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Prolog

Das 20. Jahrhundert war nicht nur Zeuge der durch gesellschaftliche
Spaltungen verursachten Katastrophe, sondern war auch Schauplatz der
Konvergenz und Harmonie. Nach dem Zweiten Weltkrieg riickte die
Verbreitung einer auf Pluralismus basierenden politischen Sprache und
Verstindigung vor allem in Europa die Freiheit und die Menschenrechte
aufdie Agenda der internationalen Beziehungen. Auf diese Weise fithrten
universalisierte Werte zu gemeinsamen Erwartungen und zum Wandel in
verschiedenen Gesellschaften. Ausgehend vom wissenschaftlichen und
technischen Interesse in westlichen Staaten haben die Geistesstromun-
genim19.und 20. Jahrhundert bestimmte Werturteile zum intellektuellen
Hauptthema der Kulturen gemacht. Religionen, die sich {iber lange
Zeitraume unter verschiedenen kulturellen Bedingungen entwickelten,
waren intellektuellen Konfrontationen ausgesetzt, die zu einer Vielfalt
von Reaktionen fiithrten von Unverstandnis bis hin zur Anpassung an
dieselben Werte. Wir erleben immer noch die Auswirkungen zeitgends-
sischer Werte, die das Individuum betreffen, — wie Menschenrechte und
Freiheit -, und die Gesellschaft — wie Pluralismus und Demokratie -,
auf die Religion. Heute ist zu beobachten, dass verschiedene Religionen
eine theologische Erklarung fiir dieselbe Forderung der Moderne suchen.
Damit veranderten sich die Gegenstinde der hauptsdchlich im Mittel-
alter systematisierten theologischen Lehren: Die auf Gott festgelegte
Darstellung des Seins und des Lebens begann durch Fragen des Individu-
ums und der Gesellschaft abgeldst zu werden. Nach all den historischen
Erfahrungen ist der Mentalitdtswandel unserer Zeit in der Offentlichkeit
drastisch und deutlich sichtbar geworden.

In der Mitte des paradigmatischen Wandels religioser Traditionen
steht das Menschenbild.! Besonders das Prinzip der Menschenwiirde
steht im Zentrum der Suche nach Gerechtigkeit und Pluralismus im

! Hans Kiing hat Thomas Kuhns Konzeption von Paradigmenwechsel im Rahmen der
theologischen Wende so iibertragen, dass die Religionsgeschichte als Abfolge von Para-
digmenwechseln interpretiert werden kann. Vgl. Kiing, Hans: Der Islam: Geschichte,
Gegenwart, Zukunft, S. 688-692.



Prolog

oOffentlichen Raum. Die wichtigste Voraussetzung einer demokratischen
Gesellschaft basiert auf dem Schutz des Individuums. Nicht nur in Bezug
auf den Schutz und die Bewahrung des Lebensraums, sondern auch auf
den Mensch bezogene Angelegenheiten bilden die Hauptinteressen von
Kultur, Kunst und Wissenschaft. Insbesondere Psychologie, Soziologie
und schliefSlich Anthropologie, die im 19. Jahrhundert entstanden sind,
versuchen aus verschiedenen Sichtweisen das menschliche Dasein zu
verstehen. Die wissenschaftlichen und philosophischen Fragestellungen
zum Wesen des Menschseins ermdglichten es auch der Theologie, das zu
verinnerlichen.? Und die anthropozentrische Anstrengung bleibt nicht
nur auf theoretischem Boden, wie bei der Fragen nach der Stellung
des Menschen vor Gott, oder der Transzendenz der Seele. Da Religion
Bestimmungen enthalt, die die Verrichtung jeweiliger Glaubenslehren
beinhalten, finden auch Debatten iiber die Gottesdienste und religiésen
Institutionen statt. Beispielsweise hat der Grundsatz der Freiheit sowohl
theoretische Aspekte, wie die Beleuchtung des Status des Individuums
angesichts des géttlichen Willens, als auch praktische Aspekte wie die
Stellung des Einzelnen innerhalb der religidsen institutionellen Hierar-
chie. Oder umgekehrt: Pluralismus, der zuerst als praxisbezogene Ange-
legenheit wahrgenommen wird, etwa dass eine Gesellschaft gleicher-
maflen verschiedene Glaubensrichtungen beheimatet, bedarf zugleich
einer theologischen Interpretation, wie der Begriindung der géttlichen
Toleranz gegeniiber Differenzen.

Wenn wir uns wieder der Ideengeschichte mit der Frage zuwenden,
was eines der gemeinsamen Grundthemen in verschiedenen religidsen
Traditionen der theologischen Anthropologie ist, begegnet uns das

2 Der dgyptische Philosoph Hasan Hanafi fasst das Verfahren der Anthropologisierung
folgendermafien zusammen: »Es geht nicht darum die Theologie zu vernichten, um eine
Anthropologie zu griinden, aber das Wenden der Theologie zur Anthropologie, nimlich ein
Wandel der Achse im Kern der Kultur, betrifft das gleicher Ziel, das Descartes in der europi-
ischen Kultur verwirklicht sah, die Wende einer theozentrischen Kultur zu einer anthropo-
zentrischen.« Hanafi, Hasan: »Theologie ou Anthropologie« in: Renaissance du monde
arabe, ed. A. Abdel-Malek, A.A. Belal, and H. Hanafi, Algiers 1972, S. 233-264. In einem
bemerkenswerten Dokument des Vatikans wurde Folgendes zusammengefasst: »Die
moderne Christologie griindet sich oft nicht so sehr auf die Theologie des dreifaltigen Gottes,
sondern auf die Anthropologie als neues Verstindnisprinzip und baut darauf auf. Ein solches
Vorgehen war auf dem Gebiet der Soteriologie sehr wertvoll. Das Ziel der Erlosung sei eher
die Humanisierung als die Vergottlichung des Menschen, hief§ es. Durch diese Entwicklung
erreichte die schon in der Philosophie bestehende metaphysische Krise auch das Herz der
Theologie.« »Theologie — Christologie — Anthropologie«, Text der Ergebnisse der Interna-
tionalen Theologischen Kommission, Vatikan 1982.

10



Prolog

Geschlechterbild. Es ist nicht mdglich, dass eine theologische Interpreta-
tion bei der Beschéftigung mit dem Menschenbild, mit Fragen nach
auflerlicher Erscheinung, Seelen-Korper-Beziehung oder Gleichheit
und Differenzen, nicht die Geschlechter beriihrt. Wie die theologische
Anthropologie hat auch die Thematisierung von Gender zwei Saulen.
Die Definition und das Wesen des Geschlechts bilden den theoreti-
schen Rahmen, wihrend seine Reflexion und Stellung zur praktischen
Dimension gehoren. Aufgrund dieser kontextuellen Einbindung mani-
festieren sich politische und gesellschaftliche Prinzipien wie Freiheit
und Gleichheit, die Religionen zu einem Paradigmenwechsel zwingen,
in den Geschlechterverhiltnissen. Insofern sind sie ein Priifstein der
theologischen Anthropologie wie auch des globalisierten Wertesystems.
Deshalb steht das Geschlechterverhiltnis im Mittelpunkt von Span-
nungsverhaltnis zwischen Moderne und Religion. In gewisser Weise
nimmt die Genderfrage in der wissenschaftlichen Agenda der religiosen
Gemeinschaften eine zentrale Stellung ein; sie ist eine der fruchtbarsten
intellektuellen Debatten unserer Zeit, aber auch eine der schwierigsten
Bereiche. Denn die Reaktionen errichten eine Mauer, um sich vor dem
Einfluss zu schiitzen, der aus der genauen Bestimmung der Geschlech-
terrollen in der Gesellschaft besteht. Um das in der Tradition gepragte
Paradigma zu bewahren, schrankt man vor allem die Stellung der Frau in
der gesellschaftlichen Sichtbarkeit ein. Daneben entsteht in der Moderne
eine weitere Schwierigkeit: Geschlechter werden fiir wirtschaftliche
Interessen instrumentalisiert und korperliche Phanomene werden zur
Ware umgewandelt. Definitiv ist in unserer Zeit das Frauenbild und
damit die Geschlechterwahrnehmung ein zentrales Thema in allen
religiosen oder sakularen Diskussionsfeldern.?

3 »Die Menschenrechtsbewegungen, die wesentlich die Entstehung der Demokratien for-
derten, gingen vom angelsdchsischen Raum aus und bezogen sich in England und Kanada
auf die Bill of Rights (1689), in den USA auf die Bill of Rights of Virginia (1776). Deren
Grundaussage >All men are created equals< schlof§ im Wortsinn Frauen ein. Erst im Zuge der
Demokratisierungsprozesse zeigte sich am Widerstand gegen Fraueninitiativen, dass die
Begriffsbestimmung des biirgerlichen Subjekts sich nur auf das mdnnliche Geschlecht bezog,
d.h. >Gleichheit unter Mdnnern« sollte gesichert sein. Religiose und naturrechtliche Motive
bestimmen den Beschluss der Bill of Rigths of Virginia, wie Abschn. 16 bestdtigt: >Die Religion
oder die Ehrfurcht, die wir unserem Schopfer schulden, und die Art, wie wir sie erfiillen,
kénnen nur durch Vernunft und Uberzeugung bestimmt sein und nicht durch Zwang oder
Gewalt; daher sind alle Menschen gleicherweise zur freien Religionsaustibung berechtigt,
entsprechend der Stimme ihres Gewissens; es ist die gemeinsame Pflicht aller, christliche
Nachsicht, Liebe und Barmherzigkeit aneinander zu iiben.« In: Theologische Realenzyklo-
pddie, hrsg. von Gerhard Miiller, Gerhard Krause, Berlin 1983, Bd. 11, S. 473.

11
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Es kann nicht leicht behauptet werden, dass irgendeine Religion
angesichts der Erwartungen moderner Gesellschaften eine monolithi-
sche Haltung einnimmt. In fast jeder Religion gibt es viele verschiedene
Annidherungen und Reaktionen. Im Hinblick auf die zeitgendssische
Werte fithren positive Haltungen der Religionen zu dhnlichen intellek-
tuellen Einstellungen und gemeinsamen Ergebnissen. Das wichtigste
Beispiel dafiir sind die theologischen Begriindungen der interreligitsen
Beziehungen zum gesellschaftlichen Zusammenleben. Diese Initiativen
finden zum ersten Mal in der Geschichte so intensiv und sinnvoll im
Schatten bestimmter Werte statt. Verschiedene Religionen bilden eine
gemeinsame intellektuelle Grundlage, um sich fiir Menschenwiirde und
die Gleichstellung der ethnischen und kulturellen Merkmale einzusetzen.
Derartige intellektuelle Auseinandersetzungen basieren auf einer Neu-
interpretation der grundlegenden religiésen Quellen und einer neuen
Bewertung der alten Paradigmen. Einerseits werden Antworten auf men-
schen- und geschlechtsbeziigliche Fragen gesucht, indem vorwiegend auf
neue Verstindnisse der Offenbarung im Bezug genommen wird. Ande-
rerseits wird die Geschichte des theologischen Denkens zum Gegenstand
der aktuellen Untersuchungen. So werden beispielsweise im Lichte der
Schriften der einflussreichsten Gelehrten des theologischen Denkens wie
Abit Himed Gazzili und Thomas von Aquin die Menschenbilder zu
rekonstruieren versucht. Die Suche nach Quellen ideeller Erneuerung
konzentriert sich oft auf die Geschichte der Theologie und Religionsphi-
losophie. Die Mystik hingegen wartet in diesem Zusammenhang darauf,
untersucht zu werden, indem sie eine andere Alternative in Bezug auf
Glauben und Morallehre anbietet, die die Grundlage einer einzigartigen
Weltanschauung bilden kann.* Die mystische Einheitslehre von Sein und
Leben bietet eine vorrangige Gelegenheit, wieder iiber die Bedeutung
und Stellung der Geschlechter nachzudenken und dementsprechend das
Menschenbild neu zu gestalten. Aus diesem Grund zieht es die Neugier
der gegenwirtigen Wissenschaft und Kultur an.

sk sk

4 Trotz des Interesses an Mystik es ist nicht leicht zu behaupten, dass Mystik in religiosen
Diskussionen als Alternative gesehen wird. Wie Reza Hajatpour betont, haben die Kal-
amwissenschaften immer noch einen privilegierten Status und Mystik wartet auf Auf-
merksamkeit: Vgl. Hajatpour, Reza: Sufismus und Theologie. Grenze und Grenziiberschrei-
tung in der islamischen Glaubensdeutung, Freiburg/Miinchen 2017, S.13-16.

12



Prolog

Das zeitgendssische wissenschaftliche und intellektuelle Interesse an
der mittelalterlichen Mystik konzentrierte sich vornehmlich auf die
Abweichung vom herrschenden Paradigma und die Entwicklung ihrer
eigenstandigen Lehren. Hinter diesem Interesse steht das Bemiihen, die
Bestindigkeit und Wirksamkeit der mystischen Weltbilder fiir unsere
Zeit zu entdecken.> Mystische Authentizitdt, um die es dabei geht, liegt
nicht nur in der Neuinterpretation von Religion; es gehort auch eine
neue Form der Frommigkeit und des religiosen Lebens mit dem Ziel
der sittlichen Vollkommenheit dazu. Ob asketische Orientierung oder
intuitive Erfahrung, die Abkehr von der organisierten Religiositat hat es
Mystikerinnen und Mystikern ermdglicht, eine neue Beziehung zu ihrer
Umwelt und dem fremden Anderen aufzubauen. Insofern ist bemerkens-
wert, wie sich ideelle und praxisbezogene Originalitit im Menschenbild
und in der Geschlechterwahrnehmung widerspiegelt. Auf genau diesen
Zusammenhang baut diese Untersuchung ihren Gegenstand auf. Sie
beschaftigt sich mit dem Problem der geschlechtlichen Deutung und
Stellung im Rahmen der Menschenbilder bei den grofien Reprasentanten
der islamischen und der christlichen Mystik.® Muhyiddin Ibn al-‘Arabi
(verst. 1240) und Meister Eckhart (verst. 1328) sind die bekanntesten
Personlichkeiten, die einem in den Sinn kommen, wenn es um islamische
und christliche Mystik geht.” Eckhart wurde an der Universitit von
Paris als Dominikanerpriester ausgebildet und war ein bedeutender
Gelehrter im Kontext des katholischen Mittelalters. Auf der anderen

5 Genau in diesem Zusammenhang hebt Christoph Elsas die Notwendigkeit hervor, das
historische Thema im aktuellen intellektuellen Kontext zu iberdenken. Elsas, Christoph:
Mystik in der Globalisierung, Diskurs und Traditionen der Chalddischen Orakel im Kontext
heutiger Religionsbegegnungen, Berlin 2017, S. 11.

¢ Einer der ersten, der die Bedeutung des Vergleichs der Mystiker duflerte, war Henry
Corbin. Er macht darauf aufmerksam, wie unterschiedliche religiése Elemente kontextuell
homogenisiert werden. Corbin, Henry: Creative Imagination in the Sifism of Ibn ‘Arabi,
iibers. von Ralph Manheim, Princeton 1981, S. 14-17.

7 »Bekannt ist Eckhart bei Menschen heutzutage, die nach neuen religiosen Wegen suchen,
bei spirituell engagierten Angehorigen verschiedener Religionen sowie bei Anhingern der
modernen, nicht konfessionell gebundenen spirituellen Bewegungen« Witte, Karl Heinz:
Meister Eckhart: Leben aus dem Grunde des Lebens, Freiburg im Breisgau 2016, S. 21. »Ibn
Arabi is at once the most influential and the most controversial Muslim thinker to appear
over the past nine hundred years. The Sufi tradition looks back upon him as the greatest
master (as-shaykh al-akbar), by which is meant that he was the foremost expositor of its
teachings. Modern scholarship is rightly skeptical about grandiose titles, but there is plenty
of evidence to suggest that this specific title is not out of line.« Chittick, William: Ibn >Arabi:
Heir to the Prophets, London 2005, S. 14.

13
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Seite vertiefte Ibn al-‘Arabi sich in die Wissenschaften des Korans
und der Hadithe (Hadit: prophetische Uberlieferung), indem er islami-
sche Wissenschaften in Andalusien und im Maghreb studierte. Beide
folgten auch den bekannten spirituellen Traditionen als maf3gebliche
Gelehrte ihrer eigenen Kulturen; damit entwickelten sie eine Lehre des
Seins basierend auf der Einheit mit Gott und intuitiven Erkenntnissen.
Die Neuinterpretation religioser Uberzeugungen und Wissenschaften
beruhte auf dieser Einheitsidee und der damit verbundenen Spiritualitt.
In den Dimensionen dieser in der Praxis reflektierten Lehre sahen sich
beide mit Gegenreaktionen konfrontiert, dennoch reisten sie sehr oft und
tauschten sich mit den wissenschaftlichen und geistlichen Leitfiguren
ihrer Zeit aus. Ihren Schriften und ihre Lehrtatigkeit folgten 6ffentliche
Predigten, darunter auch zu Frauen. So wie die Entwicklung ihrer Mystik
in der Interaktion mit Frauen stattfand, spielten sie auch bei ihrem
Vermittlungsprozess eine wichtige Rolle. Wie weiter unten ausfiihrlich
analysiert wird, haben Ibn al-‘Arabi und Eckhart vergleichbare intellek-
tuelle Biographien, sowohl in Bezug auf die von ihnen entwickelte Lehre
als auch deren Reflexion in ihrem Leben. Dementsprechend besteht
das Hauptziel dieser Studie darin, die sich iiberschneidenden Ideen
von Ibn al-‘Arabi und Eckhart angesichts der Fragen nach Geschlechter-
wahrnehmung als Hauptgegenstand der theologischen Anthropologie zu
identifizieren. In dieser Richtung werden die grundlegenden Argumente
einer mystischen Anthropologie erdrtert werden.

skeskok

Die Zunahme monografischer und biografischer Studien in verschiede-
nen Sprachen iiber Ibn al-‘Arabi und Eckhart hat maf3geblich zur Ent-
stehung der Mystik als eigenstandiges Lehr- und Untersuchungsgebiet
in der religionswissenschaftlichen Disziplin beigetragen. Es ist jedoch
noch schwer zu sagen, ob die Ansitze dogmatischer Theologie und
Mystik in den grundlegenden Bereichen der philosophischen Anthropo-
logie geklart sind. Die Analyse mystischer Texte im Hinblick auf die
Genderfrage ist ein relativ neuer Versuch.® Im Fall von Ibn al-‘Arabi und
Eckhart gibt es trotz vieler Schriften in verschiedenen Sprachen keine

8 Aufgrund dieser Schwachstelle kann man sagen, dass gegenseitige unvollstindige Auf-
fassungen immer noch weit verbreitet sind. Eine der Behauptungen im Westen ist, dass es
in der Geschichte des Islams keine Mystikerinnen gibe: » Ebenso finden sich im Judentum
und Islam keine Mystikerinnen. Das Fehlen von Frauen in vor, aufer- und nichtchristlichen
Religionen und das Vorhandensein von Frauen im Christentum ist eindeutiges Zeugnis fiir

14



Prolog

hinreichenden Studien direkt zur Bedeutung des Menschen in Bezug
auf Geschlechterdeutung. In ihren Schriften verweisen Ibn al-‘Arabi und
Eckhart vielmehr auf die Bedeutung von geschlechtlicher Vielfalt und
essenzieller Einheit der Menschheit in unterschiedlichen Kontexten. Sie
haben viele Bemerkungen iiber die Gleichartigkeit, Ahnlichkeit und
Unterschiede von Ménnern und Frauen verfasst. Bei der Lektiire grund-
legender Werke wahrend der Recherche wurden alle Zitate identifiziert,
die sich sowohl auf die menschliche als auch auf die geschlechtliche
Wahrnehmung beziehen. Es wurde auch der Kontext bestimmt, in dem
der Mystiker seine Meinung ausdriickte, und dann wurden sie nach Aus-
drucks- oder Kontextdhnlichkeit klassifiziert. Unter Beriicksichtigung
der folgenden Probleme wurden diese Zitate zum Forschungsthema:

(2) In dem Forschungsprozess fielen zunéchst die Gemeinsamkeiten
und Differenzen aufgrund der verschiedenen Religionszugehdrigkeit auf.
Gemeinsame Wurzeln in abrahamitischen Traditionen und das neupla-
tonische konzeptionelle Erbe bringen beide Denker zu entsprechenden
Begriffen und Themen. Die Tatsache, dass Ibn al-‘Arabi in der islami-
schen und sufischen und Eckhart in der katholischen und dominikani-
schen Kultur erzogen war, erforderte jedoch die Interpretation beider
Lehren in ihrem eigenen traditionellen Rahmen. Aus diesem Grund
mussten beide Lehren unter Beriicksichtigung ihrer religiosen und
kulturellen Zugehorigkeit einzeln beschrieben werden. Der Vergleich
konnte erst auf diesem Boden angestellt werden.

(b) Wahrend der Lektiire von Ibn al-‘Arabi und Eckhart wurde auch
festgestellt, dass die Wahrnehmung der Geschlechter und des Menschen
direkt mit dem Verstindnis der Kreatiirlichkeit und der Géttlichkeit
zusammenhingt. Zum Beispiel hat die Geschlechterfrage eine direkte
Verbindung mit dem Korper, der Korper mit der Seele und die Seele
mit dem Gott; oder wiederum, da der Kérper aus der Natur geschaffen
wurde, hat er eine wesentliche Beziehung zum Universum. Wenn auch
es in den Werken von Ibn al-‘Arabi deutliche Aussagen iiber die mann-

das Menschenbild und die Bewertung, speziell der Frau, in den Religionen... « Dinzelbacher,
Peter: Worterbuch der Mystik, Stuttgart 1989, S.175-176. Der Sufi und Gelehrte Sulami hat
in seinem Dikr nisvat al-mutaabbidat as-safiyyat (Kairo 1993) zahlreiche weibliche Sufis
erwahnt, die auch wissenschaftlich tatig waren. Vgl. Senoglu, Maria: »Sie weinte und fiel
in Ohnmacht«: die weibliche Heiligenfigur im Spiegel der Tabaqat-Literatur, Freiburg
(Breisgau) 2011. Eine allgemeine Analyse der Frau in der Historiographie bietet: Hambly,
Gavin R.G.: Becoming Visible: Medieval Islamic Women in Historiography and History, in:
Women in the Medieval Islamic World. Power, Patronage, and Piety, hrsg. von Gavin R.G.
Hambly, New York 1998, S. 3-29.
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lich-weibliche Beziehung und den Vergleich zwischen den Geschlechtern
gibt, basieren sie im Allgemeinen auf der Interpretation des Korans.
Eckhart begriindet viele seiner Einschétzungen tiber die Erschaffung von
Mann und Frau in Zusammenhang mit dem biblischen Kommentar.
Fiir beide Denker wird die Deutung der Geschlechterunterschiede im
Lichte des Schopfungszwecks und die gesellschaftliche Stellung nach
religiosen Normen ausgelegt. Aus diesen Griinden war es notwendig,
mit der allgemeinen Einfiihrung ihrer Lehren zu beginnen. Auf der onto-
logischen Grundlage werden die Seinslehre, insbesondere die Themen
Gott und Kreatur erldutert, dann die Bedeutungen von Mensch und
Geschlecht diskutiert.

(c) Wahrend der Recherche wollte ich verstehen, in welchem
Zusammenhang und aus welchem Grund sie bestimmte Aussagen ver-
wendet haben, auf welche Art und Weise sie an das Problem herangegan-
gen sind. Dabei wurde mir klar, dass sich im Grunde alle Ausdriicke unter
zwei Kategorien zusammenfassen lassen. Zur ersten Kategorie gehoren
Auffassungen iiber die Bedeutung des Menschen, die der (seelische und
korperliche) Dimension des Menschseins, seine essenzielle Wahrheit,
sein Verhdltnis zu Gott und anderen Wesen einschliefit. Die zweite
Kategorie ist der Zweck des Menschseins und beinhaltet das gottliche
Ziel der Schopfung, den Grund des menschlichen Daseins und Einheits-
und Vollkommenbheitsbestrebungen in dieser Richtung. Wahrend des
Schreibens der Kapitel tiber beide Mystiker wurden auch die Menschen-
bilder in zwei Rahmen analysiert, in der Bedeutung und dem Zweck des
Menschseins. Dann, als die Ausdriicke zu den Geschlechtern zusammen-
tragen wurden, sind mir folgende Hauptthemen begegnet: geschlecht-
liche Darstellung der kosmischen Prinzipien und géttliches Handeln,
grundlegende Unterschiede und Gemeinsamkeiten von Mann und Frau,
Einheit und Liebe, Sexualitit. Es gab dariiber hinaus einige praktische
Fragen, darunter die Auslegung religionsrechtlicher Bestimmungen iiber
die soziale Geschlechterrolle und iiber die religiosen Verpflichtungen.
Obwohl diese Themen unabhingig voneinander und schwer unter
einem Titel zu fassen waren, waren sie bedeutsam, um das Frauenbild
umfassend darzustellen. Was sie iiber weltliche Gewohnheiten dachten,
zeigte auch, wie praxistauglich ihre Lehre war. In dieser Richtung habe
ich die Zitate tiber die gesellschaftliche Stellung von Mann und Frau
zusammengestellt und versucht, sie in Bezug aufihre Lehren zu erklaren.

(d) Insgesamt besteht die Hauptschwierigkeit der Forschung darin,
dass die recherchierten Werke trotz der Aktualitét des Forschungsthemas
im Schatten des Paradigmas einer vergangenen Epoche geschrieben
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wurden. Eine solche Herangehensweise birgt in sich die Gefahr eines
Anachronismus, der durch eine Loésungssuche fiir unter modernen
Bedingungen entstandene Probleme im Mittelalter verursacht werden
kénnte. Die Konzentration auf die Ausdriicke der Gender-Diskurse
und die Interpretation in einem modernen Kontext zeichnen zwar ein
positives Bild, verdunkeln aber auch die Realitat. Aus diesem Grund soll-
ten geschlechtsbezogene Zitate unter Beriicksichtigung der allgemeinen
Lehre des Denkers und anderer auf den Menschen bezogener Ausdriicke
interpretiert werden. Ibn al-‘Arabi beispielsweise unterscheidet sich von
allen seinen Zeitgenossen hinsichtlich der Vorbeterrolle (im Gebet) der
Frau, jedoch unterscheidet er sich mit diesem Ansatz nicht vollstindig
von der traditionellen islamischen Jurisprudenz. Daher sollte die Mystik
unter Beriicksichtigung seiner Sichtweise zur Scharia und Eckharts zu
der des christlichen Religionsrechts bewertet werden.

(e) In diesem Zusammenhang begegnet man dem Faktor, der beide
Denker als »mystisch« zu definieren veranlasst. Zunéchst wurde im
Kontext der islamischen Geschichte in der Studie das Wort »Sufi« bevor-
zugt; im Sinne der Gemeinsamkeiten in unterschiedlichen Traditionen
und der Abweichungen zur Theologie wurde der Begriff »mystisch«
verwendet. »Mystik« bezeichnet ihr Religionsverstdndnis, das sie von
der herrschenden Theologie unterscheidet, und ihre Einstellungen zur
religiosen Vorgehensweise, die sie von der philosophischen Tradition
unterscheiden. Das originelle gemeinsame Verstdndnis, das als »mysti-
sche Anthropologie« bezeichnet werden kann, beruht auf der Auslegung
der Offenbarung auf der Grundlage der Einheitslehre in der existentiellen
Vielfalt. In dieser Richtung war es notwendig, beide mit den Begriindern
und Verteidigern des gingigen Paradigmas zu vergleichen. So wurde
versucht zu beweisen, dass die theologische Unabhéngigkeit von Ibn
al-‘Arabi und Eckhart ihnen ermdglicht, neue Vorstellungen iiber die
Bedeutung und Stellung der Geschlechter zu entwickeln.

(f) Die Entstehung von Eckharts deutschen Predigten in direkter
Interaktion mit seinem Publikum und die Tatsache, dass einige von
Ibn al-‘Arabis Schriften aus der Lektiire in religiésen Gesprachskreisen
hervorgegangen sind, weisen auf einen weiteren Aspekt hin, der bei
der Bewertung von mystischen Erkenntnissen beriicksichtigt werden
sollte. Solches Erkennen entsteht nicht aus einem rein rationalen Denk-
prozess, sondern aus einer mit Erfahrung verbundenen Inspiration.
Deshalb musste bei der Analyse der mystischen Lehre die historische
Umgebung, in der das mystische Erkennen gebildet wurde, und das
Leben des Einzelnen beriicksichtigt werden, das heif3t, die Biographien
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beider Mystiker im Detail aufzunehmen. Auflerdem habe ich erfahren,
dass sie in ihren Aussagen iiber Frauen oft Beispiele aus ihrer eigenen
Lebensgeschichte gaben. Sowohl die Tatsache, dass die Mystik einen
unmittelbaren Bezug zur realen Erfahrung hat, als auch die direkte
Beziehung der Geschlechterfrage zur praktischen Lebenswelt hat mich
veranlasst, zwei Dinge hervorzuheben. Erstens sollten ihre Biografien
so geschrieben werden, dass sie Licht auf ihre Lehren werfen. Zweitens
sollten Zitate aus ihrer Lebensgeschichte, die die religiose und gesell-
schaftliche Stellung von Frauen thematisierten, in ihrem theoretischen
Kontext interpretiert werden.

(g) Das heikelste Problem bei der Recherche war das richtige
Verstandnis der mystischen Sprache. Beide haben eine iiberschwéngli-
che Ausdrucksweise in ihren Schriften, die mit intensiven Metaphern
arbeitet. Zu dieser in der Prosa herrschenden Unklarheit kommt die
Mehrdeutigkeit in den Gedichten von Ibn al-‘Arabi und den Predigten
Eckharts. Dies liegt an der Komplexitit der Sprache, die versucht, die
Zustinde vielfaltiger inituitive Erfahrungen in Worte zu fassen. Auch
existieren hiufige Spriinge und Unterbrechungen, denn die Texte sind
eher in Form einer mystischen Erfahrung als in Form eines wissenschaft-
lichen Buches geschrieben. Sicher ist, dass diese Haltung es erschwert, die
Sprache des Textes verstdndlich zu machen. Um diese Schwierigkeit zu
iiberwinden, war es oft notwendig, Vergleiche anzustellen. Zum Beispiel
wurde versucht, das Gedicht von Ibn al-‘Arabi iiber die Uberlegenheit
der Weiblichkeit im Vergleich zu seiner Schrift iiber die Vorherrschaft
der ménnlichen Prophetie zu interpretieren. Um die Komplexitit des
in einem ekstatischen Zustand geoffenbarten mystischen Ausdrucks zu
iberwinden, wurden daher intertextuelle vergleichende Lesungen vorge-
nommen.

(h) Damit begegnet man innerhalb der Forschungslandschaft drei
Sprachen, dem literarisch Hocharabischen, dem mittelalterlichen Latei-
nischen und dem Mittelhochdeutsch. Die lateinischen Bezeichnungen
Eckharts werden in aktuellen deutschen Ubersetzungen verwendet.
Seine Auflerungen in den deutschsprachigen Predigten werden nur
in der heutigen deutschen Sprache wiedergegeben. Nur einige Worter
und wichtige Ausdriicke sind in der lateinischen und deutschen Origi-
nalfassung wiedergegeben. Ebenso sind die arabischen Originale der
Begriffe von Ibn al-‘Arabi im Text enthalten. Einige seiner Zitate wer-
den aus dem arabischen Original iibernommen und {ibersetzt. Sonst
stammen die Zitate aus den untersuchten Werken aus ihren kritischen
Editionen. Wie man die Begriffe von Ibn al-‘Arabi {ibersetzt, ist eine wis-

18



Prolog

senschaftliche Frage fiir sich. Daher habe ich das nachstliegende deutsche
Wort gefunden und das urspriingliche Wort in Klammern transkribiert.
Ein weiteres Problem besteht darin, die Begriffe von Ibn al-‘Arabi zu
ibersetzen, die mit der deutschen philosophischen Terminologie in
Verbindung gebracht werden konnen. Beispielsweise wird es direkt mit
der neoplatonischen Tradition in Verbindung gebracht, Gotteserschei-
nung als emanatio zu verstehen. Anstatt einer neuen Begriffsfindung
wurde versucht, am Vokabular fritherer arabischer Ubersetzungen und
Studien festzuhalten.?

Die vorliegende Arbeit wurde von der Philosophischen Fakultit und
dem Fachbereich Theologie der Friedrich-Alexander-Universitét Erlan-
gen-Nirnberg als Dissertation angenommen. Ich danke allen, die mir bei
der Anfertigung dieser Forschung geholfen und mich dabei unterstiitzt
haben. Allen vorweg méchte ich mich bei Prof. Dr. Reza Hajatpour fiir
die Betreuung und das Engagement bedanken. Prof. Dr. Christoph Elsas
hat mein Interesse fiir die christliche Mystik geweckt und viel personliche
Zeit dafiir geopfert, und ich bin ihm zu grofler Dankbarkeit verpflichtet.
Ein ganz besonderer Dank geht an Maria Schwessinger und Suhaib
Guzlan, sie haben mir wihrend der gesamten Untersuchung mit ihren
Ideen und Vorschldgen geholfen. Ich mochte auch Lukas Trabert fiir
das griindliche Lektorat und fiir seine anregenden Vorschlage danken.
Ich hatte diese Forschung lange im Voraus geplant, ohne Forderung
der Friedrich-Ebert-Stiftung hatte ich sie nicht fertigstellen kénnen; fiir
die freundliche Solidaritit danke ich besonders den Mitarbeitern der
Abteilung Studienférderung. Mein herzlicher Dank gilt abschlieflend
meiner Frau Kiibra Dilek, die mich wahrend meiner langen Recherchen
geduldig unterstiitzt hat.

9 Wenn eine neue Ubersetzung gewihlt wurde, wurde das arabische Original in Klam-
mern angegeben. Fiir einige Ubersetzungen sind die Transkriptionen in den Fufinoten
enthalten. Die deutschen Ubersetzungen der Koranverse sind Rudi Parets Der Koran
entnommen, daneben stammen die Erganzungen in Klammern von mir. Bibelverse wur-
den aus der Einheitsiibersetzung {ibernommen. Um die Ubersetzungen zu vergleichen,
wurden die Websites bibleserver.com und corpuscoranicum.de untersucht. Ich habe die
Ubersetzungen der Hadithe selbst angefertigt; fiir ihre Quellen und Interpretationen
wurde die von der Dorar Stiftung erstellte Webseite verwendet (dorar.net).
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Kapitel I. Muhyiddin Ibn al-‘Arabi

1. Leben und Denken
1.1. Eine spirituelle Biographie

Muhammad bin ‘Ali bin Muhammad bin al-Arabi al-Hatimi at-Tai, so
der volle Name, wurde 1165 der Stadt Murcia im heutigen Stidostspanien,
wiahrend der Regierungszeit der Almohaden geboren. Er gehorte zu
einer Familie jemenitischer Herkunft und als Soldat gehdrte sein Vater
der Verwaltungsaristokratie an, da er sich im besonderen Gefolge des
Herrschers befand. In seinen jungen Jahren wanderte seine Familie
nach Sevilla aus, der Hauptstadt des Almohadenreichs, die dank der
Interaktion verschiedener Kulturen ein glinzendes Zeitalter hatte. Auf-
grund seiner familidren Situation gibt es allerdings einige Aufgaben. So
musste er in die Fufstapfen seines Vaters treten und arbeitete eine Weile
im Gouverneursamt von Sevilla. Nach dieser Zeit, die er als gahiliyya
(Unwissenheit) im Sinne von Unachtsamkeit (gaflat) bezeichnet, verlief§
er das blithende Leben und fand dann eine Art Erleuchtung, die in
fast jeder Lebensgeschichte eines Mystikers zu entdecken ist.! Sein
erster »Wegweiser« erschien ihm nach einer Weile in einer Vision: Er
bereut sein fritheres Leben und vertraut sich den Handen Jesu an, und
dieser betete fiir ihn, »in Frommigkeit zu verharren«!! Nachdem er die
spirituellen Stationen der Jesuanischen (‘isawi) Heiligen wie vor allem
die hohe Bescheidenheit erlebt hatte, setzte er den Weg des tasawwuf
(Sufismus) unter dem geistigen Schutz Moses fort und begegnete der
mysteridsen Person Hidr, dem Diener, dem Gott »Gnade verlieh und
ihn Wissen lehrte« (Koran, 18:65) — dieser teilte Moses auf einer Reise

10 Vgl. Hirtenstein, Stephen: The Unlimited Mercifier. The Spiritual life and thought of Ibn
‘Arabi, Oxford 1999 S. 40; Ibn al-‘Arabi: al-Futihat al-makkiyya, Bd. 1, S.196.

I Ibn al-‘Arabi, Muhyiddin Muhammad ibn ‘Ali at-Ta1 al-Hatimi, al-Futithat al-
Makkiyya, hrsg. von Abdulaziz Sultan al-Mansiib, Wizara at-Taqafa al-Gumhuriyya al-
Yamaniyya, Kultusministerium der Republik Jemen, 2010, Bd. 12, S. 49.
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einige Geheimnisse mit.”? So erreichte der junge Ibn al-‘Arabi, der die
spirituellen Zustinde erlebte, die dem Erbe von Mose zu verdanken
waren, seinen nichsten Lehrer, Prophet Muhammad. Im Jahr 1182 hat
ihm der Prophet seine Vollkommenheit verkiindet.®

Sein Vater muss versucht haben, die Verdnderung seines Sohnes
zu verstehen, indem er jhn nach Cordoba schickte, um sich mit dem
berithmten Philosophen Ibn Ru$d (Averroes) zu treffen. So findet viel-
leicht eines der interessantesten Gesprache der Ideengeschichte statt.
Zuerst ist der Eindruck aus der Erzahlung im al-Futihat al-makkiyya,
dass der junge Mystiker — trotz seiner kritischen Haltung zur Philosophie
- Ibn Rusd respektiert und sogar bewundert und dass dieser Respekt
nicht unerwidert blieb; auch Ibn Rusd schitzt den Jungen und stellt
die Frage, ob es moglich, die durch die géttliche Eingebung vermittelte
Weisheit mit theoretischem Denken zu erreichen. Lesen wir weiter aus
seinem Zitat:

»(Ibn Rusd): Ist das, was du in der Enthiillung (kasf) und gottlichen
Emanation (fayd ilahi) findest, (von der Art Erkenntnis,) welche Logik
(mantiq) und theoretisches Denken (nazar) uns geben? Ich antwortete
ihm mit »>Ja< und >Nein«. Als ich sagte: >Zwischen Ja und Nein kommen
Geister aus ihren Kérper und entspringen Halse ihren Leichen<, wurde er
blass und zitterte.«!*

Nach diesem Treffen erscheinen Sufi-Meister in seiner Biographie. So
trat er erst Abit Ga‘far Ahmad ‘Uryabis Gemeinschaft bei, die eine mehr
asketischere Disziplin hat, dann lernte er Fatima bint al-Mutanna Anfang
der 1190er Jahre durch seine Mutter kennen.” Fatima war eine tiber
90 Jahre alte weise Frau aus Sevilla und lebte in Demut und strenger
Askese. Er bewundert sie nicht nur wegen ihres auflergewdhnlichen

12 Hidr, eines der umstrittensten Themen in der Interpretationsgeschichte des Koran
(tafsir), ist laut Ibn al-‘Arabi der Vertreter einer bestimmten spirituellen Station (magam).
In der Legende triftt sich fast jeder Sufi mit Hidr und erhélt von ihm mysteriose Informa-
tionen. Vgl. Akti, Selahattin: » Die Moses-Hidr-Erzihlung im Koran und deren Bedeutung
fiir die sufische Koranexegese (at-tafsir al-iSari)«, in Journal of Religious Culture, hrsg. von
Edmund Weber, Nr. 209, S. 1-19, Frankfurt am Main 2015.

13 Vgl. Ibn al-‘Arabi: al-Futihat al-makkiyya, Bd. 4, S.172.

4 Tbn al-‘Arabi: al-Futithat al-makkiyya, Bd. 1, S. 435-436. Diese Ubertragung, die all-
gemein als Unfihigkeit des Philosophen gegeniiber dem Sufi interpretiert wird, kann als
Trennung der Erkenntnisquelle des tasawwuf von der epistemologischen Methode von
falsafa (Philosophie) verstanden werden.

15 Vgl. Ibn al-‘Arabi: Sufis of Andalusia, From the Rith al-quds and al-durrat al-fakhirah,
iibers. von R. W. J. Austin, New York 2008, S. 142-143.
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Lebens im Schatten des Gehorsams zu Gott, sondern auch aufgrund ihrer
Schonheit: dass sich ihr geistiger Glanz in ihrem Kérper widerspiegelt
wie »eine Rose«.1® Nach Fatimas Tod kreuzte sich sein Weg mit einer
anderen Meisterin, Sams Umm al-Fuqara (wortlich: Sonne, Mutter der
Armen), die er auf einer Burg in der Nahe von Sevilla kennenlernte.”
Dariiber hinaus traf er sich mit Abu Ya‘qib bin Yasuf al-Qumi, dem
Stellvertreter von Abit Madyan (gest. 1197), einem der fithrenden Sufis in
Nordafrika, und lernte von ihm die grundlegenden Lehren seines Wegs.

Er erlebt 1190 ein spirituelles Ereignis, in dem er alle Geister der
Propheten traf. So gibt er an, dass er bei seinem Aufstieg zur gottesfreund-
schaftlichen Perfektion das hochste Niveau erreicht hat. Gleich nach
diesem Datum erschienen Anhénger und Gefahrten um ihn herum. Sie
forderten ihn auf, den Mangel in einem (félschlicherweise) Aristoteles
zugeschriebenen Buch Sirr al-asrar (Secretum Secretorum) zu beheben,
das Informationen dariiber gibt, wie ein Land regiert werden sollte: »Wir
bitten dich, tiber das Regieren des menschlichen Landes (Seele) zu schrei-
ben, in dem wir gliicklich sind«.® Darauthin schrieb er 1194 sein Buch
Tadbirat al-ilahiyya (gottliche Regierung). Damals hat er sich nicht nur
von Andalusiens fruchtbaren philosophischen Anregungen ferngehalten,
sondern fiihlte sich auch durch theologische Diskussionen gestort.”
Tatsachlich »entwickelten Theologen die Wissenschaft von Kalam, um ihre
Feinde zum Schweigen zu bringen«.?® Darauthin zieht er sich in Graber
und Ruinen in Einsamkeit zuriick. Die spirituellen Entschleierungen
erreichten ihren Hohepunkt, als er sagte, er habe »magam al-qurba«, was
bedeutet, dass er die Gott am nédchsten liegende Stufe bzw. die allgemeine
Gottesfreundschaft erlangte.?!

Lange Reisen beginnen: Er geht mit einem schwarzafrikanischen
Freund namens Badr Habasi nach Tunesien und schreibt dort das Buch
Insa ad-dawair (Beschreibung der umfassenden Kreise) iiber die Stellung
des Menschen im Universum. Die Besuche vieler Sufi-Personlichkeiten,
die er mit verstreuten Angaben in seinen Schriften einfithrt, wurden
in Agypten fortgesetzt und 1202 erreichte er schliefflich Mekka. Er

16 Tbn al-‘Arabi: al-Futihat al-makkiyya, Bd. 2, S. 459.

17 Vgl. Ibn al-‘Arabi: al-Futihat al-makkiyya, Bd. 14, S. 463.

18 Ibn al-‘Arabi: Tadbirat al-ilahiyya fi Islah al-mamlakat al-insaniyya, hrsg. von Ibrahim
Kayyale, Beirut 2003, S. 120.

1 Vgl. Addas, Claude: Quest for the Red Sulphur, The Life of Ibn Arabi, Cambridge 1993,
S.135

20 Tbn al-‘Arabi: al-Futithat al-makkiyya, Bd. 1, S.137.

2l Vgl. Ibn al-‘Arabi: al-Futithat al-makkiyya, Bd. 9, S.103.
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begegnet neuen Inspirationen wéhrend seines Tawaf (Umkreisung) um
die Kaaba, die er als das Herz der Welt bezeichnete. Dann heifit es:
Eines Tages in einem ekstatischen Zustand st6ft er geheimnisvolle Worte
aus. Wihrenddessen klopfte eine Frau auf seinen Riicken und fragt:
»Oh mein Hert, was hast du [gerade] gesagt?« Ibn al-‘Arabi rezitierte die
Verse dann noch einmal.?? Die Frau reagiert darauf: »Du bist der Weise
deines Zeitalters, aber was meinst du mit diesen Worten, die niemand
versteht?«?3 Ibn al-‘Arabi, der einen der seltsamsten Momente seines
Lebens erlebte, blieb stumm und horte, wie es heif$t, den Kommentaren
der mysteriésen Frau zu den Gedichten zu. Er fragte, wer die Frau
sei, und bekam die Antwort »qurrat al-‘ayn« (Trost des Auges).?* So
begann das Schreibabenteuer von 61 Gedichten, die er in seinem Werk
Targuman al-aswaq (Deuter der Sehnsiichte) sammelte. Der Adressat
dieser Gedichte war ein Midchen namens ‘Ayn as-Sams wa-l-Baha’
(die Quelle der Sonne und der Glanz), das den Spitznamen Nizam

22 Ibn al-‘Arabi, Muhyiddin: Fath az-zahair wa l-aglaq sarh Targuman al-aswaq, Diwan
Targuman al-aswag, hrsg. von ‘Abdurrahman al-Mustawi, Beirut 2005, S. 26-27. Vgl. Ibn
‘Arabl: Deuter der Sehnsiichte, Tarjuman al-Ashwdgq, tibers. von Wolfgang Herrmann,
Ziirich 2013, Bd. 1, S. 53-54.

2 In Herrmanns Ubersetzung: » Grif zamanika« wird als »Du, der du deine Zeit kennst«
(Deuter der Sehnsiichte, S. 54) tibersetzt, aber ich bevorzuge hier »den Weisen der Zeit«
zu tibersetzen, was bedeutet, einer der fithrenden Sufis seiner Zeit.

24 Im Prolog (von Targuman al-aswaq) stellt er Nizam als Tochter von Sayh Makin d-
Din vor, und einige Forscher sind der Meinung, dass Nizam die Tochter von Makin d-Din
war, da sie diesen Ausdruck in dem von metaphorischen Ausdriicken dominierten Buch
als Sprachspiel betrachten (Hirtenstein: The Unlimited Mercifier, S.148, 149). Herrmann
stellt in seiner Ubersetzung fest, dass Nizam eine byzantinische Konkubine von Makin d-
Din sein konnte (Ibn ‘Arabi: Deuter der Sehnsiichte, S. 53, 54). Er beweist diese These mit
der folgenden Zeile im sechsten Gedicht von Targuman al-aswaq: »Eine Priesterin der
Tochter Rums, bar der Zierde« (Ibn ‘Arabi: Deuter der Sehnsiichte, S. 63). Meine Meinung
nach waren die Frau qurrat al-‘ayn, die im Prolog des Buches als byzantinische Konkubine
(min banat- ir-rizm) eingefithrt wurde, und Nizam, an die Targuman al-aswaq gerichtet
war, verschiedene Personen. Denn in der Aussage, dass Ibn al-‘Arabi eindeutig feststellt,
dass Nizam die Tochter des Makin d-Din aus Isfahan war, gibt es keine Worte, um meta-
phorische Konnotationen zu machen. Auflerdem beziehen sich einige Couplets auf ihre
Herkunft aus Isfahan (29:14). Ein weiterer Grund fiir die geringe Wahrscheinlichkeit, dass
sie eine Konkubine war, ist, dass sie als Jungfrau »bint azra« bezeichnet wird. Wer kénnte
also die erstgenannte Frau sein? Wihrend er die Frauen aufzahlt, die er in Diwan mit I§aza
(Diplom) autorisiert hat, erwahnt er eine Konkubine. Vgl. Ibn ‘Arabi: Diwan Ibn >Arabi,
hrsg. von Ahmad Hasan Basag, Beirut 1996, S. 55, 56. Wieder erwihnt er in Ad-Durra al-
Fahira die Sklavin von Qasim ad-Dawla in Mekka (Ibn al-‘Arabi: Sufis von Andalusien,
S.154). Diese Sklavin kénnte die gleichnamige Konkubine (qurrat al-ayn) im Prolog von
Targuman al-aswaq sein.
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tragt. Nizam, die fiir ihre auflergewohnliche Intelligenz und Schonheit
geriihmt wird, war die Tochter des Mekka-Gelehrten Makin d-Din Aba
Suga'?> Wir haben jedoch nicht ausreichend Informationen iiber die
Personlichkeit von Nizam und die Beziehung, da die Liebe mit wilden
Emotionen in einer literarischen und mysteriosen Gedichtsprache zum
Ausdruck gebracht wird, die ziemlich schwer zu verstehen ist. Doch
eindeutig hat er nach dieser Begegnung einen Perspektivenwechsel iiber
die Beziehung zu Frauen vollzogen - er selbst driickt es wie folgt aus:

»Als ich den Weg des tasawwuf beschritt, war ich einer von denen, die
Frauen und Geschlechtsverkehr als unangenehm empfanden. Ich blieb
fast achtzehn Jahre in diesem Zustand, bis ich (die geistige) Station
(maqam) sah (musahada). Nachdem ich durch den Hadit erfahren hatte,
dass Allah den Gesegneten Propheten dazu gebracht hatte, Frauen zu
lieben, machte ich mir Sorgen, dass ich wegen meiner Gedanken zu
diesem Thema (wegen der Schiichternheit gegeniiber Frauen, von Allah)
gequalt wiirde.«?°

In seiner mekkanischen Zeit traf er auf Wissenschaftlerinnen, die zum
Teil auch Sufi-Meisterinnen waren. Von Fahr® an-Nisa bint Rustam, der
Schwester des Makin d-Din, erhielt er das allgemeine Diplom (igdzat
>am), das die Befihigung zu allen islamischen Wissenschaften enthalt.?”
Er nahm am Hadit-Unterricht von Yiinus bin Yahya Hasimi in Mekka
teil und besuchte Aba Su‘td in Bagdad, auf den er in seinem Buch
al-Futithat al-makkiyya viele Hinweise gab — beide waren Nachfolger
von dem berithmten Sufi-Fiithrer ‘Abd al-Qadir al-Gilani (gest. 1166). Als
er 40 Jahre alt war, ging er erneut iitber Malatya nach Konya und traf
den bertthmten Mystiker Awhaduddin Kirmani (gest. 1238). Er muss von
dieser wichtigen Figur der persischen Mystik etwas tiber die Traditionen
des Ostlichen Sufismus gelernt haben. Es gab eine enge Freundschaft
zwischen ihm und Kirmani, der als Reaktion auf seine Gedichte und
Gesénge sie begleitete und Tanze (sama) in spiritueller Trance anleitete.
Obwohl Ibn al-‘Arabi Kirmanis sufische Art nicht akzeptierte, welcher auf
der Freundschaft mit jungen Ménnern beruht — im persischen Sufismus
als Zeugen (Sahidbazi) bekannt -, vertraute Ibn al-‘Arabi ihm seinen
Sohn fiir eine Weile an. Wihrend seiner anatolischen Reisen traf er auch
Baha ad-din Walad (gest. 1231), den Vater des berithmten Dichters Galal
ad-Din Rami (gest. 1273).

25 Ibn al-‘Arabi: Fath az-zahair wa l-aglag, S.22, 23.
26 Ibn al‘Arabi: al-Futihat al-makkiyya, Bd. 4, S. 84.
27 Tbn al-‘Arabi: Fath az-zahair wa-l-aglag, S. 22.
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Kapitel I. Muhyiddin Ibn al-‘Arabi

In einem seiner Gedichte in Targuman al-aswaq impliziert er,
dass die Liebe unerschopflich ist.2® Er war 51 Jahre alt, als er wieder
nach Mekka reiste und Liebe wieder auf der Tagesordnung steht. Seine
Gedichte iiber weibliche Schonheit und Liebe haben unweigerlich in
bestimmten Kreisen Anklang gefunden und in anderen entschiedene
Reaktionen erhalten. Besonders durch die Kritik von Gelehrten in
Aleppo bestanden seine engen Schiiler darauf, dass er Kommentare
zu seinen Gedichten schrieb.?® In seinem Kommentar Fath zahair wa-I-
aglaq stellt er heraus, dass die Allegorie auf die einzig wahre Schonheit
Gottes und seiner Erscheinungen hinweist. Fiir den heutigen Leser ist es
bemerkenswert, die Gedichte eines mittelalterlichen Gelehrten iiber die
Faszination von Frauen zu lesen; es wire genauso seltsam, diese Gedichte
fast ausschliefSlich symbolisch zu verstehen. Eigentlich stellt er im Prolog
von Targuman fest, dass die direkte Adresse der Gedichte Nizam war:
»Jeder Name, den ich in diesem Teil (guz) anfiihre (adkuru), spielt auf
sie an, und mit jedem Haus, das ich beweine (andubu), meine ich ihr
Haus.«*® Es muss auch beriicksichtigt werden, dass die Adressatin all
dieser Gedichte, Nizam, in einer viel schwierigeren Situation gewesen
sein muss. Manche Hinweise im Targuman deuten darauf hin, dass sie
nach dem Treffen mit Ibn al-‘Arabinach Bagdad umzog, um ihr restliches
Leben in einem Ordenshaus zu fithren.?! Eine andere Mdglichkeit ist, dass
sie Ibn al-‘Arabi heiratete und wahrscheinlich mit ihm reiste.3?

Infolgedessen endeten die stindigen Reisen wahrscheinlich auf-
grund des fortgeschrittenen Alters und der Trauer tiber den Tod enger
Freunde und er verbrachte die verbleibenden 17 Jahre seines Lebens in
Damaskus. Nach dem Tod seines Freundes Sultan Muzaffar tberliefd
der dgyptische Herrscher Sultan Kamil Jerusalem den Kreuzfahrern und
machte sich auf den Weg nach Damaskus, was die Region in ein neues
Chaos zog. Fiir diesen Zeitraum verwendet Claude Addas den Begrift

28 Vgl. Ibn al-‘Arabi: Deuter der Sehnsichte, S.193

2 Ibn al-‘Arabi: al-Futahat al-makkiyya, Bd. 3, S. 562.

30 Dieser Satz bezieht sich direkt auf Nizam mit dem arabischen (femininen) Pronomen
»hd«. Aber die Aussagen, die diesem Satz folgen, und der allgemeine Stil des Kommentars
zeigen offensichtlich, dass jede Hingabe in seinen Gedichten auf die gottliche Erhabenheit
abzielt. Ibn al-‘Arabi: Fath az-zahair wa-l-aglaq, S.24; Vgl. Deuter der Sehnsiichte S. 45.
Auch vernachlissigt er nicht, die folgende Warnung in Zeile 16 des Gedichts aufzunehmen,
das dieser Aussage folgt: » Lass dich nicht tduschen von ihrem AufSeren, suche was ihr Inneres
ist und davon lerne!« Fath az-zahair wa-l-aglaq, S. 26.

3 Ibn al-‘Arabi, Fath az-zahair wa l-aglaq, S. 35.

32 Vgl. Deuter der Sehnsiichte, S. 13. Hirtenstein gibt Couplet 3/10 an, wo es sicher ist, dass
er nicht geheiratet hat, bis er nach Mekka kam. Hirtenstein: The Unlimited Mercifier, S. 150.
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»general silence«, weil Ibn al-‘Arabisich vom Krieg zuriickzog. Seine Stille
konnte durch die Atmosphire verursacht worden sein, dass Jerusalem
wieder den Kreuzfahrern tiberlassen wurde. Obwohl Ibn al-‘Arabi das
Verhaltnis verschiedener Religionen anerkennt, hat er eine ziemlich harte
Haltung gegeniiber den Kreuzfahrern. Als Gelehrter gab er den Muslimen
kein Fatwa (Rechtsauskunft), Jerusalem zu besuchen, weil es von den
Kreuzfahrern besetzt war. Und er schrieb einen harten Brief gegen die
tolerante Haltung des anatolischen seldschukischen Herrschers Kay-
kawus gegeniiber den Kreuzfahrern.?®

In dieser Zeit der politischen Unruhen konzentrierte er sich darauf,
seine Werke zu schreiben. In einem Traum, den er im Dezember des
Jahres 1229 sah, befiehlt ihm der Prophet Muhammad, das Buch al-Fusiis
al-Hikam (Ringsteine der Weisheit) zu verfassen. Durch die Erkldrung
der prophetischen Weisheit beim geistigen Aufstieg will es quasi ein
mapping der Spiritualitét zeichnen, die er in seiner gesamten Lebensge-
schichte bei Gottesfreunden beobachtet hat. So wird das Schreibaben-
teuer, das mit Tadbirat in Bezug auf die Herrschaft des menschlichen
Daseins beginnt, mit Fusiis gekront, was die geistige Vollkommenheit des
Menschen erklart. 1231 wurde auch al-Futahat al-makkiyya mit 20 Ban-
den fertiggestellt, und er wird den Rest seines Lebens damit verbringen,
Unterricht aus diesen Werken zu erteilen. Das Vorlesen von Biichern
bedeutete fiir ihn gleichzeitig spirituelle Fithrung, einschliefllich der
Interpretation der Offenbarung und Hadit aus mystischer Sicht. In der
Umgebung von Ibn al-‘Arabi gldnzen seine Schiiler und Novizen. Er hatte
wohl keinen eigenen Orden gegriindet, sein spiritueller Weg beinhaltet
keine Zeremonien und Rituale, er doziert den Schiiler, die zugleich seine
Novizen waren, seine Texte. Sein auflergewdhnlich intensives Leben, das
mit Reisen, Studien, Schreiben und Unterricht verbracht wurde, endete
am 9. November 1240 in Damaskus.

1.2. Einige Aspekte seiner Mystik

Laut modernen Forschern und traditionellen Kommentatoren besteht
kein Zweifel daran, dass sich Ibn al-‘Arabi in intellektuellen und sogar
mystischen Aspekten von seinen Zeitgenossen unterschied. Im Rahmen

3 Ibn al-‘Arabi, as- Sayh al-akbar al-rif bi-llah al-‘allama Muhyiddin: Kitab Muhadarat
al-abrar wa musamarat al-ahyar fi-l-adabiyyat wa-n-nawadir wa-l-ahbar, Beirut 1968, Bd.
1,S.32.
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dieses Buchs wird die Eigenart der Lehre untersucht, aus der Ibn al-‘Arabi
unterschiedliche Menschen- und Frauenbilder heraus entwickelt hat.
Zunichst kann man dies in der Perspektive der islamischen Wissen-
schaften feststellen, was sich in der oben zusammengefassten Lebensge-
schichte widerspiegelt. Aus dem al-Futithat al-makkiyya erfahrt man,
dass er keiner islamischen Rechtstradition folgte und mit seinem eigenen
Urteil {iber Normen Gottesdienste verrichtete. Das gingige Verstindnis
wurde dagegen durch die Definition der wissenschaftlichen Identitét der
Gelehrten {iber die Zugehorigkeit zu einer bestimmten Lehrrichtung in
der Rechtsnormenlehre (madhab) gebildet. Die Malikiyya-Schule war in
Andalusien und Nordafrika, wo Ibn al-‘Arabi aufgewachsen war, und die
Hanafiya, Safiiya und Hanbaliya im Nahen Osten, Zentralasien und in
Anatolien weit verbreitet waren. Einige Sufis in seinem Umfeld gehérten
zur schiitischen Tradition Gafariya. Einige Forscher behaupten, dass er
bestimmten juristischen Tradition angehdorte, wihrend andere ihn als
unabhingigen Gelehrten betrachten, der die Kompetenz des igtihad
besafl. Igtihad bedeutet Bestimmung der religiosen Normen durch eigen-
standige Urteilsbemiithung, und die Gelehrten, die diese wissenschaftli-
che Genehmigung haben, heiflen mugtahid3* Mahmid al-Gurab, der
eine Studie iiber Ibn al-‘Arabis Anndherung an Figh verfasste, behauptet,
dass er als mugtahid keiner Sekte angehorte:3> Aus seiner Perspektive ist
es nicht moglich, seine Herangehensweise an religiose Praktiken auf eine
Tradition zu beschrinken, weder methodisch noch inhaltlich. Thm
zufolge hat Ibn al-‘Arabi, obwohl er gemeinsame Ansichten mit dem
Griinder der zahiritischen Rechtstradition (Zahiriya) Abt Muhammad
Ibn Hazm im Sinne von Figh hat, auch ihm widersprechende Ansichten.
Im Gegensatz zu anderen Gelehrten hat Ibn al-‘Arabi viele eigenstandige
Urteile, vor allem in Anbetracht seines Leben, in dem er eine klare Hal-
tung hat, die immer die Aufforderung, in Gebeten innezuhalten, bevor-
zugt.® Im 22. Teil des Werks al-Futihat al-makkiyya, das als sein Testa-
ment fiir seine Nachfolger akzeptiert wird, empfiehlt er stindig ‘azima in
den Gebeten zu bevorzugen. Gegeniiber ruhsa (Erlaubnis) bedeutet
‘azima die Pflichten in der schwerstmdglichen Weise einzuhalten. Weder
in diesem Testament noch anderswo in seinen Schriften leitet er seine

3 Apaydin, Yunus: »Ictihad« in Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi, Band 21,
Istanbul 2000, S. 432-445.

3 Vgl Al-Gurab, Mahmiid M.: al-Figh ‘inda as- Sayh al-akbar Muhyiddin ibn al-Arabi,
Damascus 1981, S. 5-8.

36 Vgl. Ibn al-‘Arabi: al-Futithat al-makkiyya, Bd. 5, S. 508.
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Schiiler an fiir eine Figh-Tradition: Ibn al-‘Arabi folgt keiner bestimmten
Schule (in religiésen Praktiken) und sieht sogar die vorhandene Literatur
zu den Gebetsbestimmungen (ahkam) als unzureichend an.”” Ein Projekt
zur Rechtsnormenlehre, das auf den esoterischen Bedeutungen der reli-
giosen Ritualen beruhte, wollte er verfassen, leider reichte sein Leben
nicht aus, aber er hat eine Exegese in Bagdad verfasst, die die Hauptziele
der Bestimmungen im Koran untersucht, die das tagliche und soziale
Leben der Muslime leiten. Laut Nasr Hamid Abu Zaid gibt es nur wenige
Denker in der islamischen Ideengeschichte, die so flexibel und zu einer
originellen Koraninterpretation fahig waren wie Ibn al-‘Arabi. Wenn-
gleich er die Quelle seiner Interpretationen auf gottliche Inspiration
stiitzt, kann er den Versen auflergewohnliche Bedeutungen geben. Nach
Nasr Hamid liegt die Grundlage seiner neuen Interpretation in seiner
starken Beherrschung der Buchstabenlehre und in den dieser Lehre
zugeschriebenen gnostischen Bedeutungen.® In Damaskus interpre-
tierte er die mysteriésen Bedeutungen der Worte des Propheten in den
Vorlesungskreisen. Auch diese neue Initiative blieb von den zeitgendssi-
schen Sufis nicht unbemerkt. Riimis beriihmter verlorener Freund Sams
Tabrizi erklart, dass er an einer Hadit-Lektiire von Ibn al-‘Arabi teilnahm,
und beobachtete, wie sich die Koranverse mit der geheimen Bedeutungen
der Hadite tiberschnitten.* Ein Spiegel seiner Bemithungen, die religio-
sen Wissenschaften aus seiner eigenen Sicht neu zu interpretieren, kann
auch in seinem spirituellen Leben gefunden werden. Diese Haltung,
irgendeine Nachahmung (taqlid) der praktischen Lehr- oder Interpreta-
tionsschulen zu vermeiden, manifestiert sich darin, dass er keinem anhal-
tenden Mentor (mursid) oder keinem spirituellen Weg im tasawwuffolgt.
Er stand mit den Novizen von Abi Madyan und al-Gilani in Kontakt und
lernte deren spirituelle Verstindnisse, er scheint aber seine sovunire
Haltung bewahrt zu haben. Wenngleich es moglich ist, dhnliche Haltun-
gen bei historischen Sufi-Gestalten anzutreffen, steht hinter der praxis-
bezogenen Differenzierung das Bestreben Ibn al-‘Arabis, seine urspriing-
liche Lehre weiterzuentwickeln. In seinem Zeitalter wurde allerdings die
Suche nach neuen Interpretationen religiosen Wissens nicht erst von Ibn
al-‘Arabi durchgefiihrt. Ungefahr ein halbes Jahrhundert zuvor beob-

37 Vgl. Winkel, Eric: »Ibn >Arabi’s Figh: Three Cases from the Futithat«, in: Journal of the
Ibn al-Arabi Society, Bd. 13,1993, S. 54-74.

38 Vgl. Abu Zaid, Nasr Hamid: Falsafat at- tawil, Dirasa fi tawil I-quran inda Muhyiddin
ibn ‘Arabi, Beirut 1983, S. 11-45.

¥ Vgl. Omid Safi, »Did the Two Oceans Meet? Connections and Disconnections between
Ibn alArabi and Rumi, in: Journal of the Ibn al-Arabi Society, Bd. 26,1999, S. 55-57.
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