seiner

Friichte.

Im Koran wird geéduBert, dass die Offenbarung (wahy) nur den Bienen kundgegeben
wurde, nicht den anderen Tieren.””’ In Bezug auf diese Offenbarung zeigt das Bienen-

Beispiel von Riimi, dass der vollkommene Mensch gnostisches Wissen hat.

AuBerdem fiihrt Riim1 die Seidenraupe als Beispiel an, welche sich sehr grofle Arbeit
macht, ihren Kokon mit Geduld und mit natiirlichem Instinkt fertigt, obwohl sie kdrperlich

klein ist:

»Was Gott den Bienen gelehrt hat, ist dem Lowen und dem Wildesel verwehrt.

>7 Koran 16:68: ,,Und dein Herr hat der Biene eingegeben: ‘Baue dir Hauser in den Bergen und in den

Bédumen und in den Spalieren, die sie errichten.’”
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Die Biene baut Hduser aus Sifigkeiten: Gott hat ihr die Tiir zu diesem Wissen

geoffnet.
Was Gott der Seidenraupe gelehrt hat — kennt der Elefant diese Kunst?”>®

Um die Reinheit des Herzens und seine edle Beschaffenheit zu betonen, duflert Ibn ‘Arabi
folgendes:

Wenn wir unser Herz von allem AuBerlichen und dem reflektierten Wissen reinigen und
unser Herz mit Lobpreis (zikr) reinigen und fiillen, um das Wissen Gottes zu erreichen,
wird Gott uns das lehren, was wir lehren sollen. Im Koran heilt es hierzu: ,,Und fiirchtet

Gott! Denn Gott wird euch lehren.<>%°

Die Weisheit des murids®® kommt nicht aus ihm selbst, sondern vom vollkommenen
Menschen. Die Weisheit des Vollkommenen fliet auf die muridin und der murid soll
wissen, dass er seine Weisheit vom mursid®' nur ausgelichen hat. Hiermit will Rami
betonen, dass das Wissen und die Weisheit des vollkommenen Menschen durch Inspiration
erlangt werden. Aus der Sicht der Menschen, die den vollkommenen Menschen nicht
kennen, nicht bemerken und seine Werte nicht respektieren, erscheint er wie ein schlichter
und einfacher Mensch. Aus Riimis Sicht liebt Gott aber den vollkommenen Menschen und

behiitet diesen.

Wenn Gott Moses nicht geliebt hitte, wie hédtte Moses sonst mit einem einzigen Stab den
Pharao iiberwéltigen kdnnen oder wie hitte Noah sonst mit einem Fluch den Orient und
Okzident in eine Flut tauchen konnen?®”> Was es fiir den Vollkommenen bedeutet, in
Gottes Ndhe zu sein, unterscheidet ihn in seiner Art der Wahrnehmung von den anderen
Menschen. In diesem Zusammenhang ist seine Verbindung zu erwihnen, durch die er im
Kreislauf mit Gott, der Welt und den Menschen steht. Denn die Natur der Dinge bekommt
in seiner Hand wahre Gestalt. Deshalb verwandelt David Eisen zu einem Stiick Wachs; in

Davids Hand ist auch Wachs wie Eisen.®*

SWenn ein vollkommener Mensch Erde nimmt, wird sie zu Gold; wenn ein

unvollkommener Mensch Gold wegtrdgt, wird es zu Asche.

3% 7it. Masnavi(U: Komitee) I, 1009-1011;Masnavi 1, 1010-1012.
% Vgl. Grill 2004, 122; Koran 2:282.

% urid- Der Mensch, der den Pfad betreten will.

OV murstd: Fihrer auf dem mystischen Pfad (tariga).

92 v ol Masnavi 111, 80-87.

93 Vgl. Masnavi 11, 703.
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Weil der Gerechte von Gott angenommen wird, ist seine Hand in allen Dingen die
Hand Gottes.

Die Hand des Unvollkommenen ist die Hand Satans und des Ddmonen, denn er
steckt in der Falle der List und des Betrugs.

Wenn Unwissen zu dem Vollkommenen kommt, wird es Wissen. Das Wissen, das den
Unvollkommenen erreicht, wird zu Unwissen.

Was auch ein kranker Mann nimmt, es wird zur Krankheit. Wenn ein Vollkommener

Mensch Unglauben annimmt, wird er zu Religion.“604

Diejenigen, die den vollkommenen Mensch nicht erkennen, stehen ihm mit Abneigung
gegeniiber. Die Abneigung der Menschen gegeniiber den vollkommenen Menschen riihrt
von deren Unwissenheit. Die negative Haltung und das Desinteresse gegeniiber den
vollkommenen Menschen werden von Riim1 mit dem Zustand eines Schiilers verglichen,

der seinen Lehrer ablehnt, oder mit dem Patienten, der seinen Arzt nicht respektiert.
In Masnavi wird das so kommentiert:

»Wenn der Kranke zum Feind des Arztes wird oder wenn der Junge dem Lehrer
feindlich gesinnt ist,

Handeln sie in Wirklichkeit als Straflenrduber gegen sich selbst; sie iiberfallen
ihren eigenen Geist und Verstand.

Wenn ein Wdischer sich iiber die Sonne drgert, wenn ein Fisch sich iiber das Wasser
drgert,

dann bedenke einmal, wer dadurch verletzt wird, und wessen Stern dadurch

schlieflich verdunkelt wird.”*"

Wie in Kapitel 2.4.3 erwéhnt, fliet die Liebe zwischen Gott und dem vollkommenen
Menschen nicht nur einseitig von Mensch zu Gott, sondern auch aus Gottes Richtung zu
dem Vollkommenen. In diesem Sinne ist festzuhalten, dass, wenn der vollkommene
Mensch Gott liebt, er die Weisung Gottes beachtet, und gleichfalls, dass Gott, wenn er

jemanden liebt, dessen Wiinsche beachtet und seine Fiirbitte akzeptiert.

Eine AuBerung von RiimT erinnert an die folgende Offenbarung im Koran: ,,Zufrieden mit

ihnen ist Gott und sie sind zufrieden mit ihm” **® Diese Offenbarung wird von den Sifis als

0% 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 1609-1613; Masnavi 1, 1610-1612.
893 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 799-802; Masnavi 11, 795-798.
606 Koran 98:8.
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die Stufe der Zufriedenheit (riza) bezeichnet. Mit dieser Offenbarung wird kundgegeben,
dass die Urquelle der Zufriedenheit bei Gott ist, so wie es die Quelle der Liebe ist.

Ram1 erklirt zu diesem Thema weiter:

Es gibt manche Diener Gottes, die von vielen geliebt und ersehnt werden. Gott sehnt sich
auch nach ihnen. Wie Verliebte stindig aneinander denken und etwas fiireinander tun, so
denken die vollkommenen Menschen stdndig an Gott und all das Tun ist fiir ihn, wie Gott
es auch fiir sie tut. Aber dies, so Rimi, kann man nicht erkldren und viele konnen diese

Korrelation nicht sehen.®"’

897 Vgl. Fih-T ma fihi 1362,100.
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S Der Mensch und die Triebseele (nafs)

Dieses Kapitel beschéftigt sich mit zwei Themen: Zundchst mit der Triebseele und
anschlieBend mit den guten und schlechten Charaktereigenschaften des Menschen. Es

werden dabei die folgenden Fragen erortert:

Wie sollte der Mensch leben und welche Charaktereigenschaften sollte er besitzen, um
Gottes Zustimmung (riZd) zu gewinnen?
Wann und wie kann der Mensch dem alast-Tag (Vereinbarung der Seelen) treu bleiben?

Wie kann der Mensch mit dem Schopfer, mit der Welt und mit sich selbst verséhnt leben?

Das Ziel ist es zu erklidren, welches Verhalten und Handeln im stfischen Verstindnis,

insbesondere Riimis, zu loben und welches zu tadeln ist.

5.1 Der Begriff der Triebseele (nafs) und der Widerstand gegen sie

Zunichst ist der Begriff nafs (Triebseele) zu erldutern, den die Mystiker in ihren Werken
sehr hiufig benutzen. Da es das Ziel ist, die Werke von Riimi zu analysieren, werden die
Werke anderer Siifis hier nicht ausfiihrlich vorgestellt. Doch soll kurz umrissen werden,
welche Bedeutung der Begriff der Triebseele in ihren Werken hat. So definiert QusairT in
seiner Schrift Risala die Triebseele folgendermafBen: Die Triebseele hat weder einen
Korper noch eine Form, doch sie besteht aus den schlechten Eigenschaften des Menschen,
die Gott bemingelt.”® Hugviri nennt die Triebseele die Essenz des Schlechten. Um den
Anfechtungen der Triebseele zu entgehen, sollen die Diener zu Gott beten, nach den
Geboten Gottes leben und Gutes tun. Wenn ein Mensch Gott erreichen mochte, soll er
jederzeit seiner Triebseele widerstehen. Deshalb ist es notwendig, dass der Mensch seine
eigene Triebseele kennt. Wer seine eigene Triebseele nicht kennt, kennt sich selbst und

Gott nicht. Wer sich selbst nicht kennt, kennt nicht die anderen Menschen und die Welt.®”

Laut Hugvirl ist der Mensch aus drei Elementen zusammengesetzt: der Seele, der
Triebseele und dem Korper. Jedes dieser Elemente hat individuelle Eigenschaften. Die
Seele hat die Vernunft, die Triebseele hat das Begehren und der Korper hat die physische
Beschaftenheit als Eigenschaft.

Der Mensch selbst beinhaltet die Elemente aus dem Diesseits und dem Jenseits. Das

Diesseits besteht aus Luft, Wasser, Erde und Feuer. Die Elemente aus dem Jenseits wie das

98 yol. QuiairT 1934, 164.
99 vgl. Hugviri 1980, 427-428.
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Paradies, die Holle und das Fegefeuer spiegeln sich in den Elementen aus dem Diesseits
wider. So symbolisiert Wasser das Paradies, Erde das Fegefeuer und Feuer die Holle. Die
Seele befindet sich auf dem Niveau des Paradieses, der Korper auf dem des Fegefeuers und

die Triebseele auf dem der Holle.

Wie schon zuvor erwihnt, soll der Mensch sich besonders vor den schlechten
Eigenschaften der Triebseele bewahren, um ein gotterkennender Mensch, ein Weiser ( ‘arif
bi'llah) zu werden bzw. Gott zu erreichen.’’’Um die Triebseele zu entkriften, sind drei

Handlungen notwendig: wenig essen, wenig schlafen und wenig sprechen.

Al- Gazzali ist mit seinem Werk Jhya’ ‘uliim ad-din einer der bedeutendsten Siifis, die sich
zur Triebseele ausfiihrlich geduBert haben. Jedoch soll hier das Thema anhand der Werke

von Riomi erldutert werden.

Um Rumis Darstellungen der Triebseele zu analysieren, miissen sie ausfithrlich und
aufmerksam betrachtet werden, zumal in seinem Werke viele verschiedene Symbole und
Erzihlungen die Triebseele darstellen. Um einen Uberblick iiber seine Vorstellungen zu
erhalten, werden die betreffenden Textpassagen zitiert. Aulerdem ist zu bemerken, dass im
Koran verschiedene Stadien der Triebseele genannt werden, wobei deren Zustand sich von
einer ,, Triebseele, die zum Bosen neigt” (an-nafs al-ammara) zu einer ,,Triebseele, die in
Frieden mit Gott lebt* (an-nafs al mutma’inna) entwickelt.®!' Diese Stufen werden in

Riamis Werk nicht deutlich anhand bestimmter Namen unterschieden.

Im Folgenden werden nicht alle sieben Stufen dargestellt, sondern der Fokus liegt auf der
Frage, inwiefern die Triebseele die Wurzel der schlechten Eigenschaften der Menschheit
ist. In dieser Rolle wird die Triebseelein der mystischen Literatur als zum Bosen anreizend
(nafs al-ammara) oder als die animalische Triebseele bezeichnet.

Der Triebseele Widerstand zu leisten ist ein grofer Kampf, der in Riimis Werken mit der
folgenden Geschichte erldutert wird. Ayadi®'® war ein mutiger Mann, der in der Hoffnung
ein Martyrer zu werden sehr oft mit bloBer Brust gekdmpft hatte. Er forderte also den Tod
heraus. Da er nicht als Mirtyrer sterben sollte, entschied er sich fiir die religiose
Abgeschiedenheit und wandte sich vom kleineren zum gréBeren Krieg. Daher fastete er

vierzig Tage und iibte Askese. Als sein Korper begonnen hatte, an Kraft zu verlieren,

erreichte sein Ohr stdndig das Gerdusch der Kriegstrommeln. Seine Triebseele schrie Tag

619 vgl. Hugvirt 1980, 430.
11 ygl. Schimmel 1995,48.
612 Sify.
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und Nacht aus ihm heraus, dass es Kampfeszeit sei und er im heiligen Krieg der Armee
beitreten und in ihr kdmpfen solle. Er war sehr erstaunt iiber die Wiinsche der Triebseele
und fragte sich, warum sie kdampfen wolle. Sie sei wohl mit Gott nicht zufrieden und
schrecke vor einem grofen inneren Kampf zuriick. Diesen grofen inneren Kampf wolle er
nun mit ihr fithren, um sie zu entkriften. Daraufthin rief seine Triebseele mit inniger

Stimme:

.. Hier totest du mich tdaglich, du folterst meinen Geist wie den Geist der
Ungldubigen.

Niemand kennt meinen Zustand und wie du mich mit Schlaf und Nahrungsentzug
totest.

Im Krieg konnte ich deinem Korper mit einem Schlag entkommen und die Leute
wiirden meine Mannhaftigkeit und Opferbereitschaft sehen’.

Ich antwortete: O elende Triebseele, als Heuchlerin hast du gelebt und als
Heuchlerin wirst du sterben, was bist du blofy!

In beiden Welten warst du eine Heuchlerin, in beiden Welten bist du ein so wertloses
Geschopf <"

In der Abgeschiedenheit wollte die Triebseele stets kdampfen, bei Nahrungsentzug nahm sie

ab und versuchte zu entkommen:

., Ich schwor die Abgeschiedenheit nie mehr zu verlassen, denn mein Korper ist
lebendig.

Denn, alles was der Korper in der Abgeschiedenheit tut, tut er, ohne sich um Mann
oder Frau zu kiimmern.

In der Abgeschiedenheit strebt er nur zu Gott, ob er sich bewegt oder ruht.

Das ist der grofiere Krieg, und das andere der kleinere; beide sind das Werk von

. . w614
Mcinnern wie Rostam und Haydar. “°

In der Abgeschiedenheit kann niemand die Triebseele sehen und das fiihrt zu ihrer

Unzufriedenheit.

Hiermit unterstreicht Rimi, dass die Triebseele immer das Lob des Menschen erwartet.
Diese Erwartung wird sich stets unabhéngig von Zeit und Ort zeigen. Deswegen betonen
die Sufis, dass fiir Gott eine Gabe, wenn sie im Verborgenen gegeben wurde, wertvoller als
hunderte anderer Gaben ist. So widerspricht es auch der Wesenheit des Betens, das Beten

offentlich zu zeigen.

13 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 3794-3798; Masnavi V, 3794-3798.
614 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 3799-3802; Masnavi V, 3799-3802.
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AuBerdem erinnert diese Geschichte an eine Uberlieferung des Propheten, welche die
Heuchelei der Triebseele betont: Am Tag der Abrechnung werden drei Personen zu Gott
kommen. Die erste ist ein Mértyrer. Gott zeigt ihm alle Gaben, die ihm gegeben wurden,
und fragt: ,,Was hast du fiir mich gemacht?” Der Miértyrer antwortet: ,.Ich habe fiir dich
gekdampft und bin ein Mdrtyrer geworden.” Gott: ,,Du liigst! Du hast gekdampfi, damit die
Menschen dich als einen Held ansehen.” Darauthin befahl Gott, dass er in die Holle

gebracht wird.

Der zweite ist ein Religionsgelehrter, welcher bei vielen Menschen fiir sein Wissen sehr
beriihmt war. Gott fragt auch ihn, was er fiir Gott getan hat. Der Gelehrte antwortete: ,,/ch
habe mir fiir dich ein grofies und ein umfassendes Wissen angeeignet. Gott sagt auch zu
thm ,,Du liigst! Du hast ein enormes Wissen angeeignet, aber du hast es getan, um das Lob
des Menschen zu erhalten und du hast dafiir einen Preis auf der Welt erhalten.” Auf Befehl
Gottes wird auch er in die Holle gebracht.

Der dritte ist ein reicher Mensch, welcher viel Geld auf dem Weg Gottes ausgegeben hat.
Gott fragt auch ihn, was er fiir Gott gemacht habe, und er antwortet: ,,Ich habe fiir Gottes
Zustimmung viel Geld ausgegeben.” Gott sagt: ,,Du liigst! Du hast dein Geld ausgegeben,
damit die Menschen dich als einen sehr grofiziigigen Mensch ansehen. Die Menschen
haben dich so angesehen und somit deinen Preis bezahlt.”” Auch er wird mit Gottes Befehl
in die Holle gebracht.®

Nach Rumis Ansicht braucht der Mensch viel Geduld, Feingefiihl und Schldue, um der
Triebseele Widerstand zu leisten. Wenn ein Mensch gegen die Triebseele kampfen und sie
beherrschen will, muss er alle guten und lobenswerten Eigenschaften einsetzen.

Viele Menschen verlieren den Kampf mit dem Inneren, weil sie sich mit dem Kampf im

AuBeren befassen.

Rimi bewertet den Widerstand gegen die Triebseele als einen groen Kampf, der bis zum

Tod fortgesetzt wird. Der Mensch soll deswegen jede Eigenschaft der Triebseele kennen:

,Gehort alleine Gott die Macht, sie zu toten, wahrlich, wer aufier Gott sollte den
Bogen spannen?

Nur der gerade Pfeil wird in den Bogen gelegt, doch der Bogen der Triebseele hat
verborgene und krumme Pfeile.

Sei gerade wie ein Pfeil und entkomme dem Bogen, denn zweifellos fliegt jeder

gerade Pfeil vom Bogen auf sein Ziel.

15 Muslim, ,,Kitab ul ‘imara®, 152.
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Als ich vom dufieren Krieg zuriickkam, habe ich mich dem inneren Krieg
zugewendet.

Wir sind vom kleinen gihad zuriickgekehrt, und haben uns wie der Prophet dem

vy = . 1
grofien gihad verschrieben.”®'°

Der Gedanke eines groflen inneren und kleinen dulleren gihdd wird nicht erst in Rimis
Werken formuliert. In klassischen Werken der Sufis in Kasf-al mahgiab von Hugvirm wird
bereits der Widerstand gegen die Triebseele als der grofle Kampf dargestellt. Hugvirt
betont, der Prophet habe nach einem Krieg gesagt, dass sie vom kleinen gihdd zum groB3en

gihad zuriickgekehrt seien und dass dieser Kampf bis zum Tod fortgesetzt werde.®!”

Wenn der Mensch an einer Erkrankung leidet oder ein Leid erlebt, wird dies die Triebseele
entkriften. Wer Schmerzen erleidet oder in Armut lebt, fiihlt in seinem Herzen ein
Bediirfnis nach Gott. Dennoch ist es nicht im Interesse des Menschen, Schmerz zu leiden
oder in Armut zu leben, jedoch kann das Leid sich durchsetzen, was wiederum zum

Bediirfnis nach Gott fithrt und einen der Wege zu IThm 6ffnen kann, so Riimi.

Nach Riimis Beispiel zu dieser Thematik kann man nicht Olivendl erlangen, ohne die
Olive gepresst zu haben, oder das Brot herstellen, ohne den Teig in den Ofen gefiihrt zu
haben.

Wer das Bediirfnis nach Gott erlangt, dessen Gedankenwelt wird von den schlechten
Eigenschaften der Triebseele fern gehalten. Um die Position der Triebseele hervorzuheben,
erkldrt Rimi, dass die Triebseele sowohl Feind des Menschen als auch Feind Gottes sel.

Gott ermahnt im Koran seine Diener folgendermalen:

Eure animalische Seele ist euer Feind und mein Feind. , Nehmt nicht meinen Feind

und euren Feind als Freunde! *°'®
Rumi beschreibt den Kampf gegen die Triebseele in einem seiner Werke wie folgt:

Kdampft immer im Gefingnis gegen diesen Feind, denn wenn er im Kerker und in
Ungliick und Leid ist, dann wird Aufrichtigkeit sichtbar und nimmt zu.

Tausendmal hast du erprobt, dass in Zahnweh und Kopfweh und Furcht dir
Aufrichtigkeit kommt. Warum bist du dann an den Leibeskomfort gefesselt? Warum
bist du stindig mit dem Leib beschdiftigt? Vergiss nicht das Ende des Fadens;

016 7it. Masnavt (U: Komitee) I, 1383-1387; Masnavi 1, 1384-1388.
17 vgl. Hugvirt 1980, 431.
618 K oran 60:1.
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schlag deiner niederen Seele ihren Willen ab, bis du deinen ewigen Wunsch
erreicht hast und Befreiung aus dem Kerker der Finsternis findest. Der aber seines
Herren Stditte fiirchtet und der Seele ihre Lust verwehrt, siehe, seine Wohnung ist

. 619
das Paradies.”

Um der Triebseele Widerstand zu leisten, soll der Mensch in jedem Augenblick
Aufmerksamkeit zeigen. Besonders wenn er zornig auf jemandem ist, zeigt sich die wahre

Triebseele. Denn wenn jemand sich drgert, dominiert seine Triebseele in ihm.
Riimi1 beschreibt die Triebseele im Zorn folgendermalfien:

Jemand hat Jesus gefragt: ,,O Geist Gottes, was ist das Grofste und Schwierigste in jener
Welt?” Er antwortete: ,,Deinen Zorn zu bezwingen und deine Wut niederzuhalten. Das ist
der Weg, den jeder folgen sollte, um Gott zu erreichen. Wenn die Triebseele etwas anklagt,
dann soll man ihr entgegen handeln. Wenn man immer in Dankbarkeit zu Gott bleibt, in
schlechten oder guten Zeiten, erhdlt man die Liebe Gottes. Dankbarkeit heiffit an der Stelle

die Liebe, ndmlich die Gottesliebe, zu suchen.”®?°

Uber die Geschdpfe zu klagen bedeutet, iiber den Schopfer zu klagen. Zwietracht und Zorn
sind in der Triebseele verborgen wie das Feuer im Stein oder im Eisen. Wenn ein Funke
tiberspringt, soll man ihn sofort ausléschen und in das Nichtsein, aus dem er kam,
zuriickkehren lassen. Wird er jedoch mit Ol und Holz weiter angefacht, findet er einen

Weg, sich zu erheben und stark zu sein. Es wird dann schwer ihn auszul6schen.

Es gibt drei Wege, den Zorn auszuloschen und somit Gott zu erreichen. Der Feind des
Menschen ist nicht sein Fleisch oder seine Haut, es ist der schlechte Gedanke. Daher ist ein
Weg, durch viele Gebete und Danksagungen an Gott die schlechten Gedanken zu zerstéren

und sie nicht wieder aufkommen zu lassen.

Ein zweiter Weg ist es, demjenigen, den man beschimpfen will, Gutes zu tun, um der
Triebseele zu widerstehen. Wer im Zorn Gutes tut, entfernt den Zorn von sich. Wenn
Kinder einem Kind Schimpfnamen geben und dieses Kind entgegnet ebenfalls mit
Schimpfworten, dann ermutigt das die Kinder noch mehr. Aber wenn das Kind nicht

schimpft, dann haben die Kinder auch keine Neigung mehr, das Spiel fortzusetzen.

819 7it. Fih-1 ma fihi 1362, 61. Zur Ubersetzung siehe Schimmel, Von allem und vom Einen 1995, 128.
20 vgl. Fih-T ma fihi 1362, 232.
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Hierzu heiBt es im Koran: ,,Wende das Ubel mit etwas Besserem ab.”%%!

Ein dritter Weg ist es zu verzeihen. Dann wird deutlich, dass die Vorwiirfe des anderen
gegen einen selbst eine Liige waren und dass er sich dariiber geirrt hat, wie der von ihm
beleidigte Mensch wirklich ist. Die, die ihren Zorn im Zaume halten und den Menschen
vergeben, werden von Gott geliebt. ,.Gott liebt diejenigen, die Gutes tun.”®** Jemand, der
Gott liebt, kann nicht mangelhaft sein.**

Rim1 ermahnt die Menschen, damit sie nicht in die Fallen der Triebseele geraten. Nach
Rimt soll der Mensch seine Triebseele mit Fasten oder mit Einschrinkungen beim Essen
entkriften. Wird die Triebseele durch Essen oder Trinken gestirkt, dann ist es nicht leicht,

ihr zu widerstehen. Dieses Problem wird in Masnavi mit dem nachstehenden Zweizeiler

verdeutlicht:

wlatsdchlich ist Gerstenbrot fiir die Triebseele verboten und schddlich, setze ihr
nur Kleiebrot vor.

Halte den Feind auf dem Pfad zu Gott klein. Gib dem Rduber keine Kanzel,
sondern lasse ihn am Galgen hdngen.

Halte es fiir erwiinscht, dass dem Rduber die Hand abgehackt wird. Wenn du ihm
die Hand nicht abhacken kannst, fessle sie.

Wenn du sie ihm nicht fesselst, wird er deine Hand fesseln. Wenn du ihm das Bein
nicht brichst, wird er deines brechen.

Aus welchem Grund gibst du dem Feind Wein und Zuckerrohr? Gib ihm bittere

Speise und Erde zu essen!”%%
Rumi verwendet in Masnavi eine Vielzahl von Methoden, um Aufschluss iiber die
Triebseele und ihre Beherrschung zu geben. Dabei beschreibt er die Triebseele mit Tieren
und diskutiert sie im Rahmen von Geschichten mit dichtem Symbolgehalt. Zwei dieser
Tierfiguren sind der Ochse und der Esel.®® Diese beiden werden in Masnavi sehr oft

verwendet. Der Ochse symbolisiert allgemein die Habgier nach Besitztlimern und Geld.

Rim1 erzdhlt in Masnavi eine Geschichte, die auf einer griinen Insel spielt, die fiir das

Diesseits steht:

621 K oran 23:96.
622 Koran 3:134.
83 Vgl. Fih-i ma fihi 1362, 232. Zur Ubersetzung siche Schimmel, Von allem und vom Einen 1995, 366-367.
624 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 3488-3492; Masnavi V, 3488-3492.
625 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 730; Masnavi 11, 726.
,Der Esel, deine Triebseele, ist weggelaufen; binde ihn an einem Pfahl fest. Wie lange wird er vor der

Arbeit und der Last weglaufen, wie lange?”
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Es gab eine griine Insel und einen gefrdBigen Ochsen. Der Ochse fraB von morgens bis

abends, und wenn die Nacht hereinbrach, war er kréftig und fett. In der Nacht hatte er

Angst

vor dem Diinn sein und dachte: ,,Was werde ich morgen essen? Nach dem

Sonnenaufgang wuchsen die Pflanzen und Krauter wieder und der Ochse fra3 gierig auf

der Weide bis zur Nacht. Dann war sein Korper wieder voller Fett und kréftig oder: und

Kraft. Jede Nacht versetzte ihn in fiebrige Panik und er dachte wieder: ,,Was soll ich

morgen essen und wie kann ein Ochse jahrelang fressen?” Er dachte niemals daran, dass er

von Geburt an Tag fiir Tag gefressen hatte und nie Hunger leiden musste. Warum fragte er

sich also immer wieder, was er in Zukunft essen werde? Was sollte also dieses Fieber?

Hierzu heif3t es in Masnavr:

wDer Ochse ist Triebseele, und die Weide ist diese Welt, in der die Triebseele aus
Angst um sein tagliches Brot mager wird.

Und er denkt: ,ich frage mich, was ich in Zukunft essen werde. Wo soll ich morgen
mein Futter suchen?

Du hast Jahre lang gegessen und es hat nie an Nahrung gefehlt. Lass die Zukunft
und schaue in die Vergangenheit.

Erinnere dich an die verschiedenen Speisen, die du gegessen hast. Schaue nicht auf

. . 3 2
das, was kommen wird, und klage nicht. “%%°

Wer der Triebseele gehorcht, interessiert sich mehr fiir die zweitrangigen, bedeutungslosen

Dinge,

Rumr:

weil er sich in einer kleinlichen und primitiven Gedankenwelt befindet. So schreibt

»Wie viele sind schon weit bis nach Syrien und den Irak gegangen und haben nichts
als Unglauben und Heuchelei gesehen.

Wie viele sind bis nach Indien und Herat™’ gegangen und haben nichts als Kaufen
und Verkaufen gesehen.

Und wie viele sind bis nach Turkmenistan und China gegangen und haben nichts
als Lug und Trug gesehen.

Wenn jemanden nur Farbe und Geruch wahrnimmt, wird er in allen Erdteilen
nichts Spirituelles finden.

Wenn eine Kuh nach Bagdad kdme und von einem Ende der Stadt zum anderen
gehen wiirde, wiirde sie von den ganzen Freuden und Annehmlichkeiten und

Geniissen der Stadt nichts sehen als die Schale einer Wassermelone.

626 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 2866-2869; Masnavi V, 2866-2869.
627 Stadt im heutigen Afghanistan.
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Auf die Strafle gefallenes Stroh oder Heu passt zu jemandem, der wie eine Kuh oder

ein Esel veranlagt ist, <578

Rimi vergleicht denjenigen, der die Fehler bei anderen Menschen sucht und nicht daran
denkt, dass jeder Mensch auch selbst Fehler habe, mit dem Pharao, der einst Moses in allen

anderen Hausern suchte, nur nicht im eigenen Haus.

In der damaligen Zeit sah der Pharao sich selbst als Gott und versuchte mit allen Mitteln
Moses zu toten. So befahl er, dass alle kleinen Jungen getitet werden sollen. Seine

Soldaten brachten daraufhin alle Knaben um, die in jenem Jahr geboren worden waren.

Die Frau des Pharaos, die kein Kind bekommen konnte, hatte den Saugling Moses im Fluss
gefunden und mit dem Einverstindnis des Pharaos im Palast aufgenommen, um ihn
groBBzuziehen, wihrend die Soldaten die Suche im Land fortfithrten, um Sauglinge zu
toten.

Derjenige, der seine Fehler nicht sieht und die Fehler in anderen Menschen sucht, wird von

Rim1 mit dem Pharao verglichen. Aus dieser Betrachtung heraus schreibt Rimt:

~Moses war im Haus des Pharao vor Schaden sicher, wdhrend dieser draufien
vergeblich die Sduglinge totete,

Wie der Egoist, der seinen Korper verhdtschelt und jemand anderen des bitteren
Hasses verddchtigt.

Er sagt: ,Der ist ein Feind und der ist neidisch und ein Feind, in Wirklichkeit ist
sein Korper sein Neider und Feind.

Er ist wie der Pharao und sein Korper ist sein Moses; er lduft draufien herum und

fragt: Wo ist mein F eind?”%?°
Nach Rumf ist es die vordringlichste Pflicht des Menschen, den Wiinschen und Begierden

der Triebseele Widerstand zu leisten. Der Kampf gegen die Triebseele ist in jedem

Abschnitt von Masnavi ein wichtiges Kriterium. So sagt RGmi:

»Du bist wie der Pharao, der Moses auslief$ und den Neugeborenen der Leute die
Kopfe abschlug.
Der Feind war im Hause dieses Blindherzigen und drauflen schnitt er den Kindern
den Hals durch.
Auch du bist schlecht zu den anderen draufien, wdihrend du der schlimmen

Triebseele im Innern entgegenkommst.

628 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 2373-2379; Masnavi IV, 2372-2378.
829 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 772-775; Masnavi 11, 768-771.
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Sie ist dein wirklicher Feind, aber du gibst ihr Kandis, wdhrend du draufen alle
beschuldigst.

Du bist wie der Pharao, blind und blindherzig, deinem Feind kommst du entgegen
und die Schuldlosen behandelst du schéndlich.

Wie lange o Pharao, willst du noch die Unschuldigen téten und deinen schddlichen
Korper verhdtscheln?

Sein Verstand war den anderen Konigen iiberlegen, doch Gottes Befehl hatte ihn
verstandnislos und blind gemacht.

Gottes Siegel auf dem Auge und dem Ohr des Verstandes macht aus dem Menschen

ein Tier, selbst wenn er Plato weire.”%°

830 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 1916-1923; Masnavi IV, 1915-1922.
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5.2 Der Mensch zwischen der Seele und der Triebseele

Der Mensch ist ein Wesen, in welchem die Eigenschaften der metaphysischen und
physischen Welt vorhanden sind. In ihm ist das Gute wie das Bose enthalten, und dies
unterscheidet ihn von den anderen Geschopfen Gottes. Das Wissen und die Weisheit des
Menschen, die ihn befihigen, wie ein Engel, ein Prophet oder ein Auserwihlter sein zu
konnen, sind seine guten Eigenschaften. Aber der Mensch kann auch wie ein Teufel

sein.®!

Rimt vergleicht den Menschen auch mit einem Wald. Ebenso wie in einem Wald viele
Tiere und Geschopfe existieren, die unterschiedliche Charakteristiken zeigen, befinden
sich auch in der Triebseele des Menschen zahlreiche Eigenschaften. Wenn in einer Person
gute Eigenschaften die schlechten iiberragen, kann man von ihr sagen, dass sie ein guter
Mensch ist. Herrschen die schlechten Charaktereigenschaften vor, kann man die Person als

unreif oder gar schlecht bezeichnen:

,wDas Innere des Menschen ist ein Dschungel; sei auf der Hut vor diesem Wesen,
wenn du jenen Atem hast.

In unserem Wesen gibt es tausende von Wolfen und Schweinen; gute und ungute
und schone und hdssliche.

Die vorherrschende Veranlagung entscheidet; wenn mehr Gold als Kupfer da ist,
ist es Gold.

Du wirst in der gleichen Gestalt des Charakters auferstehen, der in deinem Wesen

vorherrscht.”%?

In dem Mensch sind Widerspriiche zwischen Gut und Bose vorhanden, die zum inneren
Kampf fithren. Rum1 vergleicht den Menschen auch mit einem Fluss, dessen Wasser
standig sauber sein soll. In einer anderen Stelle vergleicht Rim1 das Herz des Menschen
mit dem Himmel, der von Wolken und Staub bedeckt ist. Dies macht es unmdglich, die
Sonne zu sehen. Gleichermallen kann auch das Herz, wenn es durch egoistische und bose

Gedanken verunreinigt wird, nicht wahrnehmen, was sonst noch alles auf der Welt ist:

»Wiihle es nicht auf, sondern lasse das Wasser klar werden und siehe dann darin
Sonne und Mond kreisen.
Denn der Mensch ist wie das Wasser des Flusses. Wenn es triibe wird, kannst du

den Grund nicht sehen.

1 vgl. Diizen 2000, 145f.
2 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1418-1421; Masnavi 11, 1408-1411.
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Der Grund des Flusses ist voller Juwelen und Perlen. Hiite dich, mache das Wasser
nicht triibe, denn es ist rein.

Der Geist des Menschen gleicht der Lufi. Wenn die Luft mit Staub vermischt wird,
verhiillt sie den Himmel

Und verhindert, dass man die Sonne sehen kann, doch wenn der Staub weg ist,

wird sie rein und unbefleckt.”*

Um den schlechten Eigenschaften der Triebseele zu widerstehen und die seelischen
Eigenschaften erstarken zu lassen, muss sich der Mensch mit guten Freunden und mit
seelisch reifen Menschen umgeben. Wenn Tiere mit guten Menschen zusammenleben,
werden sie durch deren Erziehung gezdhmt, reif und niitzlich fiir die Gemeinschaft. Rim1t

hebt das wie folgt hervor:

,»Zu einer Zeit dringt ein Wolf in den Menschen ein, zu einer anderen Zeit eine
mondgleiche Schonheit mit Josefs Gesicht.

Rechtschaffenheit und Bosheit wandern iiber einen verborgenen Weg von Herz zu
Herz;

Nein, in Wirklichkeit wandern Weisheit und Wissen und Vorziiglichkeit vom
Menschen in den Ochsen und den Esel.

Der holprige Schritt des Pferdes wird geschmeidig und zahm; der Bdr tanzt, die
Ziege griifst.

Der Hund ist vom Menschen erzogen worden, sodass er ein Schafhirt oder Jiger

oder Wiichter geworden ist.”***

Um die widerspriichliche Situation des Menschen zwischen Gut und Bose zu erkldren,
vergleicht Riimi den Menschen auch mit anderen Geschopfen. Der Mensch sei weder ein
Engel noch ein Wesen, das einen génzlich schlechten Charakter hat. Wenn ein Mensch
sich zurtickhalte, obwohl seine Triebseele ihn dazu dridnge, seinen Zorn an anderen

Menschen auszulassen, bedeute das, dass er den Willen hat, gut zu sein.

Die Engel und die Tiere haben keinen freien Willen und kénnen daher nicht zwischen Gut
und Bose wihlen. Deswegen konne der Mensch eine hohere Stellung als die Engel

erreichen.

Drei Arten von Geschopfen seien von Gott erschaffen worden. Eine Art sind die Engel, die

ausschliefllich Gutes tun. Sie dienen Gott, loben und danken Ihm. Das sind ihr Charakter

833 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 2481-2485; Masnavi IV, 2480-2484.
34 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1422-1426; Masnavi 11, 1412-1416.
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und ihr Leben, sie leben davon, so wie der Fisch im Wasser von Wasser lebt und sein
Essen und Trinken Wasser ist. Die Engel haben keine freien Willen, der es ihnen
ermOglichen wiirde, sich fiir Gut oder Bose zu entscheiden. Sie kennen keine sinnliche

Lust und Begierde. Deswegen brauchen sie nicht gegen die Triebseele anzukdmpfen.

Wenn sie Gott gehorsam sind, wird ihnen das nicht als Gehorsamkeit angerechnet, beten
sie Gott an, wird dies nicht als Gebet betrachtet, da es ihrer Natur entspricht und sie sich

nicht anders verhalten konnen.

Die zweite Art sind die Tiere, die ausschlieBlich voller Begierde sind und keine Intelligenz

haben, mit der sie dem eigenen Wunsch entgegenstehen kénnen.

Die dritte Art ist der Mensch. Er verfiigt tiber Intellekt und Begierde. So ist er zu einem
Teil ein Engel und zum anderen Teil ein Tier. Uber ihn heifit es bei Riimi, dass er einmal
zum Wasser, also zum Guten, und einmal zum Staub, also zum Schlechten, geht.

Der Mensch, dessen Intellekt seine Begierde iiberragt, ist den Engeln iibergeordnet, doch
der, dessen Begierde seinen Intellekt iiberragt, ist niedriger zu werten als ein Tier.*”

Rimt erklért, dass derjenige, der zu weltlicher Gier neigt, von Gott fern ist, doch derjenige,
der seine eigene Gier und Neigung kontrolliert, kann Gott ndher kommen. Die weltlichen
Wiinsche sind die Grundlage fiir die animalische Seite des Menschen und sie verstéirken
standig seine Animalitdt. Daher soll der Mensch danach streben, sein animalisches

Verlangen zu reduzieren. Rim1 schildert den Menschen wie folgt:

., Der Mensch ist ein redendes Tier (haiwan-i natiq). Nun besteht der Mensch aus
zwei Teilen. Das, was zu dieser Welt gehort, ndhrt seine Animalitdt, z.B. Liiste und
Begierden. Aber was seine Quintessenz ist, dessen Nahrung ist Wissen und Weisheit
und Gottesschau. Die Animalitdt des Menschen resultiert aus der Flucht vor Gott

und die Menschlichkeit erlangt man aus der Flucht von der Welt.”%%

3 Vgl. Fih- ma fihi 1362, 77-78; Schimmel, Von Allem und vom Einen 1995, 150.
36 Vgl. Fih-i ma fihi 1362,56.
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5.3 Die Triebseele und der mursid
Nach Rumf ist es obligatorisch, dass der Mensch das Teuflische der Triebseele vermeiden
soll, um Gott nidher zu kommen. Das Schlechte der Triebseele kann dadurch vermieden

werden, dass der Mensch einem mursid folgt.

Die Triebseele, so Riumi, ist ein Meister darin, den Menschen dahingehend zu
manipulieren, sich nur seine Wiinsche und Begierden zu erfiillen. Es ist fiir den Menschen

sehr schwierig, seine eigenen Fehler einzusehen.

Auch wenn er den eigenen Fehler erkennt, kann er seine Triebseele nicht beherrschen.
Jemand, der ein Kochbuch mit ausgezeichneten Rezepten liest, kann nicht schon dadurch
ein guter Koch werden. Ebenso braucht ein Safi den Saih, um seine mystischen
Fahigkeiten zu kréftigen. Die Begierden der Triebseele zu vermeiden ist schwerer und
gefdhrlicher, als die Fertigkeiten eines Berufs zu erlangen, da die seelische Erziehung im

Zentrum steht.

Rimt vergleicht die Triebseele mit einem verunreinigten Fluss und beschreibt dies so:

»Es ist Dung im Flussbett, o der Mensch, [o du Mensch, Anmerkung d. Verfassers]
obwohl dir der Strom klar erscheint.

Der scharfsichtige Meister, der den Pfad kennt, grdibt einen Abfluss fiir die Strome
der Triebseele und des Korpers.

Kann das Wasser des Flusses den Dung reinigen? Kann das Wissen des Menschen
die Unwissenheit seiner Triebseele wegfegen?

Wie kann das Schwert seinen eigenen Griff schneiden? Gehe, vertraue die Wunde

einem Chirurgen an.”®’

So wie der Fluss seinen eigenen Schmutz nicht sehen kann, ist auch der Mensch nicht
fahig, seine Begierden zu sehen und sich von den eigenen Fehlern selbst zu befreien, da die
Triebseele des Menschen allezeit zum Bosen geneigt ist. Die Schwierigkeit, der Triebseele
zu widerstehen, vergleicht Rimi mit der Schwierigkeit, einem Skorpion den Stachel
herauszuziehen oder einer Schlange den giftigen Zahn auszureiBBen. Riim1 beschreibt dies

wie folgt:

»Was heifpt den Kopf abschlagen? Die Triebseele im heiligen Krieg toten und ihr
entsagen.
Genauso, wie man dem Skorpion den Stachel herausziehen wiirde, damit er nicht

getotet werden muss,

7 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 3219-3222; Masnavi 1, 3218-3221.
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Oder den gifiigen Zahn der Schlange, damit die Schlange der Qual einer
Steinigung entgeht.

Nur der Schutz des pl'r638 kann die Triebseele toten; halte dich am Rock dieses
Triebseelentoters fest.

Wenn du dich festhdltst, dann geschieht das durch seine Hilfe; welche Stdrke du

auch erhdiltst, sie stammt von seiner Anziehungskraft.”®>

Rami verdeutlicht dieses Thema mit einer weiteren Geschichte, die iiber die Korrelation
zwischen dem mursid und dem murid und gleichzeitig tiber die Mystik Aufschluss gibt.
Ein Mann von Qazwin wollte sich eine Tdtowierung stechen lassen, ging zum Tatowierer
und sagte: ,,Ich will mich mit der Spitze einer Nadel auf der Schulter ohne Schmerzen zu
fiihlen tdtowieren, es sollte kunstvoll aussehen.”

Tatowierer: ,,Sag mal, o Bruder, was fiir eine Figur und welche Farbe méchtest du?*
Mann: ,,Stich einen briillenden blauen Lowen, der Lowe ist mein Aszendent.*

So fing der Tatowierer an mit der Nadel einzustechen, aber der Schmerz auf der Schulter
war stark und der Mann sagte: ,,O mein Herz, du wirst mich téten! Was fiir eine Figur
zeichnest du?*

»Du hast mich doch gebeten, dass ich einen Lowen stechen soll.* ,,Mit welchem Teil hast
du angefangen?* fragte der Mann.

wIch habe mit dem Schwanz des Lowen angefangen.© antwortete der Tatowierer und der
Mann meinte darauthin; ,,O mein Herz, ich will den Schwanz nicht, lass den Schwanz weg.
Der Schwanz des Lowen schadet mir und ich habe mich sehr erschrocken. Stich den Lowen
ohne Schwanz.*

Dann begann der Tatowierer mit einem anderen Korperteil.

Nach ein paar Minuten rief der Mann aus Qazwin: ,,Welches Teil machst du gerade?*,,Das
ist sein Ohr, o ehrenwerter Mann®, antwortete der Tatowierer.

Worauthin der Mann aus Qazwin wiederholte: ,,Lass den Lowen keine Ohren haben und
verkiirz ihn richtig.*

Als der Tatowierer das dritte Mal begann ein anderes Teil des Lowen zu stechen, schrie der
Mann vor Schmerz und fragte wieder: ,,Welches Teil stichst du gerade ?*

Llch tdtowiere gerade den Bauch des Lowen!*, erhielt er zur Antwort. Der Mann sagte
ihm, dass er auch den Bauch weglassen solle. Daraufhin war der Tatowierer

durcheinander, stand lange Zeit ohne Bewegung, warf die Nadel auf den Boden und rief:

38 . Hier “der vollkommene Mensch.
39 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 2527-2531; Masnavi 11, 2511-2515.
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»Ist so etwas jemandem auf dieser Welt schon mal passiert? Wer hat einen Lowen ohne

Schwanz, Kopf und Bauch gesehen? Gott selbst hat keinen solchen Lowen erschaffen?”

In dieser Geschichte symbolisiert der Tatowierer den mursid und der Mann von Qazwin
den murid. Die Nadel bedeutet eine schwere Priifung fiir den murid, da er die Schmerzen
aushalten muss. Das Schreien des murid symbolisiert das Weinen der Triebseele, die sich

nicht selbst verindern will. RGmi richtet seine AuBerung an den murid:

O Bruder, ertrage den Schmerz der Stiche, damit du aus dem Gefdingnis deiner
ungldubigen Triebseele entkommst!

Denn Himmel und Sonne und Mond verneigen sich in Verehrung vor den
Menschen, die der Existenz entkommen sind.

Sonne und Wolke gehorchen dem, in dessen Korper die ungliubige Triebseele

2564
gestorben ist.”*"

840 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 3002-3004; Masnavi 1, 3001-3003.
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5.4 Die guten und schlechten Eigenschaften des Menschen
5.4.1 Selbstgefilligkeit (‘ugb)

Selbstgefilligkeit ( ugb) ist ein Begriff, der in siifischen Werke sehr oft erwéhnt wird. Der
Mensch soll, um die Vollkommenheit zu erreichen, bei sich selbst beginnen. Er soll
bescheiden sein und fiir seine Fahigkeiten, seine Person und sein Handeln kein Lob
erwarten. Wie in den Werken betont, erhofft sich der S‘ai&z, dass seine muridiin ihre eigenen
Werke als nichtig wahrnehmen. Deswegen gibt der Saik ihnen eine Aufgabe, die in der
Gesellschaft erfiillt werden soll und von der er weil}, dass das Erfiillen oder Nichterfiillen
dieser Aufgabe von der Gesellschaft beurteilt wird. Hierbei ist das Ziel des Meisters, dass
der murid sich von seinem arroganten Verhalten verabschieden soll. Das ist die erste Stufe

fiir den murid auf dem stfischen Weg.

Selbstgefilligkeit ( ugh) wird als das Streben des Menschen definiert, durch seine guten
Eigenschaften sowie sein Handeln andere Menschen zu iiberragen und sie damit als
minderwertig darzustellen, um Lob und Anerkennung sowie das Interesse der Gesellschaft
zu gewinnen. Die Darstellung der Selbstgefilligkeit in Riimis Werken erinnert an den
Teufel, der zu iiberheblich war und sich vor Gott unbescheiden benahm. Er warf sich vor

Adam nicht nieder und verweigerte damit Gott den Gehorsam.®*!

Nach Rum ist Selbstgefilligkeit eine Krankheit im Herzen. Diese Krankheit spiegelt sich
im Wunsch des Menschen wider, sich in der Gesellschaft hervorzuheben. Dieses Streben
ist bis zu einem gewissen Grad ein angemessenes Verhalten, aber lebt der Mensch sténdig
mit diesem Anspruch, wird er von den Siifis als krankhaft angesehen. Die Siifis fiirchten
sich nicht vor dem Tadel eines anderen oder sehnen sich nach Anerkennung durch andere
Menschen. Die Anerkennung oder das Tadeln sind unwichtig fiir sie und sie wissen, wie
sie gottgefillig leben konnen. Rimi deutet Selbstgefilligkeit in diesem Zweizeiler an:

,In deinem Wunsch, dass sie ,Bravo’ zu dir sagen, hast du eine Bogensehne um den

Hals deiner Seele gebunden.

O Fuchs, gib den Schwanz auf, der deine List ist, und gib dein Herz dem Herrn des

Herzens hin.”%*

Selbstgefilligkeit ist nach Rumis Ansicht ein Gefiihl, welches sowohl die Gelehrten als
auch die Ungebildeten beherrschen kann. Einige Menschen konnen sich diesem Gefiihl
nicht widersetzen und benutzen ihr Wissen als Machtmittel, um andere herabzusetzen.

Der Teufel wurde aufgrund seines hochmiitigen Benehmens von Gott vertrieben:

1 vol. Masnavi 1, 3893-3894.
42 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 2240-2241; Masnavr 111, 2239-2240.
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wViel Blut muss aus deinem Herzen und deinem Auge fliefen, bis die
Selbstgerechtigkeit dich verldsst.

Iblis * Fehler lag in dem Gedanken ,Ich bin besser als Adam’ und diese Krankheit
liegt in der Seele jedes Geschopfes.

Auch wenn man sich als sehr schwach ansieht, wisse, dass an der Oberfldche
klares Wasser und unten Dung ist.

Wenn man dich zur Priifung aufwiihlt, nimmt das Wasser sofort die Farbe von
Dung an.

Es ist Dung im Flussbett, o Mensch, obwohl dir der Strom kilar erscheint. <%

3 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 3215-3219: Masnavi 1, 3214-3218.
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5.4.2 Hochmut

Rim1 benutzt viele verschiedene Vergleiche, um den Begriff Hochmut zu erkliren,
darunter die Weigerung des Teufels, sich vor Adam niederzuwerfen, sowie die
eingebildete Gottlichkeit des Pharao. Weiterhin nimmt er auch Kanan (Sohn des Propheten
Noah) als Beispiel, der seinen Vater Noah nicht als Propheten anerkannte. Wenn Riim1 den
Begriff Hochmut erwéhnt, verwendet er in vielen Geschichten des Masnavi den Pfau zum
Vergleich. In Masnavi symbolisieren seine bunten Federn die gehobene berufliche
Position. Wenn man durch eine solche Position in Hochmut gerit, fiihrt das denjenigen zu
einer Siinde. Der Pfau wird in allen sechs Banden des Masnavi erwihnt, jedoch befindet
sich im fiinften Band eine ausfiihrliche Geschichte, in der es heif3t:

,Betrachte nicht deine Pfauenfedern, sondern deine Fiifse, damit dich das Unheil

des Bosen Blicks nicht irrefﬂhrt.”644

»Deine Pfauenfedern sind eine Versuchung fiir dich, denn du wiinschst
Partnerschaft mit Gott und der Allhez’lz’gkeit.”645

In solchen Geschichten symbolisieren die Pfauenfedern Hochmiitigkeit und Eitelkeit. Der
Drang, sich durch Wissen, Besitztiimer usw. iiber andere Menschen zu stellen, ist eine
Versuchung und eine Priifung fiir den Menschen. Er kann den Menschen von Gott und
anderen Geschopfen entfremden und eine von Reinheit geprigte Beziehung zwischen

Schopfer und Schopfung verhindern.**®

Diejenigen, die sich hochmiitig verhalten, sind Menschen gegeniiber, die ihre Arroganz
kritisieren, feindlich gesonnen.*’ In Masnavi wird Hochmut auch damit verglichen,
Zwiebeln zu essen. Der Geruch der Zwiebel stort die anderen Menschen. Auch das Beten

mit diesem Geruch fiihrt zu einer Zuriickweisung:

,wDer Geruch des Stolzes und der Geruch der Habgier und der Geruch der Begierde
wird beim Sprechen wie Zwiebeln riechen.

Wenn du schworst und sagst:, Wann habe ich gegessen? Ich habe keine Zwiebeln
und keinen Knoblauch gegessen!’

Wird der Geruch deines Schwurs gegen dich Zeugnis ablegen und auf die Nasen

derer treffen, die neben dir sitzen.

644 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 498; Masnavi V, 498.
43 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 535; Masnavi V, 535.
646 yol. Konuk IX, 191.

7 Vgl. Masnavi 11, 3445-3447.
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Viele Gebete werden wegen ihres Geruchs zuriickgewiesen; das verdorbene Herz

zeigt sich auf der Zunge.“648

Rami erinnert den Menschen daran, dass er zu Hochmut auf Distanz bleiben soll. Der
Mensch ist ein Wesen, welches aus Erde erschaffen wurde und die Erde symbolisiert in
Riimis Werken Bescheidenheit. Die Erde ist wie eine Mutter und seit der Erschaffung der
Menschheit erndhrt sie fortwihrend alle Lebewesen. All das Obst, das Gemiise und die
anderen Pflanzen werden von der Erde erndhrt und dienen der Erndhrung des Menschen
und anderer Lebewesen, aber die Erde ist trotzdem bescheiden und Hochmut bleibt ihr

fremd. Der Mensch soll wie die Erde bescheiden sein, weil er aus Erde erschaffen wurde:

wDenn du hast gehort: ,Wir haben euch aus Staub erschaffen 4 gy verlangt, dass
du Staub bist; wende dich nicht von ihm ab.

Siehe, wie ich einen Samen in die Erde gesdt habe, du bist Staub der Erde und ich
habe ihn hoch aufwachsen lassen.

Werde wieder wie die Erde, damit ich dich zum Prinzen iiber alle Prinzen mache.
Das Wasser lduft von oben nach unten, dann steigt es wieder von unten nach oben
auf.

Der Weizen kam von oben in die Erde; danach wurde er zur Kornchre und schoss
schnell aus dem Boden.

Der Samen jeder Frucht drang in die Erde ein, danach hob er den Kopf aus diesem

Grab 25650

48 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 166-169; Masnavi 111, 166-169.
%49 Koran 23:12.
30 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 454-459; Masnavi 111, 454-459.
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5.4.3 Neid

Der Begriff Neid wird in den klassischen Werken der Stfis sehr ausfiihrlich behandelt. Er
wird im Masnavi sehr oft im Zusammenhang mit dem Propheten Josef und seinem Leben
erwdhnt. Josef hat ein hiibsches Gesicht sowie eine gefillige Ausstrahlung und dies

erweckt den Neid seiner Briider.

Der Prophet Josef hatte elf Briider und sein Vater Jakob liebte ihn und seinen Bruder
Benjamin mehr als seine anderen Kinder. Die Briider, die bemerkten, dass ihr Vater Josef
und Benjamin ihnen vorzog und durch das Verhalten ihres Vaters auf einen Irrweg
gerieten, sagten eines Tages zu diesem: ,,Wir werden morgen in den Wald gehen, kannst du
Josef mit uns schicken, damit wir uns gemeinsam vergniigen und spielen?* Mit diesem
Wunsch war Jakob unzufrieden und wollte Josef nicht mitgehen lassen. Als sie auf ihrem
Wunsch beharrten, konnte Jakob sich ihm nicht mehr verweigern und erlaubte es Josef, sie
zu begleiten. Sie entschieden sich, Josef zu toten oder ihn aus dem Lande zu vertreiben.
Einer von ihnen sagte, sie sollten Josef nicht téten, sondern ihn auf den Grund des
Brunnens werfen. Dies taten sie und kamen am Abend weinend zu ihrem Vater.®!

Sie hatten auch sein Hemd, mit falschem Blut versehen, mitgebracht und sagten, du wirst
uns nicht glauben, aber Josef hat der Wolf gefressen.”®

Als Reisende zum Brunnen kamen und einen Eimer hinunter lieen, stieBen sie auf Josef.

Er wurde gerettet, als Sklave mitgenommen und zu einem geringen Preis verkauft.

Mit diesem Beispiel will Rimi zum Ausdruck bringen, was Neid alles verursachen kann.
Wegen ihres Neides sind die Briider ihrer Triebseele im Kampf unterlegen und warfen
ihren Bruder Josef auf den Grund des Brunnens, obwohl ihr Vater als Prophet auserwéhlt
war und sie gut erzogen hatte. Neid zwischen Verwandten oder engen Freunden kann zu

Hass fiihren.

In diesem Zusammenhang sagt Rimi:
,Und wenn dich unterwegs der Neid am Kragen packt, dann ist es der grenzenlos
neidische Iblis.
Auf dem Pfad gibt es keinen schwierigeren Durchgang als diesen. Gliicklich ist,
wer nicht von Neid begleitet wird.
Wisse, dass dieser Korper das Haus des Neids ist, denn der Haushalt ist mit Neid

gefrbt. «653

%1 Koran 12:7-16.
92 Koran 12:17.
833 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 429, 431-432; Masnavi 1, 430, 432-433.
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Nach Riumi ist Neid wie ein unsichtbarer Wolf, der Jakob und Josef voneinander schied,

sodass sie viele Jahre lang getrennt voneinander lebten:
Was ist Josef von Agypten wegen des Neids alles geschehen? Dieser Neid liegt wie
ein grofier Wolf auf der Lauer.
Unvermeidlich hatte der gute Jakob wegen dieses Wolfs immer Angst und machte
sich Sorgen um Josef.
In Wirklichkeit ist kein sichtbarer Wolf um Josef herumgeschlichen; doch der Neid
ubertrifft in Wirklichkeit den Wolf noch.
Dieser Wolf fiigte ihm eine Wunde zu, und sie redeten sich heraus mit: ,wir liefen
um die Wette fort.’
Hunderttausend Wolfe sind nicht so hinterlistig, doch dieser Wolf wird schlieflich

mit Schande beladen werden, du wirst es sehen.”%>*

Nach Riimis Ansicht konnen diejenigen, die von Neid gefiillt sind, mit sich selbst nicht in
Frieden leben und den Frieden in der Gemeinde nicht genieBen. Wenn jemand mit sich
selbst nicht leben kann, kann er weder die Entwicklung eigener Gefiihle lenken noch kann
er zu sich selbst Distanz finden. Fiir den Menschen ist es wichtig, dass er sich zunéchst mit
sich selbst beschiftigt, damit seine eigene innere Welt entwickelt und seine Gefiihle zu

kontrollieren beginnt. Rim1 hebt dies wie folgt hervor:

Hore, werde etwas vollkommener, damit dich die Vollkommenheit der anderen
nicht betriibt.

Bitte Gott um die Entfernung dieses Neids, dass Gott dich vom Korper erlost,

Und dir eine innerliche Beschdfiigung verleiht, von der du durch Auferliches nicht

abgelenkt wirst.”®

3% 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1409-1413; Masnavi 11, 1399-1403.
853 7it. Masnavi (U: Komitee) 1V, 2680-2682; Masnavi IV, 2679-2681.
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5.4.4 Gier

In den Gedanken der Stfis nimmt als weiterer Begriff die Gier einen wichtigen Platz ein.
Vor ihr soll sich der Mensch hiiten. Gier wird als das unendliche Verlangen nach Reichtum

und Diesseits im Herzen des Menschen beschrieben.

Sifis betonen, dass es fiir den Mensch unverzichtbar ist, seinen Lebensunterhalt zu
verdienen, aber auch, dass die Gier nach Reichtum in eine Sackgasse fiihrt. Um genau zu
verstehen, was Sifis damit aussagen wollen, ist es notwendig, zwei weitere Begriffe ndher
zu betrachten.

Einer von ihnen ist die Zufriedenheit (gana at). Dieser Begriff beinhaltet das Streben nach
einem guten Lebensunterhalt, aber gleichzeitig schlieft er aus, dass das Verlangen nach
Reichtum im Zentrum des Lebens steht.

Der zweite Begriff ist die Zustimmung (riza). Sie bedeutet einerseits, es mit Fassung zu
tragen, wenn ein Wunsch nicht erfiillt wird oder wenn Hoffnungen zerstort werden.
Andererseits bedeutet Zustimmung auch, sich nicht tibermaBig zu freuen, wenn sich ein
Wunsch erfiillt. Der Glaubige soll beim Empfang einer Gabe von Gott immer dankbar sein
und auf die Verweigerung einer Gabe nicht mit negativen Gefithlen wie Zorn,
Enttduschung oder Trauer reagieren. Deswegen wird Gier als ein niedriges und negatives

Gefiihl in Raimis und anderen siifischen Werken angesehen.®*

Die Gier nach Reichtum und einer gehobenen Stellung in der Gesellschaft scheint vielen
Menschen selbstverstdndlich zu sein, doch sie beschiddigt die Seele und sollte daher
ferngehalten werden. Aus Rumis Sicht ist Gier ein Gefiihl, welches den Seelenfrieden und
die Ruhe des Menschen zerstort. Denn es entfernt den Menschen von sich selbst, da er sich
durch die AuBlenwelt beeinflussen ldsst und sich innerlich an dieser ausrichtet. Wegen
seiner Gier wurde Adam aus dem Paradies vertrieben. Gott 6ffnete Adam das Paradies,
doch Adam richtete seine Begierde auf einen Apfel. Rimi erkldrt den Fall Adams mit

folgendem Beispiel:

~Wenn das Herz gebrechlich und mundkrank ist, kann es den einen Geschmack
nicht vom anderen unterscheiden.

Wenn sich das Herz von Schmerz und Krankheit erholt, kann es den Geschmack
von Wahrheit und Falschheit unterscheiden.

Als Adams Gier auf Weizen wuchs, wurde seinem Herzen die Gesundheit

geraubt. <’

%6 vol. Yilmaz 2004, 181.
7 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 2739-2741; Masnavi 11, 2723-2725.
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Es ist nicht leicht fiir den Menschen, auf seine Gier zu verzichten, und in der Tat wollen es
alle Menschen zu Wohlstand bringen. Dieses Ziel erstreben alle Menschen aufgrund ihrer
Beschaffenheit. Die Gier endet nicht, aber man kann lernen, sie in eine positive Richtung
zu kanalisieren. Davon abgesehen kann die Gier des Menschen nur in der Nacht zur Ruhe
kommen. Gott erschuf die Nacht dafiir, dass die Menschen sich durch ihre Gier nicht selbst
beschidigen. Gott will seinem Diener die Ruhe beim Schlafen ermdglichen.
Rimt beschreibt den Schlaf wie folgt:
,Der rechte Weg wdre, dass sie eine Zeit lang Krafi und Stdrke sammeln, indem sie
sich ausruhen.
Wenn es keine Nacht gcbe, wiirden alle Menschen sich aus Gier in ihrer Unruhe
verzehren.
Aus Lust und der Gier nach Anhdufung von Gewinn wiirde jeder seinen Korper
verzehren lassen.
Die Nacht erscheint wie ein Schatz der Barmherzigkeit, damit die Menschen fiir
eine kurze Zeit von ihrer Gier befreit werden.
Wenn dich ein Gefiihl der Zusammenziehung iiberkommt, o Reisender, so geschieht

es zu deinem Guten, lasse dein Herz deshalb nicht brennen. «638

Rim1 vergleicht die Gier des Menschen mit einem Vogel, der im Wald lebt, der aber die
Pflanzen und Krauter im Wald nicht sieht, sondern seinen Blick nur auf Korner richtet, die
in eine Falle gestreut sind. Mal blickt er auf den groBen Wald, mal bringt ihn seine Gier
dazu, das Korn zu rauben. Seine Gefiihle kdmpfen miteinander zwischen dem Wunsch
nach einem Korn und nach den Kréutern im Wald.
Er giert nach dem Korn in der Falle, was ihm schlieBlich die Vernunft raubt, sodass der
Vogelfinger ihn ergreift.
Es gibt aber auch einen anderen Vogel, welcher seine Augen nicht auf das Korn, sondern
auf den groBen und freien Wald richtet. Er fliegt im unendlichen Wald als Fiihrer aller
freien Vogel und lebt in Frieden und Freiheit. Der Mensch ist wie ein Vogel. Wenn er
seine Vernunft nicht bei der Gier nach dem Korn verliert, kann er in den unendlichen
Himmel steigen.
»Der Vogelfinger streut unabldssig Korner aus: Die Korner sind sichtbar, doch
der Betrug ist verborgen.
Wo ihr Korner seht, hiitet euch, sonst geht ihr mit Fliigeln und Federn in die Falle.
Denn der Vogel, der auf die Korner verzichtet, isst Korn von dem weiten Feld, das

ohne Tduschung ist.

38 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 3730-3734; Masnavr 111, 3729-3733.



201

Damit ist er zufrieden und entkommt so der Falle; keine Falle nimmt seine Fliigel

und Federn gefangen.”®

Rim1 verwendet noch weitere Erzdhlungen, um die Gier zu versinnbildlichen. In einer
symbolisiert z.B. die Ente die Gier. Zwar sind in Masnavi sehr viele Geschichten mit einer
Ente enthalten, aber hier soll nur eine davon niher betrachtet werden.

Die Ente zeichnet sich in Masnavi durch ihre starke Gier nach Essen aus:

,.Die Ente ist die Gier, denn sie steckt immer ihren Schnabel in die Erde und sucht
nach dem im Trockenen oder Feuchten Vergrabenen.

Thr Schlund ist keinen Augenblick in Ruhe, von den Gottlichen Befehlen hort sie nur
das ,Esset’.

Sie ist wie ein Rduber, der das Haus leer rdumt und schnell seinen Sack fiillt.

Und Gutes und Schlechtes hineinsteckt, Perlen wie Kichererbsen.

Aus Angst davor, dass ein Widersacher kommt, stopft er Trockenes wie Feuchtes in

den Sack.”®%°

An einer anderen Stelle in Masnavi wird die Gier des Menschen am Beispiel des Fisches
illustriert, welcher einen Leckerbissen an einem Angelhaken verfolgt. Wegen seines
iibertriebenen Ehrgeizes bemerkt der Fisch die verschiedenen Essen und Gaben im Meer

%! Der Mensch in seiner Gier verhilt

nicht, der Kdder am Angelhaken jedoch lockt ihn an.
sich wie der Fisch oder auch wie die Ameise, welche ein Kornchen aus dem
Getreidehaufen raubt, jedoch die gesamte Getreidemenge nicht wahrnimmt:

,Die Ameise zittert um ein Korn, weil sie blind fiir den Getreidespeicher ist.

Sie zieht gierig und dngstlich ein Korn hinter sich her, denn sie sieht den riesigen

Getreidehaufen nicht.

Der Besitzer des Speichers sagt.: , He du, in deiner Blindheit erscheint dir ein Nichts

als etwas.

Hast du nur das von meinem Speicher gesehen, dass du dich mit ganzer Seele von

) ) . . 662
diesem einen Korn verwirren Icsst?”

8% 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 2858-2861; Masnavr 111, 2857-2860.

860 7it. Masnavi (U: Komitee) V, 46-50; Masnavi V, 46-50.

%61 7it. Masnavi (U: Komitee) 111, 1693-1695; Masnavr 111, 1692-1694.
,Oh, zahlreich sind die Vogel; die auf die Suche nach Kornern flogen, und denen die Kehle infolge ihres
Hungers durchgeschnitten wurde.
Oh, zahlreich sind die Vogel, die wegen ihres Bauches und ihres nagenden Hungers in einem Kéfig am
Rande der Terrasse gefangen wurden.
Oh, zahlreich sind die Fische, die wegen ihrer gierigen Kehle in schwer erreichbarem Wasser von einem
Haken gefangen wurden.”

%62 7it. Masnavi (U: Komitee) VI, 806-809; Masnavi V1, 806-809.
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Der Mensch wurde mit der Gier erschaffen und in der Tat verspiiren die Menschen Gier
auf die Dinge in der Welt. Der Mensch soll seine Gier jedoch auf den richtigen Weg
lenken, damit er diese und seine Tatkraft positiv fiir sein Leben nutzen kann. Rimi erklart

diesen Gedanken folgendermafen:

el gierig auf die Praxis des Glaubens und auf gute Taten. Sie bleiben auch dann
schon, wenn die Gier verschwunden ist.

Gute Taten sind schon, keine Abbilder anderer Dinge. Wenn die Glut der Gier
ausgegangen ist, bleibt die Glut des Schonen.

Doch wenn die Glut der Gier aus weltlichem Werk erloschen ist, bleibt von der
rotheifien Kohle nur schwarze Asche.

Verriicktheit erzeugt in Kindern Gier, sodass sie aus Ubermut auf Steckenpferden
reiten.

Wenn diese iible Gier das Kind verlassen hat, fdngt es an, die anderen Kinder
auszulachen.

Und sagt: ,Was habe ich getan? Was hat mir daran gefallen?’ Die Gier lief3 den

Essig als Honig erscheinen.”*®

%63 7it. Masnavi (U: Komitee) IV, 1130-1135; Masnavi IV, 1129-1134.
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5.4.5 Absolute Aufrichtigkeit (ihlas) und Heuchelei (riya)

Aufrichtigkeit ist das, was der Mensch in seiner Gottesverehrung und seiner Beziehung zu
Gott leben soll. Der Mensch soll sein Verhalten nicht danach richten, wie er das Lob der
Menschen gewinnen kann. Aufrichtigkeit ist ein unverzichtbarer Begriff fiir das Leben der
Safis, weil Gott nicht in erster Linie darauf achtet, wie viele Dienste ein Safi fiir ihn
erbringt, sondern darauf, ob er seine Dienste mit Aufrichtigkeit leistet. Haris al-Muhasibi,
einer der ersten Siifis, beschreibt Aufrichtigkeit ausfiihrlich in seinem Buch ar-Riaye.
Aufrichtigkeit ist das Gegenteil von Heuchelei,’®* weswegen hier beide Begriffe genauer

betrachtet werden sollen.

Aufrichtigkeit wird in Werken der Sufis als eine grofle Aufgabe genannt, durch deren
Erfiillung der Mensch mit Gott und anderen Geschopfen in eine reine Beziehung treten
kann. Daher soll der Mensch seine Aufrichtigkeit nicht nur Gott, sondern auch den
Menschen gegeniiber zeigen. Doch will der Mensch Gott und anderen Geschdpfen
Offenheit zeigen, ist es flir ihn auch wichtig, ehrlich zu sich selbst zu sein.

Um Aufrichtigkeit zu erkldren, berichtet Rimi von einem Ereignis zwischen All
(Schwiegersohn des Propheten sowie vierter Kalif) und seinem Feind in einer Zeit des
Krieges. Aufrichtigkeit entsteht, wenn der Mensch weil}, dass Gott ihn stindig sieht,
gleichgiiltig, ob er im Krieg oder im Frieden ist. Diejenigen, die im vollen Bewusstsein
leben, dass Gott sie in jedem Augenblick sieht, sind sich stdndig ihrer Verantwortung fiir
alle Geschopfe gewahr. Dieses Bewusstsein beinhaltet, dass der Mensch seinem Freund
oder Feind jederzeit Aufrichtigkeit in seinem Verhalten zeigen soll. In diesem Bewusstsein

nimmt er wahr, dass die Rechte der Feinde auch im Krieg Bestand haben.

Rimt verdeutlicht dies also folgendermal3en:

Wenn der Mensch lernen will, aufrichtig zu handeln, kann er sich das Verhalten von Al1
zum Vorbild nehmen. Der Lowe Gottes war frei von jeder Heuchelei. All und sein Feind
kdmpften lange Zeit miteinander. Beide zogen ihr Schwert schnell, beide génnten sich
keine Ruhe und keine Unterbrechung im Kampf. Beide waren als Kdmpfer sehr beriihmt,
deswegen gab es lange Zeit keinen Sieger. SchlieSlich gewann Al1 diesen Kampf und hob
sein Schwert, um seinen Feind zu téten. Bevor Alt seinen Feind erschlagen konnte, spuckte
dieser in Alis Gesicht, den Stolz Gottes und des Propheten. Al sduberte sein Gesicht, warf

sein Schwert zu Boden und verzichtete darauf, den Kampf fortzufithren. Das erstaunte

4 Vgl. Yilmaz 2004, 172-173.



204

seinen Feind, weil der darauf wartete, dass Al1 ihn téten werde. Er folgte All und fragte
ihn:

»~Du hast dein scharfes Schwert gegen mich erhoben, warum hast du es
weggeworfen und mich verschont?

Was hast du gesehen, das besser als Kampf mit mir ist, sodass du davon absiehst,
mich zur Strecke zu bringen?

Was hast du gesehen, was deinen Zorn besdnftigt hat und was diesen Blitz
aufscheinen und wieder verloschen liefs?

Was hast du gesehen, dass eine Flamme in meinem Herzen und meiner Seele
erschien, als ich die Spiegelung davon sah?

Was hast du gesehen, jenseits von Existenz und Raum, das besser als Leben ist, und
weswegen du mir mein Leben gabst?

Du bist der tapfere Lowe des Herrn; wer weifs wirklich, wie grofiziigig du bist?”*®

All drgerte sich dariiber, vom Feind angespuckt worden zu sein, aber trotzdem konnte er
ihn nicht mit dem Schwert erschlagen. Wenn er ihn in seinem Arger getétet hitte, wiire es

kein Sieg im Kampf. Der Mensch soll sich nicht von seiner Gier tiberwéltigen lassen.

Er ist ein so starkes Wesen, dass er seinen Zorn und seinen Neid aushalten kann. Im Zorn
soll man nicht kéimpfen. Wenn der Mensch sich &rgert, entgleisen seine Absicht und sein
Ziel und dies nimmt dem Herzen seine Reinheit. Deswegen sprach Alf folgendermalien zu
seinem Feind:

wDer Zorn ist ein Konig iiber Konige, mir ist er ein Sklave, sogar dem Zorn habe

ich Ziigel angelegt.

Das Schwert meiner Sanfimut hat den Hals meines Zorns durchtrennt; der Zorn

Gottes ist wie eine Barmherzigkeit iiber mich gekommen.

Ich bin in Licht getaucht, obwohl mein Dach zerstort ist;, ich bin ein Garten

geworden, obwohl ich Abii T urab®®s bin.

Da ich an etwas anderes als Gott gedacht habe, musste ich mein Schwert wieder

einstecken.”®®’

Im Zorn zu agieren ist fiir den Menschen ein grofles Hindernis auf dem Weg zu Gott. Wut
oder Arger sind externe Elemente, die die Verbindung zu Gott stéren. Im Grunde
genommen ist es wichtiger, grole Wiirde und Aufrichtigkeit und das richtige Verhalten zu

zeigen, als das Lob der Menschen erreichen zu wollen, wie al- Gazzali in seinem Werk

563 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 3727-3732; Masnavi 1, 3726-3731.
6 Vater des Staubes.
567 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 3799-3802; Masnavi 1, 3799-3802.
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berichtet. Deswegen soll der Mensch gegen seine Triebseele kimpfen und die Triebseele
besiegen. In diesem Kampf von Zorn, Feindschaft und anderen negativen Gefiihlen besiegt
zu werden, wird in Masnavi unter der Uberschrift ,,Begierde* erklirt. Dies wird mit Alfs

Worten so erzihlt:

»In Gottes Augen ist der Sklave der Begierde schlimmer als Diener oder Sklaven,
die in den Dienst gestellt wurden.

Denn diese werden auf ein einziges Wort ihres Herrn frei, er dagegen lebt siif3, aber
stirbt sauer und bitter.

Der Sklave der Begierde findet keine Befreiung aufser durch die Gnade Gottes und
seine besondere Gunst.

Er ist in einen Abgrund ohne Boden gefallen, und das ist sein Fehler, es ist nicht
Zwang und Ungerechtigkeit.

Er hat sich in einen solchen Abgrund geworfen, dass ich kein Seil finden kann, das
bis zum Boden reicht.”*®

Um zu erklédren, wie wichtig Aufrichtigkeit fiir den Menschen ist, fithrt Rim1 ein Beispiel

an, welches eine Aussage zu Substanz und Akzidens von Lobpreis und Aufrichtigkeit

enthilt.

Der Lobpreis und die Anbetung Gottes (zikr) ist eine wichtige Aufgabe der Sufis. Gott
braucht keinen Lobpreis, doch wenn der Mensch Gott lobt, reinigt er in Wirklichkeit sich
selbst. Aber so wichtig auch der Lobpreis Gottes in der Realitét ist, noch wichtiger sind

Aufrichtigkeit und Klarheit des Herzens. Rimt hebt hervor:

,Gott sagte: Ich werde durch ihren Lobpreis nicht gereinigt;, sie werden gereinigt
und klar.

Ich schaue nicht auf Sprache und Rede, ich schaue auf die Seele und den inneren
Zustand.

Ich blicke in das Herz, ob es demiitig ist, auch wenn die Worte nicht demiitig
gedufiert werden.

Denn das Herz ist die Substanz und die Rede das Akzidens, so ist das Akzidens

abgeleitet, die Substanz das Wesentliche.”*®

Es gibt zwei Arten von Aufrichtigen. Eine Gruppe beabsichtigt, dass Gott und die anderen
Menschen sie wegen ihres Tuns und Benehmens lieben. Diese Aufrichtigkeit wurzelt nicht
in ihrem Herzen, sondern in ihrem Bestreben, geliebt zu werden. Sie danken in ihren guten

Taten also nicht Gott, sondern sehen sich als Grund dieser Taten. Damit fidhrt ihre

668 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 3815-3819; Masnavi 1, 3815-3819.
59 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1760-1763; Masnavi 11, 1748-1751.
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Triebseele fort {iber ihren Charakter zu herrschen. Sie kénnen nicht ganz auf ihr Begehren

verzichten.

Die zweite Gruppe sieht in all ihrem Dasein und ihren Aktivitdten Gott. Sie zielen in ihren
Handlungen nur auf die Zustimmung Gottes ab und sie erwarten nicht das Lob der
Menschen. Die Personen der ersten Gruppe sind unreif. Wie in Masnavi erklart wird, sind
sie wie ein Vogeljiger, der noch keinen Vogel gefangen hat.

Einen Vogel zu jagen ist vergleichbar mit dem Kampf des Menschen gegen die

Eigenschaften der Triebseele. RimT stellt diesen Zustand so dar:

»~Denn die Aufrichtigen sind dauernd in Gefahr, solange sie nicht vollstindig vom
Ego gereinigt sind,

Weil er noch auf dem Pfad ist, wo es zahllose Wegelagerer gibt, nur wer unter
Gottes Schutz steht, entkommt.

Wenn er noch kein reiner Spiegel geworden ist, ist er ein Gldubiger, wenn er den
Vogel nicht gefangen hat, ist er noch Jdger.

Wenn er wirklich aufrichtig geworden ist, ist er erlost;, er hat den Ort der
Sicherheit erreicht und den Sieg davon getragen.

Kein Spiegel wurde wieder zu Eisen; kein Brot wurde wieder zum Weizen im

670
Lager.”

Wie an vielen Stellen in Masnavi betont wird, unterstreicht auch Rimi zu diesem Thema,
dass es groBe Unterschiede zwischen der Aufrichtigkeit des vollkommenen Menschen und

den anderen gibt.

Wihrend der vollkommene Mensch mit dem echten Glauben (tahqig-T iman®’") lebt, sind
die anderen Menschen in einer sogenannten Nachahmung (faqlid-r iman®’?) des Glaubens

gefangen.
Deshalb ist die Heuchelei eines Saik besser als die Aufrichtigkeit von anderen.

Dies erinnert an den Satz, ,,das Schlafen des Gelehrten (‘alim) ist besser als das Beten des

Unwissenden.”

Hier wird betont, dass wir unser Verhalten und Beten bei vollem Bewusstsein erleben

sollen. Rimi hebt hervor:

670 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 1315-1319; Masnavi 11, 1308-1312.
87! Realisation, echte Erfahrung.

572 Nachahmung einer Meinung oder Haltung.
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~Wenn du Essig mit Feuer erhitzt hast, wird dieser doch deine Kdlte vergrofern,
wenn du ihn trinkst.

Denn diese Hitze kommt von auflen, die grundlegende Natur des Essigs ist Kdlte
und Sdure.

Und auch wenn der Traubensirup gefroren ist, mein Sohn, wird er die Leber
erhitzen, wenn du ihn trinkst.

Deshalb ist die Heuchelei des Sayhs besser als unsere Aufrichtigkeit, denn erstere
entsteht aus Einsicht, letztere dagegen aus Blindheit.

Die Rede des Sayhs bringt Einheit; die Worte der Neidischen bringen Spaltung.”673

Aufrichtigkeit (ihlas) ist ein wichtiger Begriff, um den Weg des Sifis ganzheitlich erfassen
zu konnen. Dieser Begriff ist auch das Schliisselwort, um nicht nur die Vorstellung des
Nicht-Seins, sondern auch das Thema der Einheit des Seins (wahdat ul-wugiid) verstehen

zu koénnen.®’*

Aus Sicht der Sufis soll der Mensch Gott von ganzem Herzen, ganzer Seele und mit allen
Kriften lieben, um Vollkommenheit und Heiligkeit zu erreichen. Auflerdem ist auch
Aufrichtigkeit wichtig fiir die SiifTs, damit sich zwischen Gott und den Menschen ein gutes
und reines Verhéltnis entwickeln kann.

Der Mensch soll so beten und leben, als ob er in jedem Augenblick Gottes Antlitz sehen
wiirde, denn auch, wenn er Gott nicht sieht, so sieht Gott doch ithn. Wenn die Menschen
diesen seelischen Zustand nicht erreichen, konnen sie nicht aus dem Fenster der Einheit
schauen.®”

Aus Riimis Sicht soll der Mensch sein Herz von allen schlechten Charaktereigenschaften
reinigen. Fir diese Reinigung fithrt RGm1 als Beispiel eine Begebenheit zwischen den

Byzantinern und den Chinesen an. Diese Geschichte erklért, dass das Herz des Menschen

wie ein Spiegel wirkt, solange es vor bosen Absichten bewahrt ist.

Die Chinesen traten in einen Wettstreit mit den Byzantinern und sagten: ,.Wir sind die
besseren Kiinstler*; die Byzantiner behaupteten: ,,Wir sind weltweit als die besten Kiinstler
beriihmt.* Da meinte der Sultan, ,.Ich bin neugierig. Deswegen werde ich euch eine

Aufgabe zur Priifung geben.*

73 7it. Masnavi (U: Komitee) 11, 3697-3701; Masnavi 11, 3681-3685.
7 yvgl. Schuon 1993, 198.
57 Vgl. Schuon 1993, 198.
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Der Sultan stellte zwei Rdume zur Verfiigung, je einen fiir die Byzantiner und die
Chinesen. Die Rdume wurden durch einen blickdichten Vorhang voneinander getrennt. Die
Chinesen erhielten Hunderte Farben vom Sultan und begannen Tag und Nacht zu malen.

Der Sultan 6ffnete ihnen seinen Schatz, jeden Morgen wurden ihnen viele Farben geliefert.
Die Byzantiner hingegen wollten keine Farben. Sie begannen die Wénde zu polieren, um
sie rein und klar zu machen. Sie polierten die Wénde Tag und Nacht ohne Pause. Rim1

fahrt so fort:

,Als die Chinesen ihre Arbeit beendet hatten, schlugen sie Freudentrommeln.

Der Konig trat ein und sah die Bilder dort; als er sie sah, wurde sein Verstand
verziickt.

Danach kam er zu den Byzantinern, sie hoben den Trennvorhang.

Die Spiegelung jener Bilder und Arbeiten der Chinesen traf auf diese, von allem
gereinigten Wiinde.

Alles, was der Sultan bei den Chinesen gesehen hatte, schien hier noch schoner, es

. . . b2l 7
war ein entziickender Anblick. %%

Mit dieser Parabel betont Rumi, dass die Beschaffenheit der Menschen rein sein soll.
Erstens soll das Herz der Menschen, nidmlich die innere Welt der Menschen, rein sein,
damit die Ordnung der Welt und die Beziehungen zwischen den Menschen und den
wahren Werten ohne Verfall fortwihren kdnnen.

Wenn ein Gefdll verunreinigt ist, kann das Wasser nicht sauber bleiben, welches in das
Gefill gegossen wird. Entgegen anderer Erwartungen vermehrt das schmutzige Wasser die
Verunreinigung des GefdBes. Aus dieser Perspektive erreichen groBes Wissen, besondere
Féhigkeiten und der Besitz wertvoller Dinge einen eigenen realen Wert bei denen, deren
Herzen von Gier und allem Schlechten gereinigt ist. Bei denjenigen, die bose Absichten
haben, vermehrt sich dieses Ubel durch ihre Fihigkeiten und ihr Wissen, sie nutzen ihr
Potential zum Negativen. In dieser Geschichte stehen die Byzantiner fiir die Suffs, die ihre

Herzen von Gier und Lust und allem Schlechten gereinigt haben.

Rimi hebt am Ende der Geschichte hervor:

,Die Byzantiner, o Sohn, sind die Siifis; ohne Studium und Biicher und Kunst. Aber
sie haben ihr Herz von Gier und Lust und Geiz und Hass gereinigt.

Diese Reinheit des Spiegels ist zweifellos das Herz, das unzdhlige Bilder empfdingt.

876 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 3478-3482; Masnavi 1, 3477-3481.
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Dieser Moses hdlt in seinem Busen die formlose unendliche Form des

Unsichtbaren, reflektiert vom Spiegel seines Herzens.<"

Durch die Reinigung des Herzens befreit sich der Mensch vom Eindruck der Farben und
Zahlen. Wie oben erklart, hat Moses, nachdem er sein Herz gereinigt hatte, das Wahre der
Dinge verstanden. Er teilte einst das Meer mit dem Stab, einmal liel er Wasser aus einem
Stein quellen und einmal wurde aus dem Stab ein Drache, welcher die Schlange der
Magierin auffral8. In diesem Sinne zeigte der mursid eine deutliche Verbindung zwischen
den Dingen der Welt auf.®’®

Riimt setzt seine Erkliarung folgendermal3en fort:

,Die Reflexion jeden Bildes scheint bis in alle Ewigkeit nur aus dem Herzen,
sowohl mit als auch ohne Vielfalt.

Bis in alle Ewigkeit erscheint jedes neue Bild, das auf das Herz fdllt, ohne jeden
Mangel.

Die ihr Herz poliert haben, sind von Geruch und Farbe befreit; sie betrachten
jeden Augenblick ohne Unterlass die Schonheit.

Sie haben die Form und die Schale des Wissens verlassen, sie haben das Banner
des gewissen Wissens gehisst.

Das Denken ist gegangen und sie haben Licht gefunden, sie haben das Wesen und

das Meer der Erkenntnis gefunden.“679

877 7it. Masnavi (U: Komitee) 1, 3483-3486; Masnavi 1, 3482-3485.
78 vgl. Konuk II, 432.
7 7it. Masnavi (U: Komitee) I, 3490-3494; Masnavi 1, 3489-3493.



210

6 Fazit

Diese Untersuchung analysierte die vier Hauptthemen in Rimis Werken: Gott, die Welt,
der Mensch und die Triebseele (nafs). Das Ziel war es, festzustellen, wie diese vier
Themen in Riimts Werken behandelt werden und zu welchen Schlussfolgerungen Rimt zu
diesen wichtigen Themen gelangt. Diese vier Begriffe sind Einzelaspekte eines groferen,
komplexen Sinngebildes. Im Folgenden sollen zundchst die Gedanken Rimis iiber Gott

zusammengefasst werden.

Der Zentralbegriff in Riimis Gottesvorstellung ist derjenige der Einheit des Seins. Der
Einheitsgedanke wurde im ersten Teil dieser Dissertation durch Betrachtung der von Rim1t
zu seiner Verdeutlichung herangezogenen Symbole und Bilder ausfiihrlich untersucht. Es
zeigte sich, dass es fiir Rumi fiir die Existenz Gottes keines anderen Wesens bedarf; Gott
entsteht aus sich selbst. Gottes Existenz ist absolutes Sein, das auf keinen Fall auf eine
Schopfung, wie die der Geschopfe, zuriickgefiihrt werden kann. Der Gedanke eines
absoluten Seins beeinflusst nicht nur Rimis Wahrnehmung von Gott, Mensch und
Universum, sondern auch seine gesamte mystische Gedankenwelt. Viele Symbole und

Erzdhlungen in Rumis Werken deuten auf die Idee eines absoluten Seins hin.

Gott ist das absolute Sein und die absolute Wahrheit. Mit der Vernunft das absolute Sein
begreifen zu wollen, ist nicht unmoglich. Der Mensch kann Gottes Existenz durch
Reflexion des Namens Gottes und seiner Eigenschaften wahrnehmen, aber dennoch reicht
die Vernunft alleine nicht aus, um Gott auch zu begreifen. Es stellt sich daher die Frage,
wie die Beziehung zwischen dem Menschen als verginglichem Wesen und dem absoluten
Sein, das ewiges, unbegreifliches Wesen ist, dargestellt werden kann. Laut Rim1 gibt es
eine Hierarchie, die vom absoluten Sein bis zur Welt, den Menschen und anderen
Geschopfen herabreicht, und diese Hierarchie wird erst mit der Schopfung deutlich
erkennbar. Bevor die Welt erschaffen wurde, war Gott ein unbegreiflicher verborgener
Schatz. Dieser Gedanke wird von RGim1 mit einem hadit-i qudsi erklart, das ,.kuntu kanzan
mahfiyan fa aradtu an ‘urifa fa halaqtul halg © lautet: ,,Ich war ein verborgener Schatz und
wollte erkannt werden; deshalb schuf ich die Welt.”®*® Es stellt sich die Frage, warum Gott
erkannt werden wollte. RimI1 meint, dass Gott erkannt werden wollte, heifit, dass er dem
Menschen seine uneingeschriankte Liebe, seine Gnade und Barmherzigkeit zeigen und
seine Gaben schenken wollte. Das werde daraus ersichtlich, dass Gott Adam, der mit

seinem von Gott erhaltenen freien Willen stindigt, dann aber wegen seiner Siinde Reue

80 vgl. Masnavi IV, 2539-2560.
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zeigt, sofort verzeiht. Aus Rumis Sicht ist Gott der Barmherzige, der die Geschopfe fiir
ihre Fehler nicht bestrafen, sondern ihnen, wenn sie diese einsehen und bereuen, verzeihen

will.

Um die Phase der Erschaffung aus theologischer Perspektive zu erklédren, bedarf es eines
Blickes auf die Idee der creatio ex nihilo. Aus Rimis Sicht werden die Welt und was sich
in ihr befindet nicht einfach erschaffen. Das Wissen von allen zu erschaffenden Dingen ist
bei Gott bereits vorhanden, bevor sie erschaffen werden. Der Erschaffungsakt ist also das
Hervorkommen dieses Wissens bei Gott. Erschaffung ist ein Akt des universellen Intellekts
(‘aql-i kull). Aus anderer Perspektive kann die Erschaffung mit dem formalen Wissen von
Hausern und Bauten verglichen werden, die ein Architekt in die Realitdt umsetzt. Aus
dieser Sicht sind alle Teile der Welt fiir die Ewigkeit erbaut und folglich also
unverdnderlich. Rim1 zeigt in seinen Werken auf, dass er in der Frage der Erschaffung des
Universums eine andere Meinung vertritt als die Vertreter der as aritischen Rechtsschule.
Nach Riimis Auffassung befindet sich das Universum, so wie die Menschen es sehen,
standig im Zustand von Verdnderung und Entstehung. Im Gegensatz dazu befindet sich das
Universum beim Schopfergott in einem substantiellen Zustand und ist damit konstant und

unverédnderlich, also durch Ewigkeit gekennzeichnet.

Der Begriff ,,Nichtsein“ ist von grofer Bedeutung in Rimis Werken, da er eine Bezichung
zwischen Schopfer und Schopfung impliziert. In Rimis Darstellung bezeichnet dieser
Begriff den Erschaffungsort, an dem Gott seine Schopferfihigkeit zeigt. ,,Nichtsein® ist ein
Erschaffungsort, in dem Gott sein vorheriges ewiges Wissen {iber die Geschopfe
hervorbringt. Hiermit weist der Begriff des Erschaffungsortes nicht auf einen rdumlichen
Ort hin, sondern auf eine Stufe des Gedankens des absoluten Seins. Im dritten Abschnitt
dieser Arbeit wurde der Begriff ,,Nichtsein® ausfiihrlich behandelt. Er wird in Masnavi
mitunter in der Bedeutung ,,absolutes Sein“ verwendet. Die Bedeutungen der Begriffe
variieren allerdings stdndig bei Rimi; dies entspricht seiner ihm eigenen Weise der
Darstellung eines ganzheitlichen Zusammenhangs. Dieser Begriff ist in Riimis Werken

immer positiv bewertet, obgleich er in verschiedenen Bedeutungen genutzt wird.

Rimt erklart, dass Gott erkannt werden wollte und deswegen die Welt erschaffen hat. In
diesem Fall ist die Welt ein Ding, welches durch Gottes Namen und Gottes Eigenschaften
Gott manifestiert. Die Welt und der Mensch spiegeln einander wider, wihrend sie
gleichzeitig Gottes Eigenschaften manifestieren. Der Mensch ist eine Zusammenfassung

der Welt. Mensch und Welt werden auch mit einem Buch verglichen, in dem Gottes
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Eigenschaften und Gottes Namen gelesen werden konnen. Alles, was im Universum ist, ist
auch in dem Menschen enthalten. Wegen seiner Gedankenwelt und seines Willens ist der
Mensch ein allumfassendes Wesen. Rumis Gedanke betont, dass der Mensch nicht nur

Mikrokosmos (al- ‘alam as-sagir), sondern auch Makrokosmos (al- ‘alam al-kabir) ist.

Denn unter allen Geschopfen manifestiert nur der Mensch die Namen Gottes aus
ganzheitlicher Perspektive und somit ist der Mensch Stellvertreter Gottes. Das Thema der
Stellvertreterschaft des Menschen wird in Masnavi mit der Siinde Adams und mit der
Vertreibung Adams aus dem Paradies verbunden. Weil sie die Friichte des verbotenen
Baums allen, wurden Adam und Eva aus dem Paradies vertrieben. Doch vom verbotenen
Baum zu essen, war fiir Adam ein notwendiger Schritt, um Gottes Stellvertreter auf der
Welt zu werden. Das ist der erste Schritt. Dann jedoch bereute er seine Siinde und Gott
konnte seine Eigenschaft als fawwab (der sich immerwihrend in Vergebung Zuwendende)
in Erscheinung treten lassen. Das ist der zweite Schritt und dieser zweite Schritt zeigt
gleichzeitig, dass der Mensch einen Willen hat, damit er Gut und B6se, Falsch oder Richtig
auswihlen kann. Dass der Mensch einen freien Willen hat, hei3t auch, dass er das einzige
Geschopf ist, das Stellvertreter Gottes sein kann. Indem Gott dem Menschen die
Entscheidungsfreiheit gibt, statt durch seine géttliche Macht das Handeln der Menschen zu
bestimmen, macht er deutlich, dass er den Menschen als wertvolles Geschopf liebt und

respektiert.

Das Thema der Stellvertreterschaft steht mit dem Begriff ,,vollkommener Mensch® in
Beziehung. In Rumis Werken wird der Gedanke des vollkommenen Menschen sehr oft
erwdhnt und Rimi1 betont mit ihm, dass der vollkommene Mensch als einziges Wesen
Manifestationsort Gottes (tagalli) ist. Der vollkommene Mensch ist jemand, der in Gottes
Willen entworden ist und in seinem Leben Gottes Willen stdrker noch als seinen eigenen
Wiinschen folgt. Er ist mithin ein Diener Gottes. Je mehr der Mensch Diener Gottes ist,
desto vollkommener kann er sein. Mit dem Lobpreis Gottes (zikr) reinigt der vollkommene
Mensch sein Herz von allen duBleren Dingen, um die Ndhe Gottes zu erreichen. Das
gereinigte Herz ist Manifestationsort Gottes (fagalli). Deswegen heil3t es, Gott ist nicht im
Himmel oder auf der Erde, sondern im Herzen seiner Gléubigen (mu min). Diese
Manifestation ist nicht als rdumlich (tagalli az-zati) zu verstehen. Die Aussage ist eher
symbolisch und betont, dass der Gldubige seine Beschaffenheit und sein Herz rein halten

soll.
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Riimis Menschenbild zeigt ein Geschopf, das sowohl das Gute als auch das Bose in seinem
Wesen trigt, es enthilt so Stirke und Schwiche zugleich. Der Mensch ist ein Wesen,
welches sowohl iiber Eigenschaften der Tiere als auch der Engel verfiigt. Seine schlechten
Verhaltensweisen und seine Taten bescheren ihm einen Rang, der niedriger ist als der Rang
der Tiere. Wenn aber der Mensch sich moralisch iiberwindet und den schlechten
Charaktereigenschaften Einhalt gebietet und sich in seiner Wahlmoglichkeit fiir die guten
Charakterziige entscheidet, kann er den Rang der Engel erreichen oder sogar einen hoheren
Status als sie einnehmen, da die Engel im Vergleich zu den Menschen keine
Entscheidungsfreiheit haben. Deswegen ist der Mensch bei Rimi sowohl eigene Beute als
auch eigene Falle, sein eigener Ehrenplatz, sein eigener Flur und sein eigenes Dach. Damit

ist er einmalig.

Das Diesseits ist ein Ort, an dem Gut und B6se nebeneinander bestehen. Aus dieser
Perspektive vergleicht Rimi1 das Diesseits mit dem Atelier, in welchem der Maler seine
Bilder zeigt. In diesem Atelier befinden sich Bilder von schonen und hésslichen
Gegenstidnden, womit der Maler sein Koénnen zeigt. Wenn er das Héssliche nicht malen
kann, ist sein Konnen mangelhaft. Alle Bilder, gleichgiiltig, ob sie Héssliches oder
Schones zeigen, beweisen die Fahigkeiten des Malers. Mit der Metapher der Gemélde
erkldart Rimi, warum Gott Gutes und Boses nebeneinander erschaffen hat. Aber dennoch

wiinscht Gott, dass der Mensch gutes und richtiges Verhalten vorziehen soll.

In Masnavi thematisiert Rimi diese Bilder auch im Zusammenhang mit der Theorie der
Gegensidtze. Wie sich in dem Korper des Menschen vier gegensitzliche Elemente
befinden, also Wasser, Feuer, Luft und Erde, so beherbergt die Welt diese Elemente
ebenfalls. Sind sie in einem unausgewogenen Verhidltnis vorhanden, bringen sie

Disharmonie und Zerstorung. Die Gegensitze bedingen sich gegenseitig.

Es ldsst sich sagen, dass in Rumis Vorstellungswelt das Bose sich in der Welt
verhdltnismaBig verhilt, das hei3t, was fiir den einen relativ gut ist, ist fiir den anderen
relativ schlecht. Aus Sicht einer ganzheitlichen Anschauung ist festzustellen, dass in den
Werken Riumis die Idee des absolut Guten zentral ist. Hierbei stellt RGimi Gott selbst als
das absolut Gute und absolut Schone dar und zugleich auch als die einzige Quelle fiir alle

guten und schonen Dinge.

Laut Rim1 wird die Welt in jedem Augenblick erneuert, obgleich sich der Mensch dieser

bestdndigen Erneuerung nicht bewusst ist. So fithrt Riim1 das Blithen der Blumen nicht auf
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den Friihling selbst zuriick, sondern allein auf den Schopfergott. In Wahrheit werden

Hunger nicht durch Brot und Durst nicht durch Wasser gestillt, sondern durch Gott allein.

Die Welt ist daher kein Mechanismus, der nach seinen eigenen Regeln funktioniert,
sondern ein passives Objekt, an dem sich die gottlichen Schopfungsakte jederzeit
beobachten lassen. Diese Vorstellung fiihrt zum Gedanken des Occasionalismus. Eine
Diskussion des Occasionalismus wurde erst von Abu 1-Hasan al-As‘ari konsequent und
systematisch durchgefiihrt, wobei der Gedanke auch in der &lteren Theologie vorzufinden
ist. Occasionalismus, als dessen bedeutendster Vertreter in der islamischen Tradition al-
Gazzali gilt, kann als ,,Glaube an den stindigen Finfluss Gottes* iibersetzt werden.
Insofern wiirde eine Kausalzusammenhénge voraussetzende Vorstellung des Universums
die absolute Macht Gottes verleugnen. Auch Riimis Meinung nach ist nicht die Kausalitit,
sondern der Occasionalismus fiir das Wirken im Universum ausschlaggebend. Die
occasionalistische Auffassung wird in der heutigen islamischen Welt als al- Gazzalis
Theorie bezeichnet, wihrend die Spur dieser Auffassung schon vor al- Gazzali, bei Abii I-
Hasan al-As‘ari, festgestellt werden kann. Mit dem Gedanken des Occasionalismus
verdndert sich das islamische Glaubensbekenntnis ,,Es gibt keinen Gott aufser Gott” (la
ilaha illa ‘llah) in die Wendung ,,Es gibt keinen Handelnden aufer Gott (la fa‘ila illa
lah).

Liebe, insbesondere Gottesliebe, ist das Schliisselwort und der eindrucksvollste Begriff in
Rimis Werken. Die Wirkung dieser Gottesliebe duflert sich in der Sehnsucht nach Gott. Zu
vergleichen ist dies mit einem Menschen, der jemanden liebt und danach strebt, die
Wiinsche des geliebten Menschen zu erfiillen. Das ist {ibertragbar auf die Gottesliebe: Wer

Gott liebt, achtet auf die Verbote und Gebote Gottes.

Im ersten Kapitel wurde bereits dargelegt, dass die Liebe — auch die Liebe zwischen
Menschen — den Menschen von der Liebe der Dinge auf der Welt reinigt und somit der
Liebende seine ganze Neigung auf Gott fokussieren kann. Der Ubergang von der Liebe des
Verginglichen zu der Liebe des Ewigen, Einen und Einzigen wird dadurch erleichtert. Die
Wahrnehmung der Liebe bei Rimi als eine Erinnerung an die Schonheit Gottes weist auf

ein platonisches Liebesverstiandnis hin.

Das andere wichtige Thema, das zu erkunden war, um Rimi richtig verstehen zu kénnen,
ist die Triebseele, nafs. Die Triebseele hat weder einen Ko6rper noch eine Form, sie besteht
aus den schlechten Eigenschaften des Menschen, die Gott beméngelt. Wer Gott erreichen

will, sollte die eigene Triebseele kennen, sich vor deren schlechten Eigenschaften
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bewahren und ihr stindig widerstehen. Die Triebseele ist die Quelle alles Schlechten,
weshalb sich der Mensch sein ganzes Leben vor den Spielen und Fallen der Triebseele

hiiten soll.

Der Mensch und die Welt sind ein Spiegel, in dem Gottes Namen und Eigenschaften
sichtbar werden. Gott war vor der Schopfung ein verborgener Schatz, doch er wollte
erkannt werden. Daher schuf er die Welt und den Menschen. Diese Sitze implizieren, dass
die Welt und der Mensch fiir ein Ziel geschaffen wurden. Das Ziel ist fiir den Menschen
und fiir die Welt, Gott zu erkennen und Gottes Namen und Eigenschaften zu manifestieren.
Gott zu erkennen ist aus Rimis Sicht nicht nur die primire Verantwortung, sondern
zugleich auch das hochste Ziel. Zwar sind alle Geschopfe ein Beweis fiir das absolute Sein,
doch erkennen sie Gott nicht. Unter den Menschen beweisen nicht nur die Glaubigen
Gottes Existenz, sondern auch die Ungldubigen. Denn ohne Zweifel kann es keinen Beweis
geben. In diesem Zusammenhang beweisen das Universum und der Mensch, Glaubige oder
Unglédubige, Gottes Existenz und Gottes Willen. Dies bedeutet, dass alle Geschopfe

wertvolle Wesen sind, da sie Gottes Existenz zur Erscheinung bringen.

Welcher Unterschied lidsst sich zwischen den Gedanken Rumis und denen anderen Sufis

feststellen?

Wie zuvor erwihnt, bringt Rimi mit den angewandten Symbolen und Wortern seine
tiefsten Gefiithle zum Ausdruck. Die untibliche Schreibweise und seine Lebenserfahrungen
sind wichtige Besonderheiten im Vergleich mit anderen Stfis. Seine Geschichten fiihren
den Betrachter durch ein Labyrinth. Mit diesen Geschichten lehrt er den Leser nicht nur
islamische Ethik, sondern ldsst ihn auch iiber den Sinn des Lebens und die Absicht der

Erschaffung nachdenken.

Aus Rumis Sicht beweisen zum einen die Welt und die Geschopfe die Existenz Gottes,
andererseits sind diese aber ein Vorhang, der aus Pluralitdt und Vielfiltigkeit besteht, die
die Gotteserkennung verdecken. Dies lésst sich daran erkennen, dass RimT manchmal iiber
den Vorhang und ab und zu tiber das Wesen hinter dem Vorhang schreibt. In jedem Fall
beschreibt er aber nur den Einzigen. Er beschiftigt sich in diesem Kontext in seinem
Werken mit dem Schicksal, den Willen des Menschen Gott zu suchen, die Welt, den
Menschen, das Gute, das Bose usw. Er fokussiert sich bei all diesen Themen auf Gott, was

einen wichtigen Unterschied zu anderen Siifis darstellt.
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AuBerdem konnen Rimis Werke aus zwei Perspektiven unter die Lupe genommen werden.
Einerseits erkldren seine Biicher ethische Themen, andererseits verfasst er theosophische
Themen, wie die Einheit des Seins (wahdat ul-wugiid), die Gottesliebe, der vollkommene

Mensch, Gotteserkenntnis usw.

Er erinnert uns zum einen an die Werke von al- Gazzali, Hugviri oder Qusairi, zum
anderen auch an die Werke von Qunevt und Ibn ‘Arabi. Ferner erldutert Rim1 die Themen

des Siifismus mit poetischen Aussagen wie “Attar und Gami.

Um Riimis Gedankenwelt zum Ausdruck zu bringen, verglich ich Riimis Gedanken mit der
Idee von Ibn ‘Arabi, mit dem Ergebnis, dass Riimi1 &hnliche Themen sehr unsystematisch
erklart. AuBBerdem betont Rim1 das absolute Sein im Allgemeinen stirker als die Welt und
andere Geschopfe. Diese werden oft mit der Sonne und dessen Sonnenstrahlen wie folgt
symbolisiert: ,, Scheint die Sonne auf verschiedene Glasscheiben, so entsteht durch die
Projektion eine Vielzahl an Lichter. Jedoch spielt diese Vielzahl fiir die Sonne selbst keine
Rolle; die Sonne ist und bleibt immer eins. “68!" Hierbei versinnbildlichen die

Sonnenstrahlen die Gottesnamen und die Sonne die Existenz Gottes.

AuBerdem wird in seinen Werken klargestellt, dass der Mensch sich ein Leben lang vor
den Spielen und Fallen der Triebseele hiiten soll. Er zeigt die schlechten Eigenschaften der
Triebseele ausfiihrlicher aus verschiedenen Aspekten als die klassischen siifischen Werke.
Er empfiehlt dem murid sich selbst stindig zu kontrollieren und seine Frommigkeit auf das
eingehendste zu revidieren. Um Gott zu erreichen, muss sich der Mensch persénlich

tiberpriifen.

Aus Rumis Sicht, soll der murid, um die wahre Frommigkeit zu erlangen, seine Interessen
auf die eigene innere Welt fiihren und nicht zur duBleren. Der murid kann sich Schritt fiir
Schritt Gott néhern, falls er seine Taten und seine Gebete stindig tiberpriift. Im Gegensatz
zu den anderen Werken von bekannten Sufis fithren Rimis Werke den Leser eher in eine

Art Psychotherapie.®®.

681 Vgl. Masnavi II, 184-185.

2 Mustafa Merter verdffentlichte in der Tiirkei ein Buch, um Raimis Gedanken aus psychologischer
Perspektive zu erkldren von : ,,Psikiolojinin Uciincii Boyutu: Nefs Psikolojisi ve Riiyalarin Dili., 2014.
In diesem Buch werden die Gedanken von Rimi mit den Gedanken von Sigmund Freud, C.G. Jung,
Heinz Harttman, Margeret Mahler u.s.w. verglichen. AuBlerdem verfasste Mustafa Merter noch ein
weiteres Buch ,,Dokuz Yiiz Katli Insan*, 2007.



217

Literaturverzeichnis

‘Afifi, Abu’l -‘Ala’: at-tasawwuf: ath-thaurat ar-riihaniyya fi'l-Islam (U. Demirli
Ekrem; Kartal Abdullah). Istanbul: Iz Yayincilik, 1999.

Aflaki, Schams ad -Din Ahmad: Manaqib al-‘arifin Bd. I-II (U. Tahsin Yazici)
Istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 1995.

Andrze, Tor: Islamische Mystiker (Hsgb. Fritz Emnst, U. Helmhart Kanus-Cred§).
Stuttgart: Kohlhammer, 1960.

Arberry, A.J.: Discourses of Rumi, Ubersetzung des Fihi ma Fih.London: John
Murray, 1961.

Arberry, A.J.: Sufism: an Account of the Mystics of Islam, London: George Allen
& Unwin, 1950.

Arberry, A.J.: Mystical Poems of Rim1 Sufism. Chicago/London: University of
Chicago Press, 2009.

Arpagus, Safi: Mevlana ve Islam. Istanbul: Vefa Yaynlari, 2008.

‘Attar, Farididdin: Mantik at- Tayr, Hsgb. Sadeq Govherin. Teheran:
Sukhan,1997.

Behr, Harry Harun: Der Satan und der Koran: Zur Theologischen Konstruktion des
Bosen im Islam und dem therapeutischen Ansatz im Islamischen
Religionsunterricht. In: Das Bose in der Sicht des Islam, Hsgb. Klaus Berger,

Harald Herholz, Ulrich Niemann. Regensburg, 2009.
Bobzin, Hartmut: Der Koran.Miinchen: C.H. Beck, 2010.

Bouman, Johan: Gott und Mensch im Koran. Darmstadt. Wissenschaftliche

Buchgesellschaft, 1977.
Buhari, Muhammed: al-Gami‘ as-Sahih, Hsgb. Rudolf Krehl. Leiden: Brill, 1908.

Can, Sefik: Mevlana, Hayati- Sahsiyeti ve Eserleri. Istanbul: Otiiken Nesriyat,
2009.

Cebecioglu, Ethem: Psiko-Tarih Ac¢isindan Farkli Rihi Tekamiil Mertebelerinin
Mevlana’nin Anlasiimasindaki Rolii - Metodolojik Bir Yaklagim. In: Tasavvuf {lmi
ve Akademik Arastirma Dergisi (Mevlana Ozel Sayis1). Bd. 15. Ankara, 2005.



218

Ceyhan, Semih: Ismail Rusihi Ankaravi’nin Mesnevi Tahkiki: Mesnevi’deki
Manaya Metodolojik Bir Yaklasim. In: Tasavvuf IImi ve Akademik Arastirma
Dergisi. Bd. 20. Ankara, 2007.

Celik, Isa: Klasiklerimiz XIII Mesnevi-i Manevi. In: Tasavvuf IImi ve Akademik

Arastirma Dergisi, Bd. 14. Ankara, 2005.

Celik, Isa: Imam Rabbani Perspektifinden Ibnul-Arabiye Tenkidi Bir Yaklasim. In:
Tasavvuf Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, Bd. 23. Ankara, 2009.

Chebel, Malek: Die Welt der Liebe im Islam (Géttliche Liebe), (U. Wieland
Grommes; Ursula Glinther, Reinhart Hesse; Edgar Peinelt), Miinchen: Kunstmann

Antje GmbH, 1997.

Chittick, C. William: Sufism: A Beginner’s Guide. Oxford: ONEWorld
Publications, 2001.

Chittick, C. William: Ibn‘Arabi (Heir to the Prophets). Oxford: ONEWorld
Publications, 2007.

Coskun, Ibrahim: Muhyiddin Ibn Arabi'nin Felsefesinde “Allah” Mefhumu. In:
Tasavvuf Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi (Ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-1). Bd.
21. Ankara, 2008.

Demirel, Sener: Mevlananin Mesnevisi ve Serhleri. In: http://ktp.isam.org.tr/pdf

(letzter Aufruf: 25.02.2016).

Demirli, Ekrem: Islam Metafiziginde Tanr1 ve Insan, Istanbul: Kabalc1 Yaymevi,

2008.

Diidiik¢ii, Eren: Magnin (Die Gestalt des Heiligen Verriickten im Islamischen

Mittelalter). Bremen: Kleio Humanities, 2007.

Diizen, Ibrahim: Aziz Nesefi'ye Gore Allah Kainat ve Insan. Istanbul: Furkan

Yaynlari, 2000.
Encyclopaedia of the Qur'an, Hrsg. Jane Dammen McAuliffe. Leiden: Brill, 2001.

Encylpaedia of Sufism XII, Hrsg. Masood Ali Khan. New Delhi: Anmol
Publication, 2003.

Eraydin, Selcuk: Tasavvuf ve Tarikatlar. Istanbul: Mavi Yaynlari, 1990.



219

Erdogan, Kenan: Niyazi-i Misri Hayat1, Edebi Kisiligi, Eserleri ve Divani. Ankara:
Akcag Yayinlari, 1998.

Erginli, Zafer: Ibn-i Arabi'ye G6re Hz. Adem ve Temel Insan Nitelikleri. In:
Tasavvuf IImi ve Akademik Arastirma Dergisi. Bd. 21. Ankara, 2008.

Ghazzali, Eba Hamid, Ihya ‘ulom ad-din, I-IV, Hsgb. ‘Iraqi. Kairo: Dar al- Fikr
al- ‘Arabi, 1387,

Gibb, E. J.W.: A History of Ottoman Poetry I. London: Luzac, 1958.
Gibb, E. J.W.: A History of Ottoman Poetry IV. London: Luzac, 1967.

Golpmarh, Abdilbaki: Mevlana Celaleddin: Hayati, Felsefesi, Eserleri,
Eserlerinden Se¢meler. Istanbul: Inkilap Kitabevi, 1952.

Ritter, Helmut: Das Elixier der Gliickseligkeit — Ubersetzung des, Kimiya'-e
Sa‘adat. Diisseldorf-Koln: Diederichs, 1981.

Gramlich, Richard: Mystische Dimensionen des Islamischen Monotheismus. In:
Glauben an den einen Gott (Menschliche Gotteserfahrung im Christentum und im

Islam), (Hsgb. Falaturi Abdoljavad ; Strolz Walter ). Freiburg: Herder, 1975.

Gramlich, Richard: Die Schiitischen Derwischorden Persiens — zweiter Teil:

Glaube und Lehre. Wiesbaden: Harrassowitz, 1976.

Gramlich, Richard: Muhammed al- Ghazzali’s Lehre von den Stufen zur

Gottesliebe, (Hsgb. Hans Robert Roemer). Wiesbaden: Harrassowitz, 1984.

Gramlich, Richard: Alte Vorbilder des Sufitums (Erster Teil: Scheiche des
Westens), (Hsgb. Walter W. Miiller). Wiesbaden: Harrassowitz, 1995.

Gramlich, Richard: Weltverzicht (Grundlagen und Weisen islamischer Askese)

(Hsgb.Walter W. Miiller). Wiesbaden: Harrassowitz, 1997.

Gramlich, Richard: Der Eine Gott (Grundziige der Mystik des Islamischen
Monotheismus) (Hsgb.Walter W. Miiller). Wiesbaden: Harrassowitz Verlag, 1998.

Gril, Denis: Science of Letters in: The Meccan Revelations Ibn Al°Arabi Bd.2 (In
Collabration with Cyrille Chodkiewicz and Denis Gril). New York: Pir Press, 2004.

Giilec, Ismail: Mevlana’nin Mesnevisinin Tamamina Yapilan Tiirkce Serhler. In:

http://turkoloji.cu.edu.tr (letzter Aufruf 25.02.2016).



220

Hugviri, ‘Al Ibn Usman: Kasf- al Mahgiib (Ubersetzung in Arabisch: is‘ad
‘Abde-1 Hadt Qandil und Emin ‘Abde-1 Megid Badavi). Beirut: Dar Sadir, 1980.

Izutsu, Toshihiko: A Comparative Study of the Key Philosophical Concepts in
Sufism and Taoism / Ibn'Arabi and Lao-Tzt, Chuang Tzu. Tokio: Keio Institute of

Cultural and Linguistic Studies, 1966.
Kili¢, M. Erol: Siifi ve Siir. Istanbul: Insan Yaymlari, 2011.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi I, Hsgb. Selcuk Eraydin, Mustafa Tahrali.
Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2004.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi II, Hsgb. Selcuk Eraydin, Mustafa Tahrali,
Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2005.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi III, Hsgb. Osman Tiirer, Mustafa Tahrali,
Safi Arpagus. Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2005.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi IV, Hsgb. Osman Tiirer, Mustafa Tahrali,
Safi Arpagus. Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2005.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi V, Hsgb. Selcuk Eraydin, Mehmet
Demirci, Mustafa Tahrali, Safi Arpagus, Necdet Tosun. Istanbul: Kitabevi
Yayinlari, 2005.

Konuk, A. Avni: Rimi, Galal ad-Din Muhammad: Mesnevi-i Serif Serhi VI, Hsgb.
Selguk Eraydin, Mehmet Demirci, Mustafa Tahrali, Safi Arpagus, Necdet Tosun.
Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2006.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi VII, Hsgb. Mustafa Tahrali, Selguk
Eraydin, Necdet Tosun. Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2006.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi VIII, Hsgb. Safi Arpagus, Mustafa Tahrali.
Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2006.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi IX, Hsgb. Mehmet Demirci, Siileyman
Gokbulut, Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2007.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi X, Hsgb. Mehmet Demirci, Siileyman
Gokbulut, Mustafa Tahrali. Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2007.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi XI, Hsgb. Dilaver Giirer, Mustafa Tahrali.
Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2008.



221

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi XII, Hsgb. Dilaver Giirer, Mustafa Tahrali.
Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2008.

Konuk, A. Avni: Mesnevi-i Serif Serhi XIII, Hsgb. Dilaver Giirer, Mustafa
Tahral1. Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2009.

Kriss Rudolf und Kriss-Heinrich-Hubert: Volksglaube im Bereich des Islam I-II,
Wiesbaden 1960-1962.

Kiing Hans; Ess Josef Van: Christentum und Weltreligionen Islam, Miinchen 2003.
Lloyd, V. J.: ‘Aziz Nasafi. Surrey: Curzon Press, 1998.

Merter, Mustafa: Psikiolojinin Uciincti Boyutu: Nefs Psikolojisi ve Riiyalarm Dili.

Istanbul: Kakniis Yaynlari, 2014.
Merter, Mustafa: Dokuz Yiiz Katli Insan. Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2007.

Muslu, Ramazan: The shortest Way to God is (through) Love. In: Gotteserlebnis
und Gotteslehre: christliche und islamische Mystik im Orient (Gottinger
Orientforschungen Syriaca Bd. 38), Hsgb. Martin Tamcke. Wiesbaden:

Harrassowitz, 2010.

Nesterova, Svitlena: Mevlana'nin "Mesnevi” isimli Eserinde Metaforik Anlatimin

Metafizik Boyutu. Ankara (Dissertationsarbeit), 2011.
Nicholson, Reynold A.: The Mystics of Islam, London: World Wisdom, 1963.
Nicholson, Reynold A.: Rimi, Poet and Mystic, London: World Wisdom, 1964.

Qusairi, Abi 1-Qasim: ar-Risala al-Qusairiyya f1 1-‘ilm at-tasavviif. Damaskus:

0.A. 2000.
Olgun, Tahir: Serh-i Mesnevi. Bd. 1-14. Istanbul: Samil Kitabevi, o.J.

Perler, Dominik; Rudolph, Ulrich: Occasionalismus: Theorien der Kausalitit im
arabisch-islamischen und im europdischen Denken. Gotingen: Vandenhoeck &

Ruprecht, 2000.

Rahmati, Fateme: Der Mensch als Spiegelbild Gottes in der Mystik Ibn ‘Arabfs.
Wiesbaden: Harrassowitz, 2007.



222

Renz, Andreas: Der Mensch unter dem Anspruch Gottes (Offenbarungsverstandnis
und Menschenbild des Islam im Urteil gegenwirtiger Christlicher Theologie),
(Hsgb. Heimbach-Steins, Marianne und Wielandt, Rotraud). Bd. 1. Wiirzburg:
Ergon Verlag, 2002.

Ritter, Hellmut: Das Meer der Seele. Leiden: Brill, 1955.

Riickert, Friedrich: Der Koran (Hsgb. Hartmut Bobzin). Wiirzburg: Ergon Verlag.
1995.

Riimi, Galal ad-Din Muhammad: Das Matnawi (Sechs Binde), (U. Bernhard
Meyer, Kaveh und Jilla Dalir Azer). Konya: Stadtverwaltung, 2005.

Riimi, Galal ad-Din Muhammad: Das Matnawi (Sechs Binde), (U. Bernhard
Meyer, Kaveh und Jilla Dalir Azer). K6ln: David Smith Publishing, 1999-2001.

Riimi, Galal ad-Din Muhammad: Masnavi -Ma’navi (Sechs Binde), Hsgb. Adnan
Karaismailoglu, Derya Ors. Konya: Sehrdari-i Konya, 1384.

v

Riami, Galal ad-Din Muhammad: Fih-1 ma ftht (Hsgb. Furiizanfar Badi-az-
Zaman). Teheran: Sipihr, 1362.

Riimi, Galal ad-Din Muhammad: Divan-i Schams (Hsgb. Furiizanfar Badi-az-

Zaman). Bd. 1-10. Teheran: Sipihr, 1336-1346.
Schirrmacher, Christine: Der Islam. Bd.1. Holzgerlingen: SCM Hénssler, 2003.

Schimmel, Annemarie: Rumi — Ich bin Wind du bist Feuer. K6ln: Hugendubel,

1982.

Schimmel, Annemarie: The Triumphal Sun: A Study of the Works of Jalaloddin
Rumi. Albany: State University of New York Press, 1993.

Schimmel, Annemarie: Mystische Dimension des Islam: Die Geschichte des

Sufismus. Leipzig: Insel Verlag, 1995.

Schimmel, Annemarie: Sufismus (eine Einfithrung in die Islamische Mystik).

Miinchen: C.H. Beck, 2008.

Schimmel, Annemarie: “Mawlana ROmi: yesterday, today, and tomorrow” in
Poetry and Mysticism in Islam: The heritage of Rumi (Hsgb. Amin Banani, Richard

Houannisian, Georges Sabagh). California: Cambridge University Press, 1994.



223

Schimmel, Annemarie: Von Allem und vom Einen, Ubersetzung des Fihi ma Fih.

Miinchen: Diederichs Eugen, 1995.

Schock, Cornelia: Adam im Islam (Hsgb.Gerd Winkelhane, Klaus Schwarz).
Berlin: Klaus Schwarz Verlag, 1993.

Schuon, Frithjof: Den Islam Verstehen. Freiburg: Herder, 1993.

Simsek, H. Ibrahim Ismail: Fenni Ertugrul’un Ibnii’l-Arabi ve Vahdet-i Viiciid
Savunmasi. In: Tasavvuf [lmi ve Akademik Arastirma Dergisi (Ibnii’l-Arabi Ozel

Sayisi-1), Bd. 21. Ankara, 2008.

Tatci, Mustafa: Yunus Emre Divani — Tenkitli Metin. Ankara: Kiiltiir Bakanligi
Yaynlari, 1990.

Tatci, Mustafa: Yunus Emre Divami — Inceleme. Ankara: Kiiltiir Bakanligi

Yaynlari, 1990.

TDYV Islam Ansiklopedisi VI, (Hsgb. TDV Islam Arastirmalar1 Merkezi) Istanbul
1992.

TDV Islam Ansiklopedisi XV, (Hsgb. TDV Islam Arastirmalar1 Merkezi) Istanbul
1997.

TDV Islam Ansiklopedisi XXV, (Hsgb. TDV Islam Arastirmalari Merkezi)
Ankara 2002.

TDV Islam Ansiklopedisi XXX, (Hsgb. TDV Islam Arastirmalari Merkezi)
Istanbul 2005.

TDV Islam Ansiklopedisi XXXX, (Hsgb. TDV Islam Arastirmalari Merkezi)
Istanbul 2011.

Tosun, Necdet: Imam-Rabbani’ye Gére Vahdet- i Viiciid ve Vahdet-i Suhiid. In:
Tasavvuf Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi (Ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-2), Bd.
23. Ankara, 2009.

Uludag, Siileyman: Tasavvuf Terimleri Sozliigi. Istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 1977.

Wehr, Hans: Arabisches Worterbuch fiir die Schriftsprache der Gegenwart.
Wiesbaden: Otto Harrassowitz, 1968.



224

Wild, Stefan: Mensch, Prophet und Gott im Koran (Hsgb. gemeinsame
Kommission der Nordrhein-Westfilischen Akademie der Wissenschaften und

Gerda Henkel Stiftung), Miinster: Rhema Verlag, 2001.
Yardim, Ali: Mesnevi Hadisleri. Istanbul: Damta Yayinevi, 2008.
Yilmaz, H. Kamil: Tasavvuf Meseleleri. Istanbul: Erkam Yaynlari, 2001.

Yilmaz, H. Kamil: Tasavvuf ve Tarikatlar. Istanbul: Ensar Nesriyat, 2004.



