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Abstract

In der islamischen Religionspédagogik der allgemeinbildenden héheren Schulen besteht eine
erhebliche Licke, da die Lehrbicher und damit eine entsprechende fachdidaktische
Konzeption fir die Oberstufe sdumig sind. Das Thema dieser Arbeit befasst sich mit dem
Thema: ,, Sufismus - Kompetenzorientierte Unterrichtsbeispiele fur den islamischen

Religionsunterricht an Oberstufen im 6sterreichischen Kontext “.

Das Forschungsanliegen bei dieser Arbeit besteht darin, Unterrichtsbeispiele zum Thema
,Einige Grinder und Merkmale der Sufi-Lehre* zu entwerfen, die dem Lehrauftrag und
folglich dem der Lehrkrafte fir die Oberstufe entsprechen. Die Arbeit ist in zwei Teile
gegliedert. Im ersten Teil findet eine theoretische Auseinandersetzung mit dem Thema
Sufismus statt, die dann als Grundlage fur den unterrichtsbezogenen Teil geltend gemacht
wird. Im zweiten Teil werden dann die Grundlagen des Lernens, die Bildungsstandards fur die
Oberstufe und das Thema Kompetenzorientierung dargestellt und ein Unterrichtsentwurf dazu

konzipiert.

Abstract

There is a big gap in the Islamic religious education of the secondary schools, because the
textbooks for the senior classes are still missing which constitutes a lack of a didactic concept.
The topic of this work is: "Sufism - competence-oriented teaching examples for Islamic
religious instruction and education at secondary schools in the Austrian context".

The research purpose of this paper is to design lesson examples on the subject of "Some
founders of Sufism and the characteristics of their teaching”, which are in line with the
mission of high school teachers of senior classes. This master thesis consists of two parts. In
the first part Sufism is examined theoretically, so that it can be used as a basis for the lesson-
related part. In the second part, the basics of learning, the educational standards for the upper
grades and the subject of competence orientation are presented and a lesson design is created.
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1 Einleitung

In der heutigen modernen und sékular orientierten Welt, die der Geistigkeit jahrelang keinen
besonderen Platz gewdhrte, gibt es seit den letzten Jahren zunehmend mehr
Erkenntnissuchende, die sich nach dem wahren Lebenssinn sehnen. Das Jahr 2007 wurde von
der UNESCO zum Internationalen Jahr von ,,Rumi-Balkhi* erklart, dessen geheimnisvolle

Spiritualitat heute noch fir viele faszinierend wirkt.

Der Sufismus wurde schon in den ersten Jahrhunderten des Islams von Muslimen wie Hasan
al-Basri, al-Gazali, Ibn ‘Arabi oder auch Rabi‘a al-‘Adawiyya, die eine vertiefte Frommigkeit
in Form der Verinnerlichung der islamischen Gesetzgebung und eines asketischen Lebens
anstrebten, thematisiert und ausgelibt. Dieser Lebensstil geht bis in die Zeit des Propheten
Muhammad zuriick und ist eine Art, wie man emotionale und spirituelle Religiositat austibt,
wobei dieser nach Gozutok (2012) erst ab dem 9. Jh. in ausgepragter Form durch Sufis wie:
D n-Nin al-Misri (gest. 859), Bayazid Bistami (gest. 874) und Yahya b. Mu‘ad ar-Razi
(gest. 871) dargestellt wurde. Im 10. Jh. wurde die Mystik systematisiert und ist dann als eine
neue Wissenschaft entstanden, welche die Wissenschaft des Inneren genannt wurde. Diese
unterscheidet sich von Recht und Hadith, welche als die Wissenschaften des AuBeren
bezeichnet wurden, und fokussiert sich auf die inneren Erfahrungen und Anweisungen der
Seelenfuhrung. Das Ziel ist neben der Gottesliebe eine vollstandige Hingabe an den einzigen
Gott, wobei Hasan al-Basri bei der Etablierung dieser Wissenschaft eine wichtige Rolle

spielt.?

Im Buch Semestrierte mit Kompetenzen versehene Fassung des Lehrplans fir den islamischen
Religionsunterricht an Hoheren Schulen®, das im Auftrag des Schulamtes der Islamischen
Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGO) von Khalid Dafir (2017) veréffentlicht wurde,
kommt das Thema ,,Sufismus — die islamische Mystik* vor. Dieses basiert auf der bereits
2014 veroffentlichten Handreichung fir die Kompetenzorientierte Reifepriifung fir das Fach
Islamische Religion an der AHS (Allgemeinbildende hohere Schulen) und BHS
(Berufsbildende hohere Schulen). Es gibt Bucher fir die Allgemeine Pflichtschule (APS), die

von Religionslehrerinnen und Schulerinnen verwendet werden, aber es gibt noch keine

L vgl. Lampe, Agnieszka (2012): Der heutige Sufismus. Mystische Dimension des Islam oder eine neue New
Age Bewegung: Wien.

2Vgl. Goziitok, 2012, S. 40-45.

® URL http://www.derislam.at/schulamt/schulamt/dokumente/lehrplan/gesamt_1-99.pdf (zuletzt zugegriffen am
11.05.2018).
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Biicher fiir die Oberstufe (weder fiir die AHS noch fiir die BHS). Uber das Thema ,,Sufismus*
gibt es zahlreiche Werke in verschiedenen Sprachen, daher misste eine Lehrkraft viel Zeit
investieren, um genauere Recherchen durchfiihren zu kdnnen, da nicht alle Themen, die
Gegenstand des Unterrichts sind, in einem Buch zu finden sind, sondern daftr missen
mehrere Werke verwendet werden. Da es auch keine Lehrbicher fur die Oberstufe gibt,
erschwert dies die Arbeit der Lehrkréfte. Ein weiterer Punkt ist, dass die Lehrkréfte fir die
Selektion der Themen des jeweiligen Schwerpunktes und ihre didaktische Aufbereitung

zustandig sind, was in sich eine groRe Verantwortung tragt.

Der Lehrplan fur den Islamischen Religionsunterricht fordert die Schulerlnnen auf, den
Begriff Sufismus aus den damit zusammenhangenden spirituell religiosen Phdnomenen heraus
differenziert wahrzunehmen und die Sufi-Texte zu analysieren. Neben der Unterscheidung
zwischen der religios-traditionellen Sprache und der Bilder- und Symbolsprache sollen sie
uber die Befindlichkeiten des Menschen in diesem Leben nachdenken und Uber die Beziehung
zwischen den ethisch-moralischen sufischen Konzepten und der Erziehung der nafs
(Triebseele, Ego) reflektieren.* Die Lehrkrafte sind dazu angehalten ihren Unterricht nach

dem vom Bundesministerium vorgegebenen kompetenzorientierten Unterricht vorzubereiten.

Denn ,durch eine Modifizierung der Unterrichtsgestaltung weg von einem auf
Wissensorientierung ausgelegten Schwerpunkt hin zu einer starkeren Lern- und

Handlungsorientierung kdnnen diese Kompetenzen intensiver gefordert werden”.

Durch den Entwurf eines kompetenzorientierten Unterrichts zum Thema Sufismus wird auch
fir die Lehrkréfte ein neuer Zugang zu den Kompetenzbereichen angeboten, die durch die
neuen Bildungsstandards vorgegeben sind. Die durch diese Arbeit gewonnenen Materialien
kénnen dann im islamischen Religionsunterricht in der Oberstufe verwendet werden. Diese
geben den Lehrkréften konkrete Grundlagen nach Erfordernissen eines kompetenzorientierten
Unterrichts, um das Thema im Unterricht zu behandeln. Zugleich gibt diese Arbeit auch
Impulse fur die unterrichtliche Aufbereitung des Themas ,Sufismus®“ flr zukinftige

Lehrbucher fir die Oberstufe im osterreichischen Kontext.

,Der Religionsunterricht als eigener Unterrichtsgegenstand betrachtet es als seine

vornehmste Aufgabe, an der Entwicklung der Jugend nach sittlichen, religiésen und

* URL: http://www.derislam.at/schulamt/schulamt/dokumente/lehrplan/gesamt_1-99.pdf (zuletzt zugegriffen am:
20.05.2018).

> Résch, Anita (2012): Kompetenzorientierung im Philosophie- und Ethikunterricht, S. 15.




sozialen Werten sowie nach den Werten des Wahren, Guten und Schonen durch einen,
ihrer Entwicklungsstufe entsprechenden, Unterricht — entsprechend dem 82 (1) des
Schulorganisationsgesetzes i.V.m. Art. 14 (2) 5 B-VG — mitzuwirken.*®

Aus diesem Grund sollen ,,die Lernenden die eigene Lebenswelt verstehen, sie in ihren

7

politischen und sozialen Verflechtungen wahrnehmen“’ und diese mit den Inhalten und

Aussagen des Korans und der Sunna verbinden.

Die methodische Vorgehensweise zu den einzelnen Unterrichtsphasen (Reproduktionsphase,
Transferphase, Reflexionsphase/Problemstellung) werden kritisch reflektiert und erlautert. In
weiterer Folge werden die relevanten Kompetenzbereiche in einem Raster gelistet, sodass
ersichtlich wird, ob das Ziel der Handreichung anhand dieser methodischen Vorgehensweise
(bzw. der nach den drei Kompetenzstufen konzipierten Unterrichtseinheiten) erreicht werden
kann. Im Anschluss werden die Unterrichtseinheiten in ihrer Gesamtheit und mit den
angestrebten Kompetenzstufen prasentiert. Dabei werden die fachlichen Grundlagen vom
ersten Teil didaktisch reduziert, sodass die Umsetzung des Themas didaktisch ermdglicht

wird.

® URL http://www.derislam.at/schulamt/schulamt/dokumente/lehrplan/gesamt_1-99.pdf (zuletzt zugegriffen am:
26.05.2018), S. 27.

" Miiller Friese, Anita: Bildung braucht Verstehen - Hermeneutik in der Religionspadagogik, S. 152.



2 Sufismus — die innere Dimension des Islams

2.1 Der Begriff Sufismus

Der Begriff Sufismus steht fir arabisch tasawwuf, das verschiedene etymologische
Bedeutungen hat bzw. dessen Herkunft verschieden erklart wird. Einige davon sind: Es leite
sich vom Wort saff (Reihe) ab, das die ,,erste Reihe* oder ,,davorstehende Leute* (as-saff al-
awwal) bedeutet, oder vom Wort safa’, das ,,Sauberkeit und Reinheit* bedeutet, oder von den
ahl as-suffa (das dem Wort suffa ahnelt), den Leuten der Vorhalle bzw. Veranda, die fromm
und bescheiden im Hofe des Propheten lebten und sich mit dem Lernen des Islams
beschaftigen. Eine andere Erklarung bezieht die Herkunft auf Griechisch ,,sophos/sophia®,
,.die Weisheit“. Die vorwiegend akzeptierte Meinung ist aber, dass das Wort Sufismus (bzw.
tasawwuf) von sif (Wolle) abgeleitet ist (vgl. Ayten & Dizguner, 2017, S. 21), aufgrund des
wollenen Obergewandes der Sufis. Fur die terminologische Bedeutung von Sufismus
(tasawwuf) gibt es auch verschiedene Definitionen. Gunaid von Bagdad definiert tasawwuf
mit: ,,sich vom Geschopfe fern halten und nur mit Allah zu sein®“, und Ruwaim b. Ahmad
definiert tasawwuf mit: ,,sein nafs Allahs Wille tiberlassen“. Abai Muhammad Gariri hat dies
hingegen mit ,,sich alle guten Gewohnheiten aneignen und sich von allen schlechten
Gewohnheiten fernhalten® definiert (zit. nach Tasf, 1996, S. 24f.).

TasT (1996) sagt uber die Sufis: Sufis sind nicht nur diejenigen, die eine islamische
Wissenschaft gelernt und darin geforscht haben, sondern sie sind die Quelle aller geistigen
Wissenschaften. Durch ihre volle Hingabe entwickeln sie sich immer weiter und bekommen
dadurch eine neue, héhere Position (vgl. Tasi, 1996, S. 21). Wie oben auch erwahnt wurde,
tasawwuf ist nach den Sufis keine bloRe geistige Bewegung in der islamischen Welt, sondern

die innere Dimension des Islam und umschlief3t in sich alle islamischen Wissenschaften.

Das Wort safi war auch, wie bei der Entstehungsgeschichte des Sufismus thematisiert wird,
nach Tasi bereits in vorislamischer Zeit bekannt, wobei er hinzufiigt, dass geméall Hasan al-
Basri achtzig Sahaba (Prophetengenossen), die bei der Badr-Schlacht waren, Kleidung aus
Wolle (siif) getragen hatten. Tasi erwahnt auch, wieso diese Sahaba nicht Sufis genannt
wurden, da sahaba fur die Gefahrten des Propheten das bestgeeignete Wort ist und in
Ubereinstimmung zu ihrer Stufe und Lage die schénste Ausdrucksform der Hochachtung
darstellt (vgl. Tasi, 1996, S. 22).



2.1.1 Der Unterschied zwischen Mystik und Sufismus (tasawwuf)

Nach Annemarie Schimmel (1992) ist Sufismus (Sufik) oder auf Arabisch tasawwuf ein
akzeptierter Name fur die islamische Mystik. Mystik wird, aus dem Altgriechischen
,,mystikos* (geheimnisvoll), ,,myein“ (Mund oder Augen schlieen) kommend, gerne mit
,,mysterids* als ,,verschwommen oder geheimnisvoll* libersetzt. Eine andere Definition waére,
dass der Mystiker oder die Mystiker sich der Wirklichkeit bewusst werden, unabhéngig
davon, ob diese Wirklichkeit als Weisheit, Licht, Liebe oder als Nichts begriffen wird. Nach
Annemarie Schimmel kann man Mystik auch als Liebe zum Absoluten definieren, weil die
richtig gelebte Mystik sich von der asketischen Haltung trennt und zur Liebe Gottes fuhrt, und
sich bemdht, die Struktur des Universums und der Offenbarung zu erkennen (vgl. Schimmel,
1992, S. 16f.).

Aufgrund der oben genannten Bedeutungserklarung von Mystik ist zu erkennen, dass es nicht
nur im Islam, sondern auch in anderen Religionen Mystik gibt. Mystik ist ein Thema im
Judentum, Christentum, Hinduismus und Buddhismus. Einige Forscher haben tasawwuf als
die islamische Mystik begriffen, weil Mystik fur sie von der jeweiligen konfessionellen
Religion unabhéngig ist und als universales menschliches Phdnomen gilt (vgl. Ayten &
Duzglner, 2017, S. 22, zit. nach Peker, 2003) Andere Denker haben wiederum auf die
dynamische Struktur, die systematische Bildung und Unterstitzung einer sozialen
Lebensgestaltung im tasawwuf aufmerksam gemacht und eine Unterscheidung zwischen
tasawwuf und Mystik getroffen. Als Beispiel geben Ayten & Duzginer (2017) die Meinung
von Guénon, der gegen den Begriff ,,Sufism* war, weil im westlichen Denken der Ausdruck
,»-Ism* (dt.: -ismus) fur ein bestimmtes ideologisches Gedankengebdude steht, aber tasawwuf
kein ideologisches Gedankengut ist. Nach der Meinung von Guénon ist der tasawwuf nicht
passiv wie die christliche Mystik, sondern differenziert sich durch seine aktive Rolle. Auch

Kose (2008) ist der Meinung, dass tasawwuf sich von der christlichen Mystik® unterscheidet,

® Mystik bezeichnet ,,in Bezug auf das Christentum einen Weg zu unmittelbarer Gotteserfahrung und im
wahrsten  Sinne ein  Leben aus solcher Gotteserfahrung“  (Christian, Thomas. URL:
http://lexikon.mystica.tv/christliche-mystik/) (Stand: 31.10.18). Die christliche Mystik ist eine Praxis, die
auf eine Einswerdung mit Gott zielt und im Leben erfahren werden soll. Sie besteht aus Erfahrungen, die
je nach Typ starke emotionale Auswirkungen haben kdnnen, die der Mensch mit seinem Korper,
emotional und mental erlebt und die auf seine Seele wirken (vgl. ebd.).

,Die christliche Mystik unterscheidet sich nur insofern von anderen mystischen Erfahrungen, als im
Christentum die Benennung der Erfahrung personifiziert und mit christlichen VVorstellungen durchsetzt ist.
Der Inhalt kann nichts anderes sein als die verschiedenen Stufen und Aspekte der einen Wirklichkeit. In
der christlichen Mystik wird von zwei Arten der Erfahrung gesprochen: Der transzendenten und der
immanenten Erfahrung. — Transzendenz bedeutet in diesem Zusammenhang: — Gott als Einheit zu
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http://lexikon.mystica.tv/christliche-mystik/
http://lexikon.mystica.tv/transzendenz/
http://lexikon.mystica.tv/gott/

weil tasawwuf alle Lebensbereiche umfasst und sich auf das islamische Verhaltenssystem
stutzt (vgl. Kose, 2008, S. 197, zit. nach Ayten & Dizguner, 2017, S. 23).

Der Sufismus, auch tasawwuf genannt, bildet gegenuber dem orthodoxen Islam eine
innwendig ausgerichtete Glaubensrichtung, die die nach der Ausiibung der Sari‘a’
durchzufuhrende Reinigung des Herzens empfiehlt. Nach den Islamwissenschaftlern wird der
Sufismus als eine islamische Glaubensrichtung anerkannt, die nach dem Koran und Sunna des
Propheten Muhammad ausgeiibt wird. Im Islam ist jeder Muslim'® verpflichtet, mit dem
Erreichen des mukallaf-Zustandes (dt.: ,der geistig gesunde, zurechnungsfihige und

Yy die gebotenen Gottesdienste zu verrichten. Neben den verpflichtenden

volljahrige Muslim
Gottesdiensten kann es auch freiwillige geben, wobei dies nicht fir alle leicht und
selbstverstandlich ist. Der Mensch, der mehr Gottesdienste als die verpflichtenden
Gottesdienste verrichtet, wird nach Askar (2015) als gbid*? (dt.: Diener/Anbeter) bezeichnet,
und diejenigen, die den Geschmack und die Verzierungen der Welt nicht im Vordergrund
halten, als zahid (dt.: Zichtiger, Enthaltsamer, Asket'®). Fir einen Muslim ist es wichtig,
freiwillige Leistungen durchzufuhren, die dem Koran und der Sunna entsprechen —
unterscheiden sie sich von diesen beiden Hauptquellen, dann zahlt dies als (verwerfliche)
bid ‘a (Erneuerung in der Religion) (vgl. Askar, 2015, S. 177f.). Die Sufis weisen auf einen

von Abii Huraira iiberlieferten Hadit Qudsi** hin, demgemaR der Prophet Muhammad sagte:

erfahren, jenseits aller moglichen Erscheinungen und Bezeichnungen und gleichzeitig das Erscheinende
beinhaltend — der Begriff Gottes als ,der unaussprechliche Name*, Gott als transzendente Qualitét, die fiir
den Menschen in keiner Weise fassbar ist. Immanenz heift: Gott als in allem innewohnend zu erfahren, zu
erkennen, dass alles Erschaffene durch Gott belebt ist, und es, obwohl die Formen unterschiedlich sind,
keine Trennung gibt. Alles ist durch das Sein in Einheit verbunden® (Christian, Thomas. URL:
http://lexikon.mystica.tv/christliche-mystik/) (Stand: 31.10.18).

9,,Die praxisbezogenen Gebote, Rechte und Pflichten im Islam (Zaidan, 2011, S. 36).

10 Um den Lesefluss zu erhalten, wird im Text Muslime fiir beide Geschlechter verwendet.
1 vgl. URL: http://www.islamlehrer.eu/islam/mukallaf.htm (Stand: 31.10.2018)

12 Einer, der sich dem Gottesdienst widmet, mit dem Glauben der Errettung seines Jenseits. Linguistisch: Diener,
Gehorsamer und im Koran bedeutet es Anbeter (vgl. Uludag, Siileyman (1988). URL:
http://www.islamansiklopedisi.info/dia/pdf/c01/c010376.pdf) (Stand: 31.10.2018).

B3 Es ist ein Begriff des Sufismus, indem der Diener (Anbeter) alles auRer Allah ablehnt und sich bemiiht, von
weltlichen Dingen fernzubleiben (vgl. Ceylan, Semih (2013). URL:
http://www.islamansiklopedisi.info/dia/ayrmetin.php?idno=440530&idno2=c440325#1) (Stand: 31.10.2018).

Y Fachspezifisch ist (...) ,Hadith-qudsi‘ das vom Gesandten Muhammad (sallal-lahu ‘alaihi wa sal-lam) im
Namen Allahs Zitierte, entweder indem er sagt: ,Allah (ta’ala) sagte...* oder indem der Uberlieferer sagt: ,Der
Gesandte (sallal-lahu ‘alaihi wa sal-lam) sagte von dem, was er von seinem Herrn zitiert...“ (Zaidan, Amir M.
A., 2008, S. 26).
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,Wahrlich, Allah sagte: ,Wer einen Meiner Diener befehdet, der unter Meinem Schutz
steht, dem habe Ich den Krieg erklart. Mein Diener nahert sich Mir nicht mit etwas, das

Ich mehr liebe, als das, was Ich ihm als Pflicht auferlegte. Und Mein Diener fahrt fort,

|15

sich Mir durch die Nawafil™ zu nahern, bis Ich ihn liebe. Und wenn Ich ihn liebe, bin Ich

sein Horen, mit dem er hort, sein Sehen, mit dem er sieht, seine Hand, mit der er zupackt,
sein Ful, mit dem er schreitet. Wenn er Mich um etwas bittet, werde Ich es ihm gewil3
erfullen, und wenn er bei Mir Zuflucht sucht, werde Ich ihm gewil? Zuflucht gewahren.
Und niemals werde Ich etwas bei dessen Falligkeit aufschieben, wie Ich dies tue, wenn
das Leben eines Glaubigen in Gefahr gerdt, denn er verabscheut den Tod, und Ich
verabscheue es, ihn im Stich zu lassen‘ (Sahth al-Buhari, Herzergreifendes (Rigaq), Nr.
6502).

Manche Sufis werten das als Beweis fur die Sinnhaftigkeit ihrer freiwilligen Leistungen, die
sie durch verschiedene Formen der Anbetung (dikr, tawakkul usw.) unternehmen, um sich

dadurch Gott zu nahern.

Nach einer weiteren Uberlieferung von Abii Huraira in Sahih al-Bukari werden die Themen
Glaube (Iman), Islam und Ihsan behandelt, tiber die der Engel Gibril die Menschen in ihrem
Glauben unterwiesen hatte, und gema® Imam al-Buhari™® dies dadurch zum Bestandteil des
Glaubens gemacht wurde. Unter den Gelehrten des tasawwuf (mutasawwif) gab es manche,
die iksan als ,,Wissenschaft des tasawwuf betitelten, manche andere wiederum bezogen sich
darauf als ,,Wissenschaft des iksan*, wobei al-Gazali in seinem Werk 1hya’ ‘uliim ad-din dies

unter dem Thema ,,Wissenschaft des Jenseits“ thematisierte (vgl. GOzutok, 2012, S. 82).

2.2. Die Entstehungsgeschichte des Sufismus

1. Phase: Zu Lebzeiten der al-pulafa’ ar-rasidin

Um ein mehrdimensionales Phanomen wie den Sufismus darzustellen, ist es wichtig, dessen
Entstehungsgeschichte von der Zeit des Propheten Muhammad her zu untersuchen, um einen
klaren Beweis flr die Berechtigung dieser Wissenschaft zu bekommen, weil im Islam eine
religiose Wissenschaft erst dann als legitim gezéhlt wird, wenn sie mit den Hauptquellen

(Koran und Sunna des Propheten) verbunden ist oder die Zeit des Beginns der

> Nawafil (Sg. Nafila) sind die freiwilligen Leistungen.
%v/gl. al-Buhari, der Glaube 2/50, S. 652.
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Prophetenschaft und die Hilafa-Zeit der sogenannten vier rechtgeleiteten Kalifen (al-Aulafa’
ar-rasidun) einschlieft (vgl. Gozutok, 2012, S. 29). Der Koran leitet in diesem Verstandnis
die Glaubigen zu dem rechten Weg, was geradlinig ist'’, und méchte, dass diese nicht nach
dem verganglichen Diesseits streben, sondern das Jenseits'® gewinnen. Nach dem Koran ist
das Diesseits nichts anderes auRer Tauschung'®, Spiel und Vergniigen und das Jenseits ist
besser fur diejenigen, die gemaR der ragwa (Gottesfurcht) handeln.?® Es ist daran zu erkennen,
dass Gott nicht mochte, dass die Menschen sich nur auf das Diesseits konzentrieren und nach
materiellen Gitern und Besitz streben, sondern sich am Jenseits als dem wahren Leben
ausrichten, denn das Diesseits ist nichts anderes als vergangliches Vergnlgen und sinnloses
Treiben.”> Wie auch im Koran erwdhnt wurde, forderte der Prophet Muhammad seine
Gefahrten dazu auf, nach dem Leben im Jenseits zu streben und gute Werke zu tun. Sie
sollten sich auch von zu vielem Besitz und materieller Orientierung fernhalten, weil diese eine
Verfihrung darstellen und von der Jenseitsorientierung ablenken (vgl. Gozitok, 2012, S.
30f.).

Abdullah Ibn Umar berichtet: ,,Der Gesandte Allahs, Allahs Segen und Friede auf ihm,
nahm mich bei meiner Schulterseite und sagte: ,Sei auf dieser Welt wie ein Fremder oder
wie derjenige, der sich auf einer Durchreise befindet.© Und Ibn ‘Umar pflegte zu sagen:
,Wenn der Abend kommt, erwarte nicht den Morgen, und wenn der Morgen kommt,
erwarte nicht den Abend. Nimm von deiner Gesundheit flir deine Krankheit und von
deinem Leben fir deinen Tod““ (Sahih al-Buhari, Kapitel 74, Nr. 6416).

Der Prophet Muhammad wies seine Geféhrten damit darauf hin, dass das Diesseits
verganglich ist und sie das Gericht nicht vergessen sollen, das jeden am Jingsten Tag
erwartet. In einem anderen Hadit*” hat er gezeigt, wie man Gewinner sein kann, indem man la

ilaha illa “llah sagt und nach dem Wohlgefallen Gottes strebt.?

Das Leben der Gefahrten und deren Anstrengung fur den Islam ist durch den Koranvers

ersichtlich, dass diese mit ihrem Herrn zufrieden sind und ihr Herr mit ihnen zufrieden ist.?*

"vgl. Koran: 17:9.

8 v/gl. Koran: 8:67.

9vgl. Koran: 3:185.

2 y/gl. Koran: 6:32.

2L v/gl. Koran: 29:64.

2 Fachspezifisch bedeutet Hadit bei den Hadit-Gelehrten: ,,Alles, was vom Gesandten (sallal-lahu ‘alaihi wa sal-
lam) bekannt wurde, vor oder nach seiner prophetischen Sendung* (Zaidan, Amir M. A., 2008, S. 25).

2 V/gl. Sahih al-Buhari, Kapitel 74, Nr. 6423.

#Vgl. Koran: 9:100.
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Durch die Uberlieferungen des Propheten wird die Stellung und Wichtigkeit der Gefahrten®
ersichtlich und dass sie fir die Muslime nach dem Propheten Muhammad auch als Vorbild
gesehen werden sollen. Als Beispiel zum bescheidenen Leben der Sahaba®® nach dem Koran
und der Sunna des Propheten kann eine Aussage von Hasan al-Basri herangezogen werden.
Hasan al-Basri, die erste Personlichkeit, die sich mit dem Sufismus befasste, berichtete, dass
er sich mit den 80 Sahaba, die bei der Badr-Schlacht waren, getroffen hatte, und viele davon
Kleidung aus Wolle (siif) getragen hatten. Er ging weiter und sagte, wer sie gesehen hatte,
hatte gesagt, dass sie verruickt sind. Wenn sie die guten Personen von euch gesehen hatten,
hatten sie gesagt, diese Personen haben nichts vom Guten, und wenn sie die schlechten
Personen von euch gesehen hatten, hatten sie gesagt, dass diese an den Tag des Gerichts nicht
glauben (vgl. Gozitok, 2012, S. 33). Also schon in den ersten islamischen Jahrhunderten
strebten manche Muslime nach vertiefter Frommigkeit in Form einer Verinnerlichung der

Sart‘a und einer Art asketischen Lebens.

Bei der ersten Generation gab es noch keine Gemeinschaft, die als ,,Mystiker* oder ,,Sufis*
benannt wurde, wobei nach der Uberlieferung von Tasi (1996) erklart wird, dass Hasan al-
Basri einen Sufi gesehen habe, der fawaf um die Ka‘ba machte. Nach dieser Uberlieferung
wird vermutet, dass manche mit einem Beinamen ,,Sufi“ genannt wurden. Tasi (1996) fugt
hier noch hinzu, dass in der Zeit der gahiliya auch das Wort ,,Sufi* bekannt war. Am Ende der
ersten Phase (FUhrung durch die vier ersten halifa: al-hulafa’ ar-rasidin) entstanden
verschiedene Stromungen bzw. politische Gruppierungen und es gab Spaltungen unter den
Sahaba durch Meinungsunterschiede (vgl. Gozitok, 2012, S. 35f.). Es wird tberliefert, dass
Muhammad b. Maslama (gest. 43 n. H./663 n. Chr.) zur Zeit der Kamelschlacht die Menschen
verlieR und in einem Zelt lebte, weil er fiirchtete, dass auch er in diese politischen
Gruppierungen miteinbezogen wiirde®”, und von Sa‘d Abi Waqqas wird iiberliefert, dass er
zur Schlacht (zwischen ‘Al1 ibn Abi Talib und ‘A’isa) gerufen wurde, aber dem nicht
nachkam.?® Diese Vorgehensweise der Gefahrten des Propheten zu dieser Zeit konnte nach
Tosun (2015) in den nachsten Epochen ein Vorbild fir die Asketen und Sufis gewesen sein
(vgl. Tosun, 2015, S. 18f.).

% \/gl. Sahth al-Buhari, Kapitel 56, Nr. 3673.
% Sahaba bedeutet bei den Hadit-Gelehrten: ,,Jener Muslim (Mann oder Frau), der den Gesandten (sallal-lahu
‘alaihi wa sal-lam) gesehen hat* (Zaidan, Amir M. A., 2008, S. 31).
2T'\/gl. et-Tabakatii’l-kiibra, S. 444; angefiihrt nach Tosun, 2015, S. 19.
% \/gl. Hattabt, S. 72; angefiihrt nach Tosun, 2015, S. 19.
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2. Phase: Nach den al-aulafa’ ar-rasidian

In der zweiten Phase der islamischen Geschichte (nach der Zeit der vier groRen Kalifen) kam
es zur Verbreitung des Islams und Begegnung mit anderen Kulturen und deren Einflissen,
wobei sich die Lage der Muslime besserte und zu einem Blitezeitraum fiihrte. Da viele
Muslime reich geworden waren und sich mehr mit den weltlichen Dingen beschaftigten, aber
auch durch die unterschiedlichen Einflisse verschiedener Kulturen entstanden
Meinungsunterschiede. Das brachte manche Sahaba und Tabi‘Gn® als Gegenbewegung zur
Suche nach einem asketischen Leben (vgl. Goézltok, 2012, S. 36ff.). Der Grund fiir die
Entstehung und Systematisierung der Askese und des Sufismus war die politische,
wirtschaftliche und moralische Veranderung der muslimischen Gesellschaft. Die ersten
Asketen waren nicht aktiv bei der Systematisierung oder Entwicklung der Askese, sondern
entschieden sich schlicht fir eine andere Lebensweise (vgl. Tosun, 2015, S. 17). Die Sahaba
und Tabi‘tn, die ein asketisches Leben fuhren wollten, erregten in kirzester Zeit groRe
Aufmerksamkeit um sich herum und wurden deshalb mit verschiedenen Bezeichnungen, wie
z.B. mutasawwif oder sifi benannt (vgl. Gozitok, 2012, S. 38). In dieser Phase wurde Abu
Hasim aus Kufa (gest. 160 n. H./ 776 n. Chr.) zum ersten Mal als safi betitelt, wobei er auch
der erste Griinder eines Aufenthaltsgebdudes der Asketen war (Nicholson, 1947, S. 186, nach
Gozutok, 2012, S. 39f.). Die Sufis dieser Zeit hatten zwei wichtige Themen, die flr sie im
Vordergrund standen. Das erste ist die mit Hasan al-Basri begonnene angstbasierte
Gottesfurcht und das zweite ist die gottliche Liebe, die von Rabi‘a al- Adawiyya betont wurde
(Dogrul, 1948, S. 51, nach Gozutok, 2012, S. 40). Diese beiden Themen werden im
Zusammenhang mit den einzelnen ,,Grinderfiguren” des Sufismus (Hasan al-Basri und

Rabi‘a al-‘Adawiyya) im Folgenden thematisiert.

3. Phase: Die Entwicklung und Konsolidierung des Sufismus

Die dritte Phase ist eine Zeit, in der die Askese-Bewegung reif wurde und fur die Entwicklung
des Sufismus beste VVoraussetzungen entstanden. In dieser Phase wurde fir die Kodifizierung
und Systematisierung des Sufismus vieles geleistet. Es wurde versucht, die Denkweise des
Sufismus zu erklaren. Ma‘raf al-Karhi (gest. 200 n. H./815 n. Chr.) beschreibt den Sufismus

etwa als Phdnomen, die Wahrheiten zu nehmen und sich von dem, was die Menschen haben,

2 Tabi‘an bedeutet fachspezifisch: ,,Jeder Muslim, der mindestens einen Sahabi traf* (Zaidan, Amir M. A.,
2008, S. 31).
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abzuwenden. Nach Da n-Nan al-Misr1 ist Sufismus die Liebe zu dem Schopfer und dem
Gesandten, das Leben nach dem Koran und der Sunna des Propheten, die Abstandnahme von
weltlichen Dingen und die Widersetzung gegen Ehrgeiz und Lust. In der dritten Phase der
Entwicklung des Sufismus wurde zum ersten Mal das Thema taukid (Monotheismus)
thematisiert, die Praktiken des Sufismus bestimmt bzw. systematisiert und Rlickzugsorte flr
die Sufi-Bruderschaften geschaffen. Am Ende der dritten Phase hatten die Stromungen und
Gemeinschaften unter den Sufis ihre jeweils eigenen Praktiken und Vorgehensweisen
entwickelt (vgl. Gozitok, 2012, S. 42ff.).

Vor allem Andalusien, Irak und Horasan (Iran) zéhlen zu den wichtigen sufischen Regionen.
In Andalusien gab es Ibn al-*Arabi (gest. 638/1240), der das geistige Gebdude des Sufismus
erweitert hat, und in der Region Horasan trat al-Gazal1 auf, der den Sufismus nach der sari‘a
ausubte (vgl. Tosun, 2015, S. 25) und nach einem Ausgleich mit orthodoxen Strémungen

strebte.

2.3.  Zwischenrestiimee

Zusammenfassend ist der Sufismus (tasawwuf) nicht vergleichbar mit der christlichen Mystik.

Der Grundgedanke des Sufismus ist, den Islam mit rawakkul®

zu leben, was nicht der sari‘a
widerspricht. Sufismus kann auch als innere Dimension des Islams verstanden und ausgeubt
werden, die die Glaubigen néher zu Gott fiihren soll. Durch diese Anndherung wird den
Muslimen die Mdoglichkeit gegeben, ihren Schopfer besser zu kennen und Ihm gegeniber

dankbar zu sein.

Das Gottesgedenken (dikr), das die Sufis durchfiihren und auf das sie sehr viel Wert legen,
ermoglicht einem Menschen, sich von weltlichen Dingen fern zu halten oder auch sein Herz
zu reinigen. Die Entstehungsgeschichte und die Entwicklung des Sufismus zeigen, dass es
sich nicht um eine Erneuerung handelt, sondern im Laufe der islamischen Geschichte die
Muslime dazu gefuhrt hat, sich mehr mit dem Jenseits zu besché&ftigen. In den weiteren
Phasen der Entwicklung hat sich der Sufismus systematisiert und institutionalisiert, was
einerseits zur fundierten Darstellung des sufischen Gedankengutes fuhrte, aber andererseits

auch zu Trennungen unter den verschiedenen Stromungen.

% Tawakkul wird als das totale Vertrauen auf Gott verstanden (vgl. URL: http://www.al-islam.de/020613.htm)
(Stand: 01. 11. 2018).

16


http://www.al-islam.de/020613.htm

3. Die bekanntesten Grunder und die kennzeichnenden

Merkmale der Sufi-Lehre

Im Folgenden werden vier Grunder des bzw. wichtige Personen im Sufismus dargestellt, die
unterschiedliche Gedankenstrome mit verschiedenen Aspekten représentieren. Dabei handelt
es sich aber nicht um eine Trennung bzw. Differenzierung, sondern um eine
Weiterentwicklung des Sufismus durch verschiedene Sichtweisen der Sufi-Gelehrten mit
ihren jeweiligen Merkmalen. Hierzu werden die Gelehrten Hasan al-Basri, Rabi‘a al-
‘Adawiyya, Abii Hamid Muhammad al-Gazali und Muhyi d-Din Ibn ‘Arabi ausgesucht, um
von der Zeit der al-hulafa’ ar-rasidin bis zum 6. Jh. n. Higra die Entwicklung des Sufi-
Denkens darzustellen und aus den Sichtweisen der Grunder des Sufismus Lehren zu
gewinnen, die den Schilerlnnen von heute in ihrem Alltag nitzlich sein konnen, um Gber ihre
Erkenntnisse nachdenken bzw. reflektieren zu kdnnen. Da im zweiten Teil der Arbeit Gber
diese vier wichtigen Gelehrten im Sufismus kompetenzorientierte Unterrichtsentwiirfe
prasentiert werden, dient der folgende Teil der gegenstandlichen Arbeit zugleich als

Sachanalyse bzw. theoretische Darstellung der Gelehrten.

3.1. Hasan al-Basri (34 n. H. /642 n. Chr.-120 n. H./ 728 n. Chr.)

Im Folgenden wird das Leben von Hasan al-Basri, ein Tabi‘tn, dargestellt und seine Lehren

werden herausgearbeitet.

Schaeder (1924) beschreibt in seiner Untersuchung Uber Hasan al-Basri, dass er aus
verschiedenen Werken die Angaben zu al-Basri zusammengetragen habe, wobei der Grof3teil
der vorhandenen Quellen hagiographischer und nicht kritischer Natur gewesen sei (vgl.
Schaeder, 1924, S. 44). Der vollstandige Name von Hasan al-BasiT lautet: ,,al-Hasan b. Abi
I-Hasan Yasar al-Basri,** seine Kunya® ist Aba Sa‘id* (Schaeder, 1924, S. 44). Er wurde im

%1 Nach Sagiroglu lautet sein vollstandiger Name: ,,Abti Sa‘id bin Abi’l-Hasan al-Basti“ (Sagiroglu, 2012, S. 25).
%2 Basri ist seine Nisba (Zugehérigkeit zu einem/r Stamm, Ort oder Konfession) und deutet ,,auf die Stadt hin,
wo er sein Leben zubrachte® (Schaeder, 1924, S. 44).
% Die Kunya ist ein persénlicher ehrenvoller Beiname, mit dem Muslime in arabischen Landern im taglichen
Leben angesprochen werden.
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Jahre 642 n. Chr. in Medina®* geboren und starb im Jahre 728 in Basra. Detaillierte Angaben
uber seinen Geburtstag gab es nicht, wobei entsprechende Forschungen ergaben, dass sein
Vater Gasar geheiRen hatte und wahrend der Eroberungskriege in der Landschaft Maisan im
Irak gefangen genommen und als Gefangener nach Medina gebracht worden war. Sein Vater
wurde in Medina von ar-Rubaigi‘ bint an-Nadr™, der Tante des Anas ibn Malik, gekauft und
bald freigelassen und heiratete Naw Haira, die Hasans Mutter wurde. Umm Salama, die Frau
des Propheten Muhammad, hatte Hasans Mutter, Naw Haira, freigelassen und Hasan kam als
Sohn einer freigelassenen Mutter auf die Welt. Obwohl auch andere Meinungen bezlglich der
Person, die Hasans Mutter freigelassen hatte, bestehen, steht fest, dass er eine enge
Schiilerbeziehung zu Anas b. Malik hatte und mit den Geféhrten des Propheten (Muhagirtin
und Ansar) eine enge Zusammenarbeit aufgrund der Hadit-Forschung pflegte (vgl. Schaeder,
1924, S. 44ff.). Nach Ibn Khallikan haben die Sahaba, die Hasan al-Basri kannten, gesagt,
dass seine ausgezeichnete Rhetorik, die Schonheit seiner Predigten und seine entwickelte
Uberredungskunst Umm Salama zu verdanken waren, die sich um ihn gekimmert hatte, als er
klein war (vgl. Ibn Khallikan, 1947, nach Sagiroglu, 2012, S. 26).

Uber seinen GroRvater liegen keine Informationen vor. Dies ist wahrscheinlich deshalb, weil
jener kein Muslim gewesen war oder keine arabische Abstammung besaB. Uber eine
Uberlieferung von Ayyiib al-Ansari wird berichtet, dass Hasan dazu etwas gefragt wurde und
er darauf antwortete: ,,Ware ich von arabischer Abstammung, hatte ich es gewusst.“ Von
dieser Uberlieferung her lasst sich der Schluss ziehen, dass er keine arabische Abstammung
besal (vgl. Aydinli, 1988, S. 91).

3.1.1. Hasan al-Basris Jugendzeit

Es wird Uberliefert, dass Hasan al-Basri seine Jugend in Medina zubrachte, damit er die ersten
Generationen (Sahaba), namlich die éltesten und berithmtesten Autoritaten, sehen konnte und
von ihnen zahlreiche Ahadit®® lernen konnte. Nach den Erzahlungen habe Hasan sogar den

berihmten Gefahrten und Kalifen ‘Utman ibn ‘Affan im Alter von finfzehn Jahren bei der

* Die landl4ufige Ansicht der arabischen Historiker ist die, dass Hasan in Medina geboren, in der Nahe von
Wadi’ al-Qura aufgezogen wurde und erst ein Jahr nach der Schlacht von Siffin Medina verlief, um sich nach
dem Osten zu begeben (Schaeder, 1924, S. 47).

% Aydinh fiigt hier hinzu, dass auch iiberliefert wird, dass er der Gefangene von dem Ansar Zayd Ibn Tabit war
(vgl. Aydmli, 1988, S. 91, nach Tezkire, 1/71). Nach Sagiroglu (2012) wird tiberliefert, dass er von dem Ansar
Zayd lbn Tabit oder von dem Gamil ibn Kitba freigelassen wurde (vgl. Sagiroglu, 2012, S. 25, nach Abbas,
1952, S. 21).

% Mehrzahl von Hadit.
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Hutba (stehend und sitzend) gesehen. Schaeder (1924) sieht hier aber einen Zweifel, weil
nach seinen Forschungen, die er in Ubereinstimmung zu Goldziher (Muh. Studien 2, 40-44)
vorgenommen hatte, Hasan bereits 14 Jahre alt war, als im Jahre 35 n. H. der Kalif ‘Utman
ermordet wurde (vgl. Schaeder, 1924, S. 47f.). Er fuhrt weiter aus, dass er die Anekdote von
Ibn al-Atir (Hasan habe den Kalifen Utman ibn ‘Affan gesehen, wéhrend er auf einem Mantel
sald und in eigener Person Uber streitende Wassertrager richtete) ebenfalls fir wertlos halte
und flgt hinzu, dass alles, was Uber al-Basris Jugend im Hedschas berichtet wird, sehr
fragwirdig sei, wéhrend alles dafiir spreche, dass er in Basra aufgewachsen sei (vgl.
Schaeder, 1924, S. 48).

Nach Aydmli (1988) wuchs Hasan al-Basri in Medina und Wadi’ al-Qura auf und hatte die
Gelegenheit, mit den Sahaba zu sein. Laut al-Hasans eigener Uberlieferung hatte er auch die
Mdoglichkeit bekommen (in der Zeit des Kalifen ‘Utman, als er sieben Jahre alt war), in das
Haus der Prophetenfrauen hineinzugehen und deren Wand zu beriihren (vgl. Aydmnli, 1988, S.
92). Aus diesem Zusammenhang ist nachvollzuziehen, dass al-Basri mit vielen Sahaba
zusammengekommen ist, wobei er den Kalifen ‘Utman tatsachlich nicht mit 15 Jahren héatte
sehen konnen, weil er erst 14 Jahre alt war, als der Kalif (im Jahre 656 n. Chr.) gestorben ist.
Zur Anekdote, dass Hasan al-BagsrT den Kalifen ‘Utman gesehen habe, weist auch Sagiroglu
(2012) in seinem Werk nach einem Zitat von Ibn Sa‘d (1960) darauf hin, dass er mit 14
Jahren, nachdem “Ali b. Ab1 Talib Kalif geworden war, nach Basra zog und dort von den
groBen Gelehrten der Tabi‘Gn gelehrt wurde. In Basra heiratete er eine Nicht-Araberin und
hatte drei Kinder (ein Madchen und zwei Jungen, Sa‘id und Abdullah) (vgl. Sagiroglu, 2012,
S. 28f.). Es ist zu erkennen, wie auch Schaeder (1924) feststellt, dass er nicht mit 15 Jahren
den Kalifen ‘Utman sehen hatte konnen, weil einerseits der Kalif bereits gestorben war,

andererseits er schon mit 14 Jahren nach Basra zog.

Zwischen 50-53 n. H. (670-673 n. Chr.) hat er in Zabulistan, Andugan und Andagan an den
Kriegen mit ‘Abdullah b. Samura teilgenommen. Nach der Schlacht von Siffin lie8 er sich in
Basra®’ nieder, wo er wegen seiner Gelehrsamkeit und Frommigkeit allgemein geschatzt
wurde. In die politischen Meinungsverschiedenheiten dieser Zeit hat er sich nicht eingemischt
und anderen auch empfohlen, sich fernzuhalten und diese Angelegenheit Gott zu Gberlassen.

Mit seinen Predigten bemdihte er sich, den Zusammenhalt der Muslime aufrecht zu erhalten,

%" Nachdem ‘Alf b. Abi Talib Kalif geworden war, zog er mit seiner Familie nach Basra und verbrachte den Rest
seines Lebens dort (vgl. Sagiroglu, 2012, S. 28).

19


https://de.wikipedia.org/wiki/Schlacht_von_Siffin

und war auch bereit, den Herrscher zu warnen, wenn dieser einen Fehler machte (vgl. Aydinli,
1988, S. 92f.).

Schaeder (1924) schreibt Gber Hasan al-Basri, dass er

»weder ein asketischer Einsiedler, noch ein vorwiegend systematisch interessierter Theologe,
also Gelehrter [war]. Der seiner geistigen Produktivitdt angemessene Ausdruck ist weder die
wortlose Meditation des Mystikers, noch die gelehrte Arbeit des Traditionariers,
Qoranerklarers, Dogmatikers, obwohl alles dies ihm durchaus nicht fremd war. Er ist vielmehr
das aus gesammelter religioser Innerlichkeit spontan erzeugte Wort der Predigt, worin seine
religiose Energie am unmittelbarsten Gestalt gewinnen und sich mit der ihm eigentiimlichen
Gabe einer gedrungenen, wuchtigen, der Horer méchtig ergreifenden und erschitternden Rede
organisch verbinden konnte* (Schaeder, 1924, S. 50f).

Er war keine Personlichkeit, die sich eng mit der Politik beschaftigte, aber dennoch wird
uberliefert, dass er sich mit politischen Fragen beschéftigt hat. Nach Schaeder war er kein
Anhénger der ummayyadischen Regierung, wobei er gegen die regierungsfeindliche Praxis als
auch gegen die aufstdndische Haltung der Harigiten, der Imamiten und auch gegen die
Murgi’iten war. Weder den Kalifen ‘Utman ibn ‘Affan noch den Kalifen ‘Ali ibn Abi Talib
hat er um des anderen Willen verworfen, sondern beide anerkannt, wobei er aber auch seine
Kritik ausgelibt hat (vgl. Schaeder, 1924, S. 51).

3.1.2. Hasan al-Basris Erkenntnislehre und seine wissenschaftliche Personlichkeit

Seit seiner Kindheit lernte Hasan al-Basri Uber den Islam und lernte sogar die arabische
Hochsprache von den Gelehrten, da er selbst kein Araber war. Er galt als Meer der Erkenntnis
und seine Worte waren nach allgemeiner Ansicht der Zeitgenossen voller Weisheit. Da von
den islamischen Historikern angenommen wird, dass er tatsachlich in der Umgebung der
Sahaba gelebt hatte, wirkte auch das wahrscheinlich auf die Natur seines Charakters (vgl.
Aydinli, 1988, S. 97). Nach Sagiroglu (2012) hatte Hasan al-Basri den Koran mit 12 Jahren
auswendig gelernt, sich durch die Begegnung und den Unterricht der Sahaba in den
Haditwissenschaften weiterentwickelt und konnte Schreiben und Rechnen (vgl. Sagiroglu,
2012, S. 27).

Hasan al-Basri war vermutlich lange Zeit Schiler von Anas b. Malik (der Gefédhrte des
Propheten), weil Anas b. Malik etwa zwei Drittel (ca. 60 Jahre) seines langen Lebens im Irak
verbracht hatte (vgl. Schaeder, 1924, S. 44f.). Anas b. Malik schétzte al-Basr1 sehr, sodass er

eines Tages zu den Leuten, die ihn befragen wollten, sagte: ,,Fragt unsern Maula al-Hasan,
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und (er) fiigte, (...), hinzu: Wir haben gehort und er hat gehort, aber er hat es behalten, und
wir haben es vergessen® (Schaeder, 1924, S. 46, nach Ibn Hagar, S. 128). Das erste Beispiel
fir eine mystische Koranexegese findet man bei Hasan al-Basri, wobei er die Weise und
Methode der Askese (zuhd) anwendete. Er ist eine Person, die in bestimmten
Themengebieten, wie Ahadit, Koranexegese (besonders mystische Koranexegese) und Kalam,
eine wichtige Rolle spielte und zahlt zu den groRten Vertretern der asketischen Bewegung. Er
hatte zugleich zahlreiche Schiler, darunter Qatada b. Di‘ama und die Begriinder der Mu‘tazila
(vgl. Aydinli, 1988, S. 96ff.).

Hasan al-Basri beschaftigte sich viel mit der Religion und war voller Hingabe ein Diener
Gottes. Seiner Ansicht nach sind die Menschen vor Gott gleich und unterscheiden sich nur in
Bezug auf die tagwa (Gottesfurcht) und die Askese (zuhd). Die Uberlieferungen weisen
darauf hin, dass Hasan al-Basri sehr gottesfiirchtig war und Gottes Zorn fiirchtete, weshalb er

oft bedriickt war und viel weinte.

Al-Gazali zitierte in seinem Werk Hasan al-BasrT und sagte: ,, Wer Gott recht erkennt, der liebt
ihn, und wer die Welt recht erkennt, der haft sie; nur so lange ist der Glaubige lustig, als er
gedankenlos ist, wenn er aber nachdenkt, so wird er ernst“ (Gazzali, 1979, S. 179). Diese
Aussage beinhaltet einerseits, dass der Glaubige zuerst seinen Schopfer erkennen soll, um
dadurch Ihn so zu lieben, wie Er es verdient. Wenn der Mensch die volle Macht und
Barmherzigkeit seines Schopfers erkennt, fallt es ihm leichter, diese grolRe Macht zu lieben
und nach seinem Wunsch zu leben. Andererseits beinhaltet diese Aussage, dass der Glaubige
lachen kann, solange er nicht ber das Diesseits und Jenseits nachdenkt und wenn er beginnt
dariiber nachzudenken, so wird er gleich ernst. Mit der Aussage ,,und wer diec Welt recht
erkennt, der hafB3t sie* betont Hasan al-Basri, dass der Glaubige Uber seinen Schépfer und das
Jenseits nachdenken soll, um zu begreifen, dass das Diesseits verganglich ist und die wahre

Liebe nur Gott verdient.

Im Gegensatz zum spéteren tasawwuf-Verstandnis, das die Liebe Gottes im religidsen Leben
als Grundlage nimmt, gilt Hasan al-BasrT als Vertreter und Anfiihrer der Basra-Zuhd-Schule,
die auf der Furcht vor Gott basierte. Hasan al-Basri war weithin bekannt flr seinen starken
Willen und leidenschaftliche Verkorperung der Sunna des Propheten Muhammad, die er mit
groBem Wissen und durch asketisches Verhalten (zuhd) und eine mutige Haltung vor den
politischen Autoritaten vertrat. Die Regierung von ‘Abdalmalik b. Marwan, des flinften
Kalifen der Umayyaden (regierte zwischen 685-705 n. Chr.) hat er akzeptiert, aber beziglich
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ihrer Fehler oder VVorgehensweisen, die der Sunna nicht entsprachen, hat er sie gewarnt (vgl.
Sagiroglu, 2012, S. 45-50).

Auch von den Muhallabiten wurde er nicht verdréngt, weil er vermutlich in Basra in weiten
Kreisen respektiert wurde, sodass er auch Ende der 720 Jahre 6ffentlich geehrt wurde. Es wird
uberliefert, dass er dem Ibn Hubaira auf eine Frage eine mutige Antwort gab und ihn dazu
aufforderte, sich nur vor Gott zu furchten und nicht vor dem Kalifen, weil der Kalif ihn nicht
vor Gott schitzen konnte, aber Gott hatte die Macht, ihn vor dem Kalifen zu schiitzen (vgl.
Watt & Marmura, 1985, S. 69).

Obwohl Hasan al-Basri eine unpolitische Einstellung hatte und nicht aktiv an der Politik
teilnahm, wurde er wegen seiner religiosen Lehre miteinbezogen und infolgedessen erfuhr
seine Denkweise politische Folgen. Als Beispiel z&hlt seine Doktrin tiber denjenigen, der eine
schwere Siinde begeht; dieser ist ein Heuchler®, wobei bei den Harigiten ein solcher Stinder
ein Unglaubiger wird und nicht mehr zur muslimischen Gemeinschaft gehort und nach den
Murgi’iten ist ein solcher als ein Glaubiger zu behandeln. In einem anderen Beispiel teilte er
die gleiche Meinung mit den Murgi'iten Uber den Sterbenden, dass dieser den ersten Teil des
Glaubensbekenntnisses wiederholen soll, aber er meinte damit nicht, dass diese Person das
Paradies gesichert hat, sondern die innere Einstellung sei wichtig und bei Gott zahlt die tagwa

(vgl. ebd., S. 70f.).
Risalat fi’l-Qadar

Dogan und Kutluay (1954) befassten sich mit dem Brief Risalat fi’l-Qadar, welcher von
Hellmut Ritter (1933) in dem Artikel Studien zur Geschichte der islamischen Frommigkeit
Hasan al-Basri zugeschrieben wird und (bersetzten diesen in die tirkische Sprache (vgl.
Dogan & Kutluay, 1954, S. 1). Der Brief wurde als Antwort auf eine Frage des
umayyadischen Kalifen ‘Abdalmalik b. Marwan zum Thema Qadar verfasst, indem al-Hasan
darin eine detaillierte Kritik zur Pradestinationslehre bietet. Uber diesen Brief schrieb
Islamoglu (2012) ein Werk, indem er die Themen Qadar, Qadariya, ‘Abdalmalik b. Marwan

und die Bedeutung des Risalat fi’I-Qadar und seine Auseinandersetzung damit darstellt.

%8 Heuchler waren in der Prophetenzeit solche, die sich 6ffentlich zum Islam bekannten, aber politisch gegen den
Propheten handelten (vgl. Watt & Marmura, 1985, S. 70).
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Aufgrund dieses Briefes wurde dariiber gestritten, ob al-Hasan ein Qadarit® oder beinahe ein
Qadarit war. Die Denker, die meinten, dass er ein Qadarit war (darunter Hellmut Ritter),
nahmen die Risala als wahr an und bezeichneten ithn als Qadarit, wobei dies von anderen
widerlegt wurde. Ibn Qutaiba flhrte in seinem Werk Buch der Kenntnisse (Kitab al-ma ‘arif)
eine Liste der Qadariya auf (vgl. Watt & Marmura, 1985, S. 92f.) und nannte darin auch
Ma‘bad al-Guhani, der als bekanntester Gelehrte gilt, und schilderte in seinem Werk die
Qadar-Doktrin, die al-Hasan zugeschrieben wird:

,Er bekannte sich in irgendeiner Hinsicht zur Qadar-Doktrin (takallama fi Say’ min al-gadar),
doch spiter riickte er davon ab. ‘Ata’ ibn Yasar, ein Geschichtenerzahler und Verfechter der
Qadar-Doktrin, der beim Sprechen Fehler machte, pflegte al-Hasan zusammen mit Ma‘bad al-
Guhani zu besuchen. Sie fragten: ,Oh Abu Sa‘id [d.i. al-Hasan], diese Firsten haben das Blut
von Muslimen vergossen und eignen sich ihre Giiter an; sie tun (verschiedenerlei) und sagen:
,Unsere Taten geschehen nur gemil3 Gottes Bestimmung [qadar]‘. Al-Hasan erwiderte: ,Die

Feinde Gottes liigen‘* (Watt & Marmura, 1985, S. 93).

Watt & Marmura (1985) schrieben darliber, dass al-Hasan am Schluss des Gespraches
eindeutig sagte, dass die Taten der Umayyaden nicht mit Gottes Gebot in Einklang stehen.
Aber die Behauptung, dass al-Hasan eine bestimmte Zeit einen gadaritischen Standpunkt hatte
und sich spéter davon abwandte, ist eine andere frihere Darstellung (vgl. ebd.). Er fiigte noch
hinzu, dass Ayytb as-Sihtiyani sagte: ,,Ich tadelte al-Hasan immer wieder wegen der Qadar-
Frage, so dass ich ihm Angst vor den Behorden einjagte und er sagte: ,Von nun an werde ich
mich da heraushalten*“ (ebd.). Nach Ayytb as-Sihtiyani ist es das einzige, wofiir al-Hasan
getadelt werden kann, wobei nach Watt & Marmura (1985) aus den Berichten herausgelesen
werden kann, dass al-Hasan zumindest flr eine bestimmte Zeit eine gewisse Vorliebe fir

damalige gadaritische Auffassungen hatte.

Die Risala stand im Mittelpunkt von einer Reihe von Schlisselstudien: Helmut Ritter, Julian
Obermann, Michael Schwarz, Joseph van Ess, John Wansbrough, Gautier Juynboll und
Michael Cook artikulierten verschiedene Ansichten in Bezug auf die Authentizitdt und den
historischen Hintergrund des Textes (vgl. Mourad, 2006, S. 104). Nach Mourad (2006)
nutzten die konkurrierenden religiosen Bewegungen und Gruppen auf der Suche nach

Legitimitat, Heiligung und Autoritat die historische Stellung und den Status al-Hasans aus

¥ Ein Qadarit ist (...) einer, der an die Willensfreiheit des Menschen glaubt. Wie all die frithen islamischen
theologischen Diskussionen war aber auch diese nicht rein akademisch, sondern mit politischen Belangen
verknipft, ndmlich mit der umayyadischen Rechtfertigung flr ihre Herrschaft und den entgegengesetzten
Argumenten ihrer Widersacher” (Watt & Marmura, 1985, S. 72).
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und schrieben ihm eine Fille von Anekdoten, Episteln und Aussagen zu, die ihre eigenen
subjektiven und ideologischen Neigungen widerspiegelten. Folglich ist das Korpus von
Anekdoten und Briefen, die al-Hasan zugeschrieben werden, oft widersprichlich und
unvereinbar, wenn man Uber die spateren mittelalterlichen Debatten und Streitigkeiten

innerhalb der islamischen Tradition reflektiert (ebd. S. 93).

Letztlich ist die Schlussfolgerung, die Mourad aus seiner umsichtigen Untersuchung der
relevanten Quellen zieht, dass die Funktion des Briefes lediglich darin bestand, zu beweisen,
dass al-Hasan an den freien Willen glaubte. Er akzeptiert, dass die Arbeit in den
entscheidenden theologischen Debatten Uber Qadar keine technische oder theoretische
Funktion hat und dass die dialektischen Diskussionen im Brief weitgehend mit mehreren
Argumenten Ubereinstimmen, die in der muc‘tazilitischen Literatur vom vierten bis zum
zehnten Jahrhundert dokumentiert sind (vgl. Mourad, 2006, S. 106).

3.1.3. Seine Rolle in der Haditwissenschaft

Hasan al-Basri war sehr bekannt aufgrund seiner Tradierungen in der Haditwissenschaft,
sodass Ahadit von ihm in den al-Kutub as-sitta (sechs sunnitischen Hadit-Sammlungen)
tradiert werden, weil er sich intensiv damit beschaftigte und groRen Wert darauf legte. Zu
dieser Zeit war die Haditwissenschaft noch nicht wirklich weit entwickelt. As-Sa‘bi erzihlte,
dass al-Basri jeden bestdtigte, der einen Hadit tradierte, und nicht auf dessen
Uberlieferungskette (sanad) achtete und manchmal sogar vergaR, von wem dieser tradiert
wurde. ‘Ali b. Zayd b. Gud erzihlte:

,Jch habe dem Hasan al-Basri einen Hadit tradiert und als er diesen Hadit
weitertberlieferte, fragte ich ihn, von wem er ihn gehért hatte. Er antwortete mir, dass er
es nicht wisste, nur, dass diese Person diinn gewesen war. Ich antwortete ihm darauf,

dass ich es gewesen war, der ihm (berliefert hatte* (Aydinl, 1988, S. 99).

Obwohl Hasan zu den Tiga gehorte, d. h. gerecht und vertrauenswirdig war, zeigt die
Uberlieferung von ‘Ali b. Zayd b. Gud, dass er kein gutes Gedachtnis hatte. Dies kann
aufgrund der Menge des Ahadit sein, weil er sehr vieles horte und sich bemdihte, alles weiter

Zu tradieren.

Wenn ein Hadit von vier Sahaba gehort wurde, nahm er an, dass er direkt vom Propheten
Muhammad kommt und er tradierte Hadite von den Sahaba, die er selber gesehen hatte oder
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auch nicht, weiter. Er (iberlieferte Hadite mit sanad oder auch ohne. Er zhlte zu den Ziga *
und sah eine sinngem&if&e41 Tradierung des Hadit als erlaubt. Er gab also mehr Wert auf
matn®? und deshalb zihlen viele seine tradierten Ahadit als Mursal-Hadire®. Aus diesem
Grunde wird gesagt, dass er von jedem Hadite tradierte (vgl. Aydinli, 1988, S. 99f.). Im
Vergleich zu den grof3en spateren Hadit-Gelehrten al-Buhari oder Imam Muslim, die bei der
Haditberlieferung sehr viel Wert auf den sanad legten, zeigt Hasan al-Basr1 eine andere Art
von Haditlberlieferung, die wegen seiner frommen Personlichkeit akzeptiert wird. Fur ihn
war der Text wichtig und wert, weiter tradiert zu werden, und nicht so sehr der Tradierer
selbst. Dies kann auch deshalb sein, weil er sehr viel mit den Sahaba in Kontakt war und aus
dem Text heraus verstand, ob dieser zur Lebensweise des Propheten bzw. der Sahaba, die

nach seinem Vorbild lebten, passte oder nicht.

3.1.4. Werke

Einige seiner Werke sind: ,,Tafsir al-Qur’an, Nuzal al-Qur’an, Kitab al-‘Adad fi-I-Qur’an,
Risila fi-I-Qadar** (ein Brief), Risala fi fadli Makka al-Mukarrama, Al-Qira’a, Fara’id, Risala
fi-t-Takalif, al-Asma’ al-Idristya” (Aydinli, 1988, S. 95f.).

3.1.5. Zwischenresiimee

Hasan al-Basr1 war ein Tabi‘Gn und grofB3er Gelehrter, der nach dem Koran und der Sunna des
Propheten lebte und es auch den anderen empfahl, weil er daran glaubte, dass nur dadurch die
Menschen gerettet werden konnten. Seine asketische Haltung wurde bei den Sufis mit viel
Respekt behandelt und geschatzt. Laut Uberlieferungen war er ein gottesfiirchtiger Muslim,
der sich stets der Mangelhaftigkeit seiner Gottesdienste bewusst war und das Jenseits
furchtete. Im Vergleich dazu aber zeigte er sich mutig, wenn es sich um ein Religionsthema
handelte und stellte sich auch gegen Meinungen, die nicht dem Koran oder der Lebensweise

O Wird zu den Tradenten gesagt, die ‘adl und daby sind (vgl. Zaidan, 2008, S. 68).

1 Zaidan erwahnt in seinem Buch, wann und von wem Hadite sinngemaB tberliefert werden dirfen. Wenn es
sich um ‘Ibada handelt, darf nicht sinngemaR Uberliefert werden, oder wenn jemand die Sprache und den Figh
betreffend als Unwissender gilt, darf ebenfalls nicht sinngemaR, sondern nur wortwoértlich tradiert werden. Auch
nach al-gumhur darf ein Hadit nur von jemandem, der sich in der Sprache und in den Figh-Angelegenheiten
auskennt, sinngemaR tradiert werden (vgl. Zaidan, 2008, S. 70).

“2 Al-matn vom Hadit ist dessen Text (vgl. Zaidan, 2008, S. 28).

** Mursal-Hadit bedeutet wortlich ,,Der Losgelassene, Nicht-Angebundene® und fachspezifisch bedeutet es nach
den Hadit-Gelehrten: ein ,,Hadith, welcher vom Tabi’i direkt iiber den Gesandten (sallal-lahu ‘alaihi wa sal-lam)
tradiert wird. (...) Nach den Figh- und den Usitl-Gelehrten ist es der ,,Hadith, der vom Nicht Sahabi tradiert
wurde, ob dieser Tabi’i ist oder nicht* (Zaidan, 2008, S. 100).

** Wie oben bereits erwahnt wurde, gibt es Zweifel dariiber, ob dieser Brief von Hasan al-Basri stammt.
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des Propheten entsprachen. Nach Watt & Marmura (1985) sah al-Hasan die Taten der
Umayyaden nicht mit den Geboten Gottes in Einklang und &uRerte dies auch. Aus den
Uberlieferungen wird ersichtlich, dass al-Hasan eine bestimmte Zeit einen gadaritischen
Standpunkt hatte, der kritisiert werden kann. Die Informationen sind aber nicht immer
identisch und authentisch, um dartiber Meinungen &ul3ern zu kdnnen, weil diese wiederum in
die Irre fihren konnten. Auch wenn angenommen wird, dass Hasan al-Basri einen
gadaritischen Standpunkt hatte, hielt ihn diese Denkweise nicht davon ab, seine Kritik Gber

die Meinungen der Herrscher zu religiosen Themen zu &ul3ern.

Die Furcht, die er nur gegenuber Gott zeigte, ist auch eine grolRe Lehre, die sich aus seinem
Leben gewinnen lasst. Die Ehrfurcht, als Lehre aus dem Leben von Hasan al-Basri, wird im
Koran in vielen Versen® angesprochen, was zeigt, wie wichtig dieses Thema ist. Das
Vorgehen von Hasan al-Basri ist einerseits zurlickhaltend und nicht einmischend in die
verwickelten Diskussionen seiner Zeit, aber andererseits auch standhaft. Die unterschiedliche
Ausrichtung seiner Schiiler zeigt ebenfalls, dass er eine gewisse Freiheit walten liel3, sich
selbst aber von weltlichen Dingen fernhielt, was auch mit seiner Orientierung auf die Sahaba
(vgl. Entstehungsgeschichte der Sufismus) erklart werden konnte. Die Art und Weise seiner
Haditlberlieferung ist nicht wie bei den Haditgelehrten Imam Muslim oder al-Buhari, die bei
der Haditlberlieferung sehr viel Wert auf den sanad legten und dessen Werke unter den
Muslimen als Sahih-Bicher gelten (vgl. Zaidan, 2011, S. 94). Obwohl seine tradierten Hadite
von Sahaba in den al-Kutub as-sitta (sechs sunnitischen Hadit-Sammlungen) enthalten sind,
werden diese von vielen Haditgelehrten (darunter auch Imam Muslim und al-Buhari) nicht
angenommen und als sahih (authentischer Hadit) eingestuft. Die Tatsache, dass er kein gutes
Gedéachtnis hatte, weist auch darauf hin, dass diese Hadite in irgendeiner Weise nicht sahih
sind, weil nach den Haditgelehrten ist ein sahih-Hadit, ,,ein Hadit , dessen Sanad llickenlos ist,
dessen samtliche Tradenten ‘adl*® und dabit*’ sind und der weder Sudid (Widersprechen von
einem Hadit, der von einem Vertrauenswirdigeren tradiert wurde) noch ‘Illa (ein versteckter
Fehler) beinhaltet* (Zaidan, 2008, S. 92).

Vgl. Koran: 33:39; 2:74, 150, 194, 197, 203, 212, 223, 231; 3:175, 200; 5:11, 35, usw.

“® <Adl: Die Tradenten sollten keine schweren Siinden, kleine Siinden, kein niedertrachtiges Verhalten oder
Verletzung der Mubah-Handlungen begehen (vgl. Zaidan, 2008, S. 92).

47 Dabit-Sein bezeichnet das Erinnerungsvermégen, aufgrund dessen die Hadithe méglichst fehlerfrei
memoriert und dann tradiert werden kdnnen“ (Zaidan, 2008, S. 92).
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3.2.Rabi‘a al-‘Adawiyya (106 n. H. /714 oder 718 n. Chr.-193 n. H. /801 n.
Chr.)

Als zweite Sufi-Gelehrte fir die vorliegende Arbeit wurde Rabi‘a al-*Adawiyya ausgesucht,
aufgrund ihrer hohen Stellung bei den Sufis, aber auch, weil sie eine Frau ist und daher in
dieser Arbeit auf jeden Fall dargestellt werden sollte, um zu zeigen, dass nicht nur ménnliche
Gelehrte im Islam bzw. innerhalb des Sufismus als Gelehrte geehrt werden, sondern sehr wohl

auch weibliche Gelehrte.

Wie auch Hasan al-Basri die Besonderheit einer Person mit deren tagwa verbindet, wahrend
davon abgesehen vor Gott alle gleich sind, stellt auch Attar (2015) in seinem Werk Tadkirat
al-auliya’, das in der vorliegenden Arbeit in der von Uludag (2015) in die tirkische Sprache
Ubersetzten Ausgabe (Tezkiretii’l Evliya) verwendet wird, fest: ,,Da es im Tauhid weder ,ich*
noch ,du® gibt, kann Uber die Unterscheidung von ,Mann‘ und ,Frau‘ nicht gesprochen
werden.* (Attar, 2015, S. 125). Er weist darauf hin, dass im Islam die tagwa (Gottesfurcht)
wichtig ist und die Menschen nicht nach Geschlecht, sozialer Lage oder Aussehen bewertet
werden koénnen. Vor diesem Hintergrund werden die Lebensgeschichte und die Lehren von
Rabi‘a al-‘Adawiyya im Folgenden dargestellt.

Rabi‘a al-‘Adawiyya al-Qaisiyya* ist in Basra im Jahr 714 oder 718 n. Chr. geboren und im
Jahr 801 n. Chr. gestorben. Sie war die vierte Tochter einer armen Familie und hie deshalb
Rabi‘a (weil sie die vierte Tochter war). Ihre Kunya ist Umm al-Hair und sie ist eine von den
drei asketischen Frauen®® ihrer Zeit. Laut ‘Attar, der die detailliertesten Informationen tber
Rabi‘a vermittelte, ist sie im jungen Alter eine Waise geworden. Auf Grund der Hungersnot
in Basra blieb sie alleine, ohne ihre Geschwister und wurde als Sklavin verkauft. Am Tag
musste sie schwere Arbeiten machen und die Néachte nutzte sie fur ihre Gottesdienste. Es wird
uberliefert, dass eines Nachts, wahrend sie ihren Gottesdienst verrichtete, der ganze Raum
von einem Licht beleuchtet wurde, sodass ihr Besitzer entschied, sie zu befreien, weil er
Angst hatte und eine solche Erscheinung nicht fir normal befand. Nachdem sie eine freie Frau
geworden war, wollte sie ihren Hagg (Pilgerfahrt) vollbringen (vgl. Kiglk & Ceyhan, 2007,
S. 380). Nach einer Uberlieferung im Werk von ‘Attar wanderte Ibrahim ibn Adham volle

vierzehn Jahre, bis er zur Ka‘ba gelangte, aber als er schliel3lich ankam, sah er die Ka‘ba nicht

“® Al-Qaisiyya ist ihre Nisba, da sie eine freigelassene Sklavin vom Volk Qais b. ‘Adi war.
* Die anderen waren Mu‘ada al-Adawiyya und Ummu ad-Darda, die Frau des Sahaba Abii d-Darda‘ (Kiigik &
Ceyhan, 2007, zit. n. el-Beyan ve’t-tebyin).
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und dachte, dass mit seinen Augen etwas nicht passe. Doch da horte er eine Stimme, die
sagte: ,,Deinem Auge ist gar nichts geschehen, doch die Ka‘ba ist gegangen, um eine
Schwache zu empfangen, die sich hierher wendet“. Er war voll von Eifersucht und sah Rabi‘a
kommen und die Ka‘ba sich auf ihren Platz begeben. Sie ging und vollzog die Pilgerfahrt und
weinte bitterlich und sagte: ,,Oh Allah! Du hast sowohl der Pilgerfahrt grof3e Belohnung
zugesagt als auch dem Unglick. Nun, wenn meine Pilgerfahrt nicht akzeptiert ist, so ist das
ein grofles Ungliick und wo ist die Belohnung fiir das Ungliick? (Attar, 2015, S. 127f.).
Dieses Erlebnis wird im Werk von Attar (2015) angegeben, aber es gibt keinen Hinweis
darauf, dass es authentisch ist. Es gibt auch viele andere Erlebnisse Uber Rabi‘a al-*Adawiyya
(siehe Attar, 2015, S. 127ff.), die mérchenhaft klingen.

Die Tatsache, dass Rabi‘a al-‘Adawiyya sich von der irdischen Welt entfernte und zur
asketischen Lebensweise Uberging, ist eine gemeinsame Haltung der friihen sufischen
Asketen (zahid). Was Rabi‘a aber von den anderen Sufis unterscheidet, ist, dass sie das
asketische Konzept mit der Idee der gottlichen Liebe ergénzte (vgl. Kiicik & Ceyhan, 2007,
S. 380). Der Weg von Rabi‘a unterscheidet sich in dieser Hinsicht von dem Hasan al-Basris,
weil ihre Motivation nicht auf Angst und dem Verlangen nach dem Paradies beruhte, sondern
alles, was sie tat, nur aus Liebe zu Gott (vgl. Sunar, 1978, S. 16) getan wurde. Uber das Leben
von Rabi‘a al-‘Adawiyya gibt es wenige Informationen, wobei einiges aus Legenden besteht,
etwa, dass sie Hasan al-Basri getroffen habe.”® Dies ist nach al-Gunaymi nicht méglich, weil
Hasan al-Basr1 im Jahr 728 n. Chr., als sie ca. 8 Jahre alt war, gestorben ist und Rabi‘a al-
‘Adawiyya ihre Kindheit als Sklavin zubrachte. Deshalb ergibt es keinen Sinn, zu sagen, dass
sie Hasan al-Basri gesehen habe und von ihm gelehrt worden sei (vgl. el-Guneymi, 2001, S.
110).

Nach der Pilgerfahrt nach Mekka kehrte Rabi‘a al-'Adawiyya nach Basra zuriick und fuhrte
dort ihr Leben weiter. Viele wollten sie heiraten, wobei sie dies immer ablehnte. Sie flhrte ein
asketisches Leben und wollte sich nicht durch Heirat an das Diesseits binden. Aufgrund ihrer
asketischen Haltung und ihres ehelosen Lebens haben manche europdische Autoren sie mit
der Heiligen Teresa von Avila verglichen (vgl. Kiicik & Ceyhan, 2007, S. 381). Nach
Abdurrahman Badawi wurde Rabi‘a von der christlichen Mystik beeinflusst, wobei diese

Meinung von ‘Abdulmun‘im al-Hifn1 kritisiert wurde, der eine andere Sichtweise des Islams

%0 Attar (2015) nennt in seinem Werk Tezkiretii’l Evliyd, dass Hasan al-Basri nicht redete, wenn er nicht in der
Gemeinschaft bereit war. In seinem Werk nennt er viele Ereignisse mit Rabi‘a al-‘Adawiyya und Hasan al-Bast1
(vgl. Attar, 2015, S. 125-130).

28



zur Gottesliebe als im Christentum erkennt. Nach ihm basierte Rabi‘as Gottesliebe auf wakdat
al-wugiid®* (Lehre der Einheit des Seins) (vgl. el-*Abidetii’l-hasi’4, S. 86-96, zit. n. Kiicik &
Ceyhan, 2007, S. 381).

Im 2. Jh. n. H. gab es eine Tendenz zur Ehelosigkeit bei den Asketen, weil die Vorstellung bei
den ménnlichen Asketen entstand, dass die Frauen sie vom Gottesdienst ablenkten und ihre
emotionale Hingabe und Entwicklung beeinflussten. Bei den Asketen, die Heirat akzeptierten,
sollte die Ehe stattfinden, damit die Sexualitdt mit dem Wunsch nach dem Wohlgefallen
Gottes ausgetibt werden konne oder ohne Sexualitat mit der Frau das Wohlgefallen Gottes
erlangt wirde (vgl. Kipgak, 2014, S. 886f.). Schimmel (2011) wies diesbeziiglich in ihrem
Werk Meine Seele ist eine Frau auf die Lebensweise des Propheten Muhammad und die
Geféhrten des Propheten hin, die sehr wohl verheiratet waren und deren Frauen eine hohe
Stellung hatten, wie die Frauen des Propheten auch die Mitter der Glaubigen genannt
werden. Sie nannte vor allem die erste Frau des Propheten, Hadiga, die eine treusorgende
Ehefrau war und eine groRe Anteilnahme an den religidsen Erlebnissen des Propheten zeigte,
an denen sie auch mit ihrem Vermdégen und ihrer Hilfe mitwirkte. Nach Schimmel (2011) ist
nicht nachvollziehbar, wieso diese Denkweise bei den Sufis entstanden ist, die dem Islam
widerspricht (vgl. Schimmel, 2011, S. 29f.). Die Sunna des Propheten Muhammad zeigt sehr
wohl, dass die Ehe einem islamischen Leben nicht widerspricht und auch in der Ehe, wie es
der Prophet selbst aber auch die Sahaba vorgelebt haben, mit ragwa gelebt werden kann.

Nach Dogrul (1986) haben manche Sufis, die gegen die Ehe waren, Rabi‘a einen
Heiratsantrag gemacht, weil sie sie schiitzen wollten. Dies ergibt nach ihm aber keinen Sinn,
weil Rabi‘a al-‘Adawiyya in einer Gruppe mit ihren Schillern war und diese Unterstlitzung
nicht brauchte. Dogrul (1986) meint, dass Rabi‘a al-‘Adawiyya von der asketischen
Bewegung beeinflusst war und sich deshalb firr ein eheloses Leben entschieden hatte. Mit
dieser VVorgehensweise war sie ein Vorbild fir die Askese-Bewegung (zuhd), was bei der
ersten Generation der Muslime nicht der Fall war. Sie liel3 sich nicht durch Heirat an weltliche
Dinge binden, sondern schaffte es, sich nur Gott zu widmen und gedanklich wie seelisch nur
mit Gott zu sein. Derin (2001) ist der Meinung, dass Rabi‘a al-‘Adawiyya die Heiratsantrage
abgelehnt habe, weil sie nur Gott anbeten und sich nur mit dem Gottesdienst beschaftigen
wollte. Nach Derin ist in der Antwort ,,hab kein Leib* auf den Heiratsantrag ein Hinweis

darauf, dass sie von Teresa von Avila beeinflusst war und diese Gedanken dem Islam

°1 Eg ist ein Begriff aus dem Sufismus, der sich um die Einheit der Existenz und ,,auch um die Idee der
Vereinigung mit Gott* bewegt (Hajatpour, 2017, S. 136).
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anpassen wollte. Ansonsten ist es schwer erklérbar, dass Sufis, die nach dem Koran und der
Sunna leben, gegen die Ehe sind und diesen Gedanken verinnerlichen, weil die Ehe im Islam
eine hohe und wichtige Stelle hat. Er sieht diese Neigung von Rabi‘a al-‘Adawiyya als
extrem, weil die Muslime auch mit der Ehe die innere Reise bestmdglich schaffen und fur ihre
Familie und Gesellschaft nutzliche Dinge leisten kénnen (vgl. Kipgak, 2014, S. 887f.). Der
Islam trennt nicht den Gottesdienst und das tagliche Leben voneinander, sondern mdchte, dass
die Menschen einerseits Gott anbeten und andererseits sich fur die Gesellschaft einsetzen.

3.2.1. Erkenntnislehre von Rabi‘a al-‘Adawiyya: Die reine Liebe zu Gott

Rabi‘a al-‘Adawiyya ist die zweite wichtige sufische Personlichkeit in Basra. lhr Weg
unterscheidet sich von dem Hasan al-Basris, da ihr Ausgangspunkt nicht Angst, Besorgnis
oder der Wunsch ins Paradies zu gelangen ist, sondern sie strebte nur nach der Liebe Gottes.

Um diese Erkenntnis von Rabi‘a al-‘Adawiyya besser zu verstehen, sollte zuerst geklart
werden, was der Begriff Liebe bedeutet. Diesbezlglich sieht Hajatpour (2017) den Begriff
mahabba zutreffend, weil auch im Koran dieses Wort benutzt und als eine Eigenschaft der
Menschen und Gottes genannt wird (vgl. Hajatpour, 2017, S. 80).
Im Koran steht:
,,O ihr, die ihr glaubt, wenn einer von euch von seiner Religion abféllt, so wird Gott (anstelle
der Abgefallenen) Leute bringen, die Er liebt und die lhn lieben, die den Glaubigen gegentiber
sich umganglich zeigen, den Unglaubigen gegentiber aber mit Kraft auftreten, die sich auf dem
Weg Gottes einsetzen und den Tadel des Tadelnden nicht furchten. Das ist die Huld Gottes; Er
I4Rt sie zukommen, wem Er will. Gott umfat und wei alles.«*
Die Aussage ,,die Er liebt und die Thn lieben“ zeigt, dass dieser Begriff auch im Koran
angewendet wird und deutet darauf hin, dass Gott diejenigen Glaubigen, die sich nicht von
der Religion abwenden, liebt und diese Ihn lieben.
Diesbezuglich berichtet Anas, dass der Prophet Muhammad sagte:
»Wer immer die (folgenden) drei Eigenschaften besitzt, findet Freude am Glauben: Wenn seine
Liebe zu Allah und Seinem Gesandten stérker ist als seine Liebe zu allem anderen, wenn seine
Liebe zu einem Menschen nur Allah gewidmet ist, und wenn er den Riickfall zum Unglauben
(Kufr) genauso verabscheut, wie er es verabscheut, ins Feuer geworfen zu werden* (Sahih al-

Buhari, Kapitel 1, Nr. 0016).

%2 Vgl. Koran: 5:54
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Um zu verstehen, was die Liebe in Bezug auf Gott bedeutet, ist es wichtig zu erkennen, was
das Wesen der Liebe bedeutet und was seine Bedingungen und Ursachen sind. Nach al-Gazali
kann der Mensch nur das lieben, wortiber er Wissen und Erkenntnis hat. Es gibt zwei Wesen
der Liebe, das eine ist die Wahrnehmung von Dingen, die einem Lust bereiten. Die Dinge, die
wahrgenommen werden, kénnen fur einen lustvoll sein, ihm Schmerz bereiten oder weder
Lust noch Schmerz bewirken. Der Mensch liebt das, was ihm Lust bereitet und hasst, was ihm
Schmerz bereitet (vgl. Gazzali, 1979, S. 180f.). ,,Die Liebe besteht also in der Neigung der
Natur zu dem, was Lust bereitet. Wenn sich diese Neigung befestigt und stark wird, so wird
sie Liebesleidenschaft genannt* (ebd., S. 181). Das zweite ist, dass die wahrgenommene
Liebe, je nach Gegenstand oder Organ, sich in verschiedenen Arten teilt und dadurch entsteht
die Liebe (vgl. ebd.).

Uber die Ursachen und Arten der Liebe schreibt al-Gazali, dass es funf Ursachen der Liebe
gibt, die erste ist, dass das Individuum sich selbst (also das eigene Ich) mit seiner
Vollkommenheit liebt, die zweite ist die Liebe der Wohltaten (also liebt man einen Menschen
wegen seines Handelns und diese Liebe kann sich vermehren oder vermindern), die dritte ist
die Liebe um dessen selbst willen (alles Lustvolle und Schone wird geliebt) und die vierte ist
die Liebe von dem Wesen der Schonheit (vgl. Gazzali, 1979, S. 183-188). Diese Schonheit ist
nicht beschrinkt auf das AuBere, sondern die ,,Schonheit eines Dinges besteht darin, dass die
seinem Wesen entsprechende und ihm mogliche Vollkommenheit an ihm in Erscheinung tritt*
(ebd., S. 188). Die funfte und letzte Ursache der Liebe ist ,,die verborgene innere
Verwandschaft zwischen dem Liebenden und dem Geliebten* (ebd., S. 192). All diese flnf
Ursachen finden sich bei der Gottesliebe zusammen, weil nur Gott der Liebe wiirdig ist. Nach
al-Gazali ist ,,die hochste Vollkommenheit, die der Mensch erreichen kann, [...] die, dass die
Liebe zu Gott sein Herz so erfillt, dass sie alles andere aufhebt, und wenn das nicht moglich

ist, sie doch die Liebe zu allen anderen Dingen iiberwiegt* (ebd., S. 177).

Rabi‘a al-*‘Adawiyyas bekannteste Lehre ist die reine Liebe und Freundschaft zu Gott und sie
gilt als die Erste, die das in Worten ausdriickte. Jeder, der wahrhaftig liebt, sucht nach der
Innigkeit mit seinem Geliebten, so auch der wahre Glaubige mit Gott. Diese Liebe soll, ohne
Furcht vor der Holle oder Wunsch nach Paradies sein, sondern nur um Gottes willen bestehen.
Das gesamte Streben und Tun soll deshalb sein, nicht um die Friichte des Paradieses zu
bekommen, sondern nur um Gottes Wohlgefallen zu erringen. Also sollen sich die Glaubigen
um der N&he zum Schopfer willen und um seiner Liebe willen bemiihen. Rabi‘a soll auch sehr

oft wie Hasan al-Basri traurig gewesen sein, aber nicht, weil sie hoffnungslos war oder Gottes
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Strafe flirchtete, sondern aufgrund der groRen Liebe und tiefen Sehnsucht nach Gott (vgl.
Sunar, 1978, S. 16). Sie bezog sich auf die Siira al-Ma’ida: ,,Wer sich Gott und seinen
Gesandten und diejenigen, die glauben, zu Freunden nimmt (gehoért zu ihnen): Die Partei

Gottes sind die Obsiegenden.«>®

und interpretierte dies mit zwei Vorlieben. Eine ist der
Ausdruck der Liebe ihrer Verbindung zu Gott und die andere ist die Liebe, die Gott in ihr
erschaffen hat und deren nur Er wirdig ist. Rabi‘a al-'Adawiyya weist auf zwei Arten von
Gottesliebe. Die erste ist die Liebe, die dazu fuhrt, sich von allem abzuwenden, was zur
Ablenkung von Gottes Gedenken fuhrt, aber in der Hoffnung auf Belohnungen von Gott, die
andere ist die Liebe zu Gott, nur weil Er Gott ist, was mit keinen Erwartungen verbunden ist
(vgl. Sunar, 1978, S. 16). Nach ihr ist die zweite Liebe die wahre Liebe gegeniiber ihrem

Schopfer, und sie sagt deshalb:

,,O Gott, wenn ich Dich aus Furcht vor der Holle anbete, so verbrenne mich in der Holle,
und wenn ich Dich in der Hoffnung auf das Paradies anbete, so entziehe es mir; doch
wenn ich Dich um Deiner selbst willen anbete, so enthalte mir Deine ewige Schénheit
nicht vor.“ (Schimmel, 1992, S. 12)

Sie strebt nach einer aufrichtigen Liebe, die nicht egoistisch oder kurzzeitig ist, sondern eine
Liebe, die dauerhaft ist, ndmlich die Liebe zur Schonheit Gottes. Diese Liebe soll einen
Muslim bzw. eine Muslima umhullen und dazu bringen, nichts anderes auf3er des Schopfers

zu gedenken, sodass er oder sie vereinigt mit dem Geliebten ist.

Als Beispiel, wie Rabi‘a diese Gottesliebe ausdriickte, ist ein bekanntes Ereignis in Basra zu
nennen, als sie durch die StralRen von Basra mit einer Fackel in einer Hand und einem Eimer

Wasser in der anderen Hand ging. Den Fragenden antwortete sie, was sie tun wollte:

»lch will Wasser in die Holle giefen und Feuer ans Paradies legen, damit diese beiden
Schleier verschwinden und niemand mehr Gott aus Hollenfurcht oder Hoffnung aufs

Paradies anbetet, sondern allein um Seiner ewigen Schonheit willen® (Schimmel, 2000, S.

16).

3.2.2. Werke: Ausspruche, Gedichte und Gebete von Rabi‘a al-‘Adawiyya

Rabi‘a al-‘Adawiyya selbst hinterlieR keine Schriften, sondern lediglich Gedichte oder
Gebete, die ihr von anderen Autoren zugesprochen werden. Hier spielt Farid ad-din ‘Attar

eine entscheidende Rolle, der einiges Uber sie Uberliefert hat. Einige der Ausspriiche und

>3 Vgl. Koran: 5:56.
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Gebete, die sie hinterlassen hat, fihrt Holbein (2009) in seinem Werk unter verschiedenen

Uberschriften an, beispielhaft sollen hier zwei angefiihrt werden:

,Wenn es iiberhaupt keine Holle und kein Paradies gabe, wére dann Allah nicht wirdig,
dennoch angebetet zu werden? (Holbein, 2009, S. 136).

»lch habe Dich im Herzinnern zu meinem Gespriachspartner gemacht, wéhrend ich
meinen Leib denen (berliel, die mir Gefahrten sein wollten. Mein Leib pflegt mit ihnen

Umgang, doch nur der Geliebte meines Herzens ist mein Vertrauter” (Holbein, 2009, S.
149).

Durch die Verse von Rabi‘a al-‘Adawiyya, die auch Sihab ad-Din Yahya Suhrawardi in
seinen Schriften anfiihrte, wird die groRRe Liebe der Rabi‘a zu Gott deutlich. Diese Sichtweise
fihrte die asketische Bewegung, deren erster fihrender Vertreter Hasan al-Basri war, zum
Sufismus hin. Nach Rabi‘a al-‘Adawiyya entwickelte sich der Sufismus von Angst, Besorgnis

und Traurigkeit zu Liebe, Hoffnung und Optimismus (vgl. Purgstall, 1852, S. 213f.).
Rabi‘a sagte:

,»Ich habe in mein Herz gesetzt dich ein,

Mein Leib ist der Gesellschaft tiberlassen;

Mit dieser kann sich wohl mein Leib befassen,

Doch in dem Herzen ist mein Freund allein“ (Purgstall, 1852, S. 213f.).

3.2.3. Zwischenresiimee

Zusammenfassend ergibt sich, dass Rabi‘a al-‘Adawiyya bei der Entwicklung des Sufismus
bzw. der Umwandlung der Askese-Bewegung in den Sufismus eine bedeutende Rolle gespielt
hat. Die Beflrwortung eines ehelosen Lebens, wie sie es vertrat, wurde von manchen Sufis
angenommen und praktiziert, aber von anderen Kkritisiert bzw. unterschiedlich interpretiert und
anders umgesetzt. Da Rabi‘a selbst kein Werk Uber jenes Thema geschrieben hat, ist es
schwer zu sagen, was sie diesbezlglich vertrat. Das Verhalten und die Handlungen des
Propheten Muhammad und seiner Geféhrten zeigen demgegenuber, dass die Ehe im Islam
eine wichtige Stellung hat. Der Gedanke, sich nur mit Gottesdienst zu beschaftigen und mit
voller Hingabe und Liebe nur fir Gott zu leben, konnte sie dazu gefiihrt haben, dass sie ohne
EheschlieBung ihr Leben verbrachte, weil sie immer mit Gottesdiensten beschaftigt war. Der
Hauptgrund ihrer Ehelosigkeit wére dann aber durch ihre alleinige Liebe zu Gott begriindet,

nicht aus einem asketischen Ansatz. Dieser Gedanke Uber die wahre Liebe zu Gott, von
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Rabi‘a al-‘Adawiyya verkorpert, wurde im spateren Sufismus systematisch thematisiert und
behandelt. Das kann beim nachsten Beispiel, al-Gazali, anhand seiner Erkenntnisse noch
deutlicher dargestellt werden. An dieser Stelle ist es wichtig, dass der Mensch sich von
weltlichen Dingen abwendet und nur Gott in Form der Gottesliebe dient, sodass dazwischen
niemand und nichts steht. Dies ist auch die wichtige Lehre, die die Sufis Rabi‘a al-‘Adawiyya

verdanken.

3.3. Al-Gazali (450 n. H. /1058 n. Chr. - 503 n. H./1111 n. Chr.)

Als dritter und bekanntester Gelehrter wird Abti Hamid ibn Muhammad al-Gazali dargestellt
und im Folgenden auf seine Erkenntnislehre eingegangen, die fur den zweiten Teil der Arbeit
bedeutend werden wird, weil die Schilerinnen anhand dieses Beispiels damit konfrontiert
werden, dass auch wichtige Gelehrte wie al-Gazali Krisen erlebten, die ihm durch Wissen,
Vernunft und systematische VVorgehensweise zu h6herem Wissen verhalfen.

Al-Gazalis vollstandiger Name lautet Aba Hamid ibn Muhammad al-Gazali at-TisT as-Safi‘T
und er wurde im Jahre 450 n. H./1058 n. Chr.>* in Tas, in der Provinz Horasan (im heutigen
Iran), geboren und starb im Jahr 1111 n. Chr. (vgl. Gazzali, 1979, S. 11). Er ist bekannt als
grofRer Denker und wird zum ersten Mal in der islamischen Geschichte mit dem Ehrentitel
,Der Beweis des Islams (huggat al-Isliam) bezeichnet (al-Daghistani, 2014, S. 1). Al-Gazali
zahlt bis heute zu den bedeutendsten religiésen Denkern des Islams. Ihm ist die Einfuhrung
der aristotelischen Logik und Syllogistik in die islamische Jurisprudenz und Theologie zu
verdanken. Damals herrschten die Seldschuken tber das Territorium des heutigen Iran und al-
Gazali wurde in seiner Heimatstadt sowie in Nischapur erzogen (vgl. Gazzali, 1979, S. 11).
Sein Vater war ein Handarbeiter, der seinen Verdienst durch die Arbeit als Wollspinner>
verdiente und seine Mutter war eine Hausfrau. Er war ein frommer Mann und bemihte sich
mit den Gelehrten zu sein und flr sie Dienste zu leisten. Bevor er starb, hat er einen Mystiker
mit der Fursorge fir seine beiden S6hne beauftragt und dieser nahm den Auftrag wahr und
erzog die beiden Séhne zur Gottesliebe, sodass einer von ihnen der berihmte islamische
Gelehrte Abt Hamid al-Gazali wurde und der andere, Ahmad al-Gazali, ein Prediger.
Vermutlich hat die Mutter die Jugendzeit ihres Sohnes Abai Hamid al-Gazali miterlebt. Al-

* Nach al-Daghistani (2014) sei allerdings durch die neuesten und grundlegenden Studien bekraftigt, dass al-
Gazali im Jahr 1056 n. Chr. geboren ist (vgl. al-Daghistani, 2014, S. 15).

*® Diese Berufsbezeichnung kann auch ein Hinweis auf einen sufischen Hintergrund sein, da viele Sufis ein
Handwerk ausfihrten, das in Verbindung mit ihrem Namen genannt wurde.
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Gazalt hatte einen Onkel, der Ahmad hieR, der islamisches Recht studiert hatte und ein Buch
mit dem Namen Al-Wasit verfasst hatte, das eine Einflihrung in das islamische Recht
darstellte (vgl. al-Ghazali, 2010, S. 12).

Muhammad al-Gazali war ein muslimischer ,,Denker, islamischer Universalgelehrter,
Scheich, Philosoph, Lehrer, Mystiker und Erzieher, der die gesamte intellektuelle Breite, die
spirituelle Tiefe und den geistigen Reichtum des Islams herausgefordert hat* und z&hlt zu den

wichtigsten Theologen und Sufis (al-Daghistani, 2014, S. 8).

Bei berithmten Lehrern, wie Abu ‘Ali al-Farmidi (gest. 1084) und bei Diya‘ ad-Din al-
Guwaini (gest. 1085), der der berihmteste Gelehrte seiner Zeit und Leiter der Nizamiya-
Schule in Nischapur war, studierte al-Gazali islamisches Recht und Sufismus. Nachdem sein
Lehrer al-Guwaini gestorben war, ging er nach al-Mu‘askar an den Hof von Nizam al-Mulk
und wurde dort wegen seiner Gelehrsamkeit im Jahr 1091 n. Chr. Lehrer an der Hochschule
Nizamiya in Bagdad, wo er bald zu groRer Berihmtheit gelangte. Er schrieb Uber
Rechtswissenschaft und verfasste nach seiner vierjahrigen Lehrtatigkeit ein Werk zu den
Lehren der Philosophen Die Absichten der Philosophen (Magasid al-falasifa) und nach einem
weiteren Jahr Der innere Widerspruch der Philosophen (Tahafut al-falasifa), worin er einige
Thesen der muslimischen Philosophen kritisierte (vgl. al-Ghazali, 2010, S. 13f.). Als
Professor hatte er 300 Studenten, die an seinem Unterricht teilnahmen. Diese wichtige und
anstrengende Aufgabe seiner Zeit ibte er mit groRer Uberzeugung aus und war sehr
erfolgreich, sodass auch die groRten Gelehrten aus Bagdad von seiner Lehre begeistert waren

und sein Wissen respektierten (vgl. al-Daghistani, 2014, S. 22).

Allerdings geriet al-Gazal1 in eine innere Krise und gab deshalb sein Lehramt auf und ging
nach Damaskus. Nach der Pilgerfahrt im Jahr 1106 n. Chr. verbrachte er zehn Jahre lang als
wandernder Derwisch in der Abgeschiedenheit. Obwohl er fir kurze Zeit einen Lehrstuhl an
der Nizamiya-Schule in Nischapur annahm, zog er sich bald in seine Heimat zurtick und
lehrte dort bis Ende seines Lebens an einer Madrasa (islamische Hochschule) und in einem
Sufi-Konvent (Riickzugsort fiir die Sufis) (vgl. Gazzali, 1979, S. 11).

In seiner intellektuellen Autobiographie Der Erretter aus dem Irrtum, worin er seine eigenen
Lebensverhaltnisse betrachtete, machte al-Gazali deutlich, dass er nach seinen
jahrzehntelangen Auseinandersetzungen mit den verschiedenen religiésen Wissenschaften den
Sufismus als das religiose System betrachtete, das den gréRten Heilsnutzen verspricht (vgl. al-
Ghazali, 2010, S. 46). Die Zeit der Zurlickgezogenheit war fiir ihn sehr wichtig und hatte ihm
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Dinge erschlossen, die er weder aufzahlen noch verstandesmé&Rig ergrinden konnte. So

schrieb er hier:

»lch wusste mit Gewissheit, dass die Sufi diejenigen sind, die auf dem Wege des
erhabenen Gottes voranschreiten, besonders weil ihre Lebensweise die beste aller
Lebensweisen, ihr Weg der richtigste aller Wege und ihre Gesinnung die reinste aller
Gesinnungen ist. Ja sogar, wenn man die Vernunft aller Verninftigen, die Weisheit aller
Weisen und das Wissen der Gelehrten, denen sich die Geheimnisse der Offenbarung
erschlossen haben, in sich vereinigte, um auch nur etwas von der Lebensweise und der
Gesinnung der Stfi zu verdndern und durch etwas Besseres zu ersetzen, so wirde ihnen
dieses nicht gelingen. Denn alle ihre Bewegungen und Ruhehaltungen, in inrem AuReren
wie auch im Inneren, sind der Lichtnische der Prophetie entnommen. Hinter diesem
Lichte der Prophetie gibt es kein anderes Licht auf Erden, von dem Erleuchtung erlangt
werden kann‘ (al-Ghazali, 2010, S. 46).

Durch Aussagen wie diese trug al-Gazali maRgeblich zur allgemeinen Anerkennung des
Sufismus im Islam bei. Und mit dem Werk Das Elixier der Glickseligkeit lehrte er eine
Lebensweise, die aus Gottesliebe erwéchst und als Erweiterung das Element der Liebe (alle
weltlichen Wiinsche um der reinen Liebe Gottes willen aufzugeben) von Rabi a al-*Adawiyya

zu einer frommen Lebensgestaltung fihrt (vgl. Gazzali, 1979, S. 7-10).

3.3.1. Seine Erkenntnisslehre

Al-Gazalts Zeit (9.-12. Jahrhundert) zahlte zu den Epochen, in denen das islamische Denken,
besonders die Naturwissenschaft und Philosophie, aufbliihte. Die Fortschritte waren nicht nur
auf diese Wissenschaften begrenzt, sondern es gab auch eine Entwicklung der
Papierproduktion, der Lehr- und Buchhandelsberufe, aber auch bei Ubersetzern und
Schreibern, wobei damals zahlreiche Werke geschrieben und Ubersetzt wurden, was von den
islamischen Herrschern dieser Zeit unterstiitzt wurde. Es war eine Zeit die einerseits das
islamische Denken zum Aufblihen brachte, andererseits auch viele verschiedene
Denkrichtungen entstehen lie. Manche arabische Denker, wie al-Kindi, al-Farabi und Ibn
Sina, begeisterten sich fiir die griechische Philosophie, in Agypten herrschten die Fatimiden,
manche Regionen bzw. Staaten l6sten sich vom islamischen Kalifat und unter den
Mu’taziliten und Sunniten gab es Diskussionen. Insgesamt handelte es sich um eine Zeit, die
viele Denkrichtungen hervorbrachte. Diese schwierige Situation der Epoche wirkte natirlich
auch auf al-Gazalt und beeinflusste ihn (vgl. al-Ghazalt, 2010, S. 16ff.).
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Muhammad al-Gazali geriet nach al-Daghistani (2014) und eigener Auskunft im Jahr 1095 n.
Chr. in eine schwere Krise, die er nicht gleich uberwinden konnte und die ihn zwang, sein
Leben zu &ndern. Es war eine Phase ,,der Kontemplation, Meditation, des Nachdenkens und
der spirituellen Ubungen*, in der er sich von den weltlichen Dingen zuriickzog (al-Daghistani,
2014, S. 46). Die Suche nach der Wahrheit beschaftigte al-Gazali sehr und all die Schulen und
Sekten konnten seine Fragen nicht gut genug beantworten, was ihn zu einer absoluten Skepsis
brachte — er erkannte, dass die Lehren und Dogmen der verschiedenen Schulen und Sekten
auf ihren Wahrheitsgehalt kritisch tberprift werden sollen, um eine richtige, unzweifelhafte

Erkenntnis zu gewinnen (vgl. Gazzali, 1979, S. 12f.).

Er schreibt dazu: ,,Die sensuelle Erkenntnis sprach zu mir: Wieso bist du sicher, dass es
dir mit deinem Vertrauen auf die intellektuelle Erkenntnis besser gehen wird als mit dem
Vertrauen auf die sensuelle Erkenntnis? Erst hattest du Vertrauen zu mir, da kam der
Richter des Intellekts und strafte mich Liigen. Wenn er nicht gewesen ware, hattest du
weiter an meine Wahrhaftigkeit geglaubt. Vielleicht gibt es aber hinter der intellektuellen
Erkenntnis noch einen anderen Richter, der, wenn er einmal zutage tritt, den Intellekt
ebenso Ligen straft, wie der Intellekt die Sinne Ligen strafte. Dass ein solcher Richter
sich bisher noch nicht gezeigt hat, beweist nicht, dass er sich nicht eines Tages zeigen
konnte.“ (Gazzali, 1979, S. 14).

Seine AuRerungen Uber die Wahrheit lassen sich mit dem Erlebnis des Traumlebens
bestatigen, weil der Traumende auch im Traum davon Uberzeugt ist, dass das, was gesehen
wird, richtig und wahrhaftig ist. Die Uberlieferung des Propheten Muhammad: ,,Die
Menschen schlafen, und wenn sie sterben, so erwachen sie!*, brachte al-Gazali dazu,
herausbekommen zu wollen, ob jener Zustand der Sufis, von dem sie behaupten, dass es der
Zustand des wahren Wachseins ist, wahrhaftig ist (Gazzali, 1979, S. 14). Es kénnte sein, dass
der Mensch in einen Zustand, von den Sufis kal genannt, gelangen kann, in dem er féhig ist,
unter Aufhebung von Sinneserfahrung und gedanklichen Bildern zu sehen. Vielleicht ist auch
der Tod, wie der Prophet auch darauf hinweist, eine Art des Erwachens, durch die man dann
die Worte des Korans verstehen und einem der Schleier von den Augen® genommen wird —
die Klarheit, die al-Gazali nach seiner jahrelangen Sehnsucht gewonnen hat (vgl. as-Sufi,
1996, S. 41).

% Allah versiegelte ihre Herzen und ihr Gehér, und iiber ihren Augen ist eine (Sicht-) Blende. Und fiir sie ist
iiberharte Peinigung bestimmt® (Koran: 2:7) (Zaidan, 2000, S. 26) oder auch ,Diese sind diejenigen, deren
Herzen, Gehor und Blicke versiegelt sind. Und diese sind die Achtlosen.* (Koran: 16:108) (ebd., S. 193).
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Er machte sich daran, prufte kritisch alle damals herrschenden Schul- und Sektenlehren und
kam zur Schlussfolgerung, dass Mystiker Menschen der Erlebniszustande sind, wo ihnen nur
dass bleibt, was nicht durch Zuhéren und Lernen, sondern durch innere Erfahrung und
Handeln zu erlangen ist (vg. al-Ghazali, 2010, S. 42). Er erkannte, dass die Theorie von der
Praxis in der mystischen Denkrichtung untrennbar ist und entschied sich fir die Untersuchung
der einzelnen Erkenntnisstufen, ihre Kriterien, ihre Quellen und Grenzen, damit er daraus das
sichere und wahre Wissen erlangen konnte, das ohne Irrtum und Widerspruch ist (vgl. al-
Daghistani, 2014, S. 48).

Er strukturierte die Erkenntnisstufen in flinf aufeinander folgende Stufen, die bis zur inneren
Erkenntnis fihren. Die erste Stufe der Erkenntnis stellt die wahrnehmende Seele rih hassas
dar, die mit ihren finf Sinnen die AufRenwelt wahrnimmt. Die zweite Stufe ist die vorstellende
Seele rih hayalr, die sich der Erfahrungen der wahrnehmenden Seele vergewissert und sie
aufbewahrt. Die dritte Stufe stellt die rationale Seele rih ‘aqli dar, wo die rein rationalen
Kategorien wie Notwendigkeit, Moglichkeit und Unmdglichkeit wahrnehmbar werden. Die
vierte Stufe ist die denkende Seele rih fikri, worunter eine hohere Funktion der verniinftigen
Seele verstanden wird, weil sie rationale Erkenntnisse aufgreift und zwischen ihnen
Zusammenhange und Parallelen herstellt. Die letzte und wichtigste Stufe, um das sichere
Wissen zu erlangen, ist das, was er als Schmecken (dauq) bezeichnet hat, wo nicht nur bloRe
Erkenntisse vorhanden sind, sondern mit der Erkenntnis auch ein inneres Erlebnis bzw. eine
Erfahrung einhergeht, die héher als das Wissen ist (vgl. al-Daghistani, 2014, S. 49-53). Die
letzte Erkenntnisstufe ist eine Angelegenheit des Herzens und nicht der Vernunft und bei der

wird aus

»einer Religion der Gesetze, Autoritdten, Gebote und Verbote, eine Religion des Herzens

gemacht und damit sowohl die Autonomie der inneren geistigen Kraft des Menschen als

auch die Hoheit seines intimen Zuganges zu Gott aufbewahrt™ (al-Daghistani, 2014, S.

54).
Durch seine kritische Forschung leistete er auf dem Gebiet des islamischen Denkens grofie
Arbeit und fand heraus, dass es bei den Sufis nicht um praktische Regelungen geht, sondern
um eine erzieherische, heilende Behandlung der Seele, die auch als Heilmethode angewendet
werden kann (vgl. Gazzali, 1979, S. 15). Er ist mit dieser Erkenntnis einer der ersten, der
diese Ideen zu einem mystischen System ordnete. Dieser grote sunnitische Theologe
gliederte das System des gemaRigten Sufismus in den orthodoxen Islam ein (vgl. Gazzali,
1979, S. 7). Durch Abmilderung des radikalen Asketismus der frihen Sufis und
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Systematisierung des sufischen Gedankenguts trug al-Gazali maBgeblich zur allgemeinen
Anerkennung des Sufismus im Islam bei. Er lehnte eine starre Dogmatik ab und lehrte den
Weg zu einem Gottesbewusstsein, das aus dem Herzen entspringt. Ein zentraler Punkt bei al-
Gazali ist die Arbeit am ,,Herzen®. Es geht also darum, dass man sich von weltlichen Dingen
abwendet und Gott allein zuwendet, was auch im Koran®>" erwdhnt wird. Dies ist mit dem
reinen Herzen moglich, dass das wichtigste Organ ist und die Menschen auf den Weg ins
Paradies fuhrt (vgl. al-Ghazali, 2010, S. 18f.).

Nach al-Gazalt soll man sich selbst erkennen (Selbsterkenntnis) und dann kommt als Zweites,
dass man seinen Schopfer erkennt (Gotteserkenntnis) und dann die diesseitige Welt und
zuletzt die jenseitige Welt. Nach ihm z&hlt diese zu den Eingangen der Erkenntnis des Islams,
aber die Sdulen sind das Handeln des Islams, die er mit vier benennt, zwei fur die &uf3eren und
zwei fir die inneren Handlungen.®® Unter dem Handeln des Islams versteht al-Gazali
Folgendes: Die erste von den &uferen Handlungen ist der Gottesdienst, den ein Muslim
durchfiihren soll, die zweite duBere Handlung ist die Zucht und Sitte® des tétigen Lebens. Die
erste von den inneren Handlungen bezieht sich auf die ins Verderben stiirzenden Dinge, das
Reinigen des Herzens von allen bosen Charaktereigenschaften, wie Zorn, Geiz, Neid,
Hochmut und Eitelkeit, und die zweite innere Handlung bezieht sich auf die rettenden Dinge,
wo das Herz mit guten Charaktereigenschaften, wie Geduld, Dankbarkeit, Gottesliebe,
Hoffnung, Gottvertrauen, geschmiickt wird (vgl. Gazzali, 1979, S. 27ff). Aus dieser
Erkenntnis heraus kann man schlussfolgern, dass im Sufismus nach der Erkenntnis des Islams
vier (zwei &auBere und zwei innere) Handlungen wichtig sind — damit die Handlungen
vollstandig sind und die duRReren Handlungen in gottesfirchtiger Art und Weise durchgefiihrt
werden, braucht man innere Handlungen bzw. die Reinigung des Herzens. Dies spielt bei der
sufischen Erziehung eine wichtige Rolle, weil durch die Reinigung des Herzens der Mensch
sich selbst und seinen Schopfer erkennt, sodass er dann nach dem Wunsch seines Schopfers

handeln und seine groRe Liebe zu Gott zeigen kann.

"\/gl. Koran: 73:8: ,,Gedenke des Namens deines Herrn und weihe dich ihm in vollkommener Weihung.

% Al-Gazali benennt zu den vier Handlungen 10 Hauptstiicke, die er im Buch ,,Das Elixier der Gliickseligkeit*
darlegt.

% Die zehn Hauptstiicke, die al-Gazali fir die 4uBeren Handlungen nennt, sind: ,,Uber die Zucht und Sitte des
Essens - der Ehe - des Erwerbs und Handels - das Streben nach dem Erlaubten - des Freundschaftshaltens - des
Einsamlebens - des Reisens - des Musikhérens und Ekstase - der Férderung des Guten und Verhinderung des
Schlechten - die Beschiitzung der Untertanen und das Regieren* (Gazzali, 1979, S. 28.).
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Nach seiner Erkenntnis, die zehn Jahre dauerte, schrieb er sein grolRes Werk Neubelebung der
Wissenschaften der Religion (lhya“ ‘ulim ad-din) und kronte mit diesem fir den Islam

wichtigen Beitrag seine Erkenntnis (vgl. al-Ghazali, 2010, S. 19).

3.3.2. Werke

Al-Gazalis Werke, die er im Laufe seines Lebens niedergeschrieben hat, behandeln
verschiedene Themen. Von der Aufgabe seiner Lehrtéatigkeit bis ins Jahr 1095 hat er
vermutlich 17 Werke geschrieben. Darunter sind Texte tber Philosophie [Die Absichten der
Philosophen (1094 — Magasid al-falasifa), Die Inkoharenz der Philosophen (Tahafut al-
falasifa)] und Blcher Uber die Logik [Der Prufstein des Beweises in der Logik (1095 —
Mikakk al-nazar fi-I-manyiq), Streitschrift gegen die Batiniya-Sekte (Fada'ih al-Batiniya)].
Einige seiner Werke sind noch: Der Erretter aus dem Irrtum (eine Autobiographie), Das
rechte MaR in der Glaubenslehre (al-lqtisad fi-1-i ‘tigad), Vierzig Kapitel tber die Prinzipien
der Religion (Kitab al-arba ‘in fi usil ad-din), Die kostbare Perle im Wissen des Jenseits (ad-
Durra al-fahira fi kasf ‘ulim al-ahira), O Kind! (Ayyuha l-walad), Das Kriterium der
Unterscheidung zwischen Islam und Gottlosigkeit (Faisal at-tafriga bain al-Islam wa-z-
zandaga) (al-Daghistani, 2014, S. 25f.). Das letzte groRe Hauptwerk von ihm, das er anhand
der gewonnenen Erkenntnisse aus den zehn Jahren der Einsamkeit verfasste, ist die
Neubelebung der Wissenschaften der Religion (1hya’ ‘ulim ad-din) (vgl. Gazzali, 1979, S.
18).

3.3.3. Zwischenresiimee

Al-Gazali ist ein wichtiger Wissenschaftler des Islams, der sein Leben dem Wissen gewidmet,
nach der Grundlage der Wahrheit gesucht und dies in seinen Werken niedergeschrieben hat,
sodass auch die néachsten Generationen von seiner Erkenntnislehre profitieren und daraus
Lehren ziehen bzw. Wissen entnehmen kdnnen. Fir die heutige Zeit ist es auch wichtig, zu
sehen, dass sehr wohl auch so eine wichtige Person in eine Krise gelangen und sich
verschiedene Fragen stellen kann, die vielleicht in seiner Zeit nicht leicht zu stellen waren. Er
hat dem 10 Jahre gewidmet und Antworten gesucht, wobei er auch nach dieser Zeit Werke
niedergeschrieben und seinen Flei damit gezeigt hat. Er setzte sich im Laufe seines Lebens
mit allen wichtigen Diskursen innerhalb der damaligen islamischen Welt auseinander
(darunter die vier Gruppen, die oben erwdhnt wurden) und Ubte mit seinen Werken in allen

diesen Bereichen einen bestimmenden Einfluss aus, sodass auch heutzutage, wenn Uber die
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islamische Philosophie gesprochen wird, sehr wohl al-Gazali und seine Gedanken dargestellt,
sich darauf gestiitzt oder sie auch vielleicht kritisiert werden. Seine Erkenntnis Uber das Herz
und dauq (Schmecken) fiihrte ihn zu einem inneren Erlebnis, das seine gesamte personliche
Haltung veranderte. Er hat es nach Jahren geschafft, zu der von ihm erstrebten wahren
Erkenntnis zu gelangen und daraus Lehren zu ziehen. Der Sufismus als Disziplin verdankt
ihm auch eine systematische Darstellung und die Zusammenfiihrung des orthodoxen Islams
mit dem sufischen Gedankengut. Er schrieb neben seiner Autobiographie viele Biicher in
verschiedenen Bereichen der islamischen Theologie (Philosophie und Logik, islamische
Rechtswissenschaft, Sufismus, tber islamische Ethik usw.) und wirkt immer noch auf die

islamische Theologie.

3.4.1bn al-‘Arabi (560 n. H. /1165 n. Chr. - 638 n. H./ 1240 n. Chr.)

Sein vollstandiger Name lautet: Muhammad Ibn ‘Al Ibon Muhammad Ibn al-°Arabi, wobei er
sich selbst in seinen Schriften mit dem Namen Ibn al-‘Arabi vorstellt. Er ist bekannt als der
groRte Meister (Saih al-Akbar), der Wiederbeleber der Religion, der im Jahre 560 n. H./1165
n. Chr. als einziger Sohn einer gebildeten Familie in Murcia geboren wurde und im Jahre 638
n. H./ 1240 n. Chr. in Damaskus gestorben ist (vgl. Rahmati, 2007, S. 9f.). Von seiner
Abstammung her war er rein arabisch, man vermutet, dass seine Vorfahren aus dem Jemen
nach Spanien eingewandert sind. Damals kamen die meisten der eigentlichen Araber nach der
Eroberung aus Syrien und dem Jemen nach Andalusien und bildeten dort eine Minderheit
(vgl. Giese, 2002, S. 20). Ibn al-*Arabis Vater war ein Gelehrter und hoher Beamter und seine
Mutter hatte eine edle Abstammung, ihr Stammbaum fuhrt bis zu einem medinensischen
Geféhrten des Propheten zuriick. In seinem Leben gab es zwei groRRe Abschnitte, der erste war
seine Kindheit und Jugend und der zweite begann mit seiner Abreise in den Osten der
islamischen Welt (vgl. Rahmati, 2007, S. 10).

3.4.1. Ibn al-‘Arabis Jugendzeit

Ibn al-*Arabi wuchs in einer religiosen und in Staatsgeschaften aktiven Umgebung auf, in der
er durch seinen Vater mit Regierungsleuten und durch seinen Onkel (mutterlicherseits) mit
Sufis in Kontakt kam. Am Anfang wollte er am hofischen Leben teilhaben, aber dennoch ging
er dann in die andere Richtung. Diese Zeit seines Lebens bezeichnet er als die Periode der
Unwissenheit (vgl. Rahmati, 2007, S. 10f.). In Marokko und Andalusien gab es die schwere
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Krankheit Pest, die auch lbn al-‘Arabi (mit zwdolf Jahren) ansteckte und zu einer tiefen
Bewusstlosigkeit fiihrte. Wahrend seiner Bewusstlosigkeit sah er grasslich aussehende Leute,
die ithm schaden wollten. Danach sah er ein Wesen, das Freundlichkeit, Kraft und einen
wunderbaren Duft ausstromte und die grésslich aussehenden Gestalten besiegte. Als er fragte,
wer diese gute Gestalt ist, bekam er die Antwort, dass es die Siira Yasin ist. Als er wieder zu
Bewusstsein kam, sah er, dass sein Vater die Stira Yasin fertig rezitierte. Ein anderes Erlebnis,
das ihn zu einer Entscheidung brachte, war in seiner Jugendzeit, als er wegen dem Studium
des Korans bei seinem Lehrer al-Hayyat war. Hier weily man aber nicht, auf welche Art und
Weise dieser Ruf zu Gott stattgefunden hat (vgl. Giese, 2002, S. 24).

Seine Jugendzeit war wahrscheinlich eher ruhig und er blieb im Umkreis seiner Familie. Als
er noch ein Kind war, lernte er seinen Nachbarn Abt ‘Abdallah al-Hayyat kennen, der ihn den
Koran lehrte und dabei entdeckte er seine innere Bedeutung. Ein anderer Sufi, der in Ibn al-
‘Arabis Jugendzeit eine Bedeutung spielte und auch eine ausfuhrliche Biographie Gber ihn
schrieb, war Abt ‘AlT as-Sakkaz. Im Allgemeinen hat sein néheres Umfeld ihm gentigend
Anregungen zur Beschaftigung mit dem inneren Sinn der Dinge in seinem Leben ermdglicht

und er schrieb Uber viele von ihnen eine Biographie (vgl. Giese, 2002, S. 21f.).

3.4.2. 1bn al-*Arabis Erkenntnislehre

,Die Lebensgeschichte Ibn al-*Arabis ist die Geschichte seiner inneren Entwicklung, und
die Stationen seiner vielen Reisen sind auch Stationen geistiger Erfahrungen und
bedeuten fiir ihn das Erreichen bestimmter geistiger Stufen* (Giese, 2002, S. 21).

Im islamischen Westen war es in der Zeit Ibn al-‘Arabis Ublich, dass die Schiler sich
verschiedenen Lehrern anschlossen, um aus den unterschiedlichen Charakteren und

Begabungen Nutzen zu ziehen (vgl. ebd., S. 31).

Als Ibn al-‘Arabi 18 Jahre alt wurde, lernte er die Koranlesekunst bei vielen Gelehrten und
studierte zugleich auch die wichtigen Hadit- und Figh-Blcher bei vielen Rechtsgelehrten. Mit
20 Jahren ging er den Weg eines Mystikers, auf dem er in kurzer Zeit sufische Erkenntnisse
ohne einen Scheich erreichte. Er bekam eine igaza (Befugnis) und durfte seine Erkenntnisse
weitergeben. Er durfte auch vielen Scheichs und Sufis (etwa 72) begegnen und von ihnen

profitieren, die er wahrend langer Reisen aufsuchte (vgl. Rahmati, 2007, S. 11).

Im Jahr 1202 n. Chr. ging Ibn al-‘Arabi nach Kairo und dort traf er seinen friiheren

Koranlehrer und Nachbarn Muhammad al-Hayyat und dessen Bruder Abu 1-‘Abbas al-Harir1
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und plante mit ihnen eine Pilgerfahrt nach Mekka. Dies scheiterte, weil al-Hayyat erkrankte
und sein Bruder bei ihm bleiben wollte. Deshalb machte er diese Reise alleine, wobei er
zuerst nach Pal&stina ging und in Jerusalem in der al-Agsa Moschee betete. Danach reiste er
zuerst nach Medina und besuchte das Grab des Propheten Muhammad, zeigte ihm seine
Verehrung und machte sich noch im Jahre 1202 auf den Weg nach Mekka. In der Nahe der
Ka‘ba erreichte Ibn al-‘Arabi durch verschiedene Arten der intellektuellen Bereicherungen
und Erleuchtungserlebnisse die hochste Wahrheit und sein innerer Entwicklungsgang erlebte
seinen Hohepunkt (vgl. Giese, 2002, S. 33f.).

Ibn al-*Arabi lehrte seinen Stiefsohn Sadr ad-Din die Grundlagen des Sufismus, wobei dieser
eine wichtige Rolle bei der Verbreitung und beim Verstdndnis von Ibn al-‘Arabis Mystik
spielte. Er war eine Briicke zwischen Ibn al-‘Arabi und der iranischen Mystik, dies betonte
auch Galal ad-Din ar-Rami und sagte, dass erst durch Sadr ad-Dins Schriften das Konzept von
der Einheit des Seins, die Perspektive der Vernunft und die Perspektive der Religion von Ibn
al-‘Arabt verstandlich wurden (vgl. Rahmati, 2007, S. 14). In seinem Leben spielten die
Reisen eine groBe Rolle. Nachdem er zwei Jahre in Mekka geblieben war, reiste er nach
Medina und besuchte noch einmal das Grab des Propheten und dann reiste er nach Jerusalem,
Bagdad, Mosul, Konya, Damaskus und wieder nach Jerusalem, Hebron, Kairo und Mekka.
,Von 1209 bis 1215 n. Chr. fanden Reisen zwischen Aleppo, Bagdad und Mekka statt, 1216
n. Chr. besuchte Ibn al-*Arabi Sivas und reiste im selben Jahr nach Malatya“ (Giese, 2002, S.
34).

3.4.3. lbn al-*‘Arabis Werke

Ibn al-* Arabis Werke behandeln immer die Beziehung zwischen dem Schopfer und der Welt.
Diese Werke umfassen alle Bereiche vom religiésen Gesetz bzw. von den Prinzipien der
Rechtsprechung bis hin zur Metaphysik. Nach einer Schéatzung hat er mehr als 400 Schriften

verfasst, viele davon existieren immer noch als Handschrift (vgl. Giese, 2002, S. 47).

Ibn al-‘Arabi bildete Schulerinnen und Schiler aus und schrieb sehr viele Blicher (darunter
auch das Buch Diwan), die er bis zu seinem Lebensende vortrug, wobei er mit 60 Jahren in
Syrien ansassig wurde und nicht mehr weit wegreiste. Nach einer Uberlieferung soll er schon
im Jahre 1234 n. Chr. mehr als 240 Buicher bzw. Abhandlungen geschrieben haben, darunter
al-Futthat al-Makkiya (Mekkanische Erdffnungen) und Fusts al-hikam (Ringsteine der

Weisheitsworte), dies gilt als eine Zusammenfassung der FutGhat und Diwan, welches ein
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dreibéndiges poetisches Werk ist (vgl. Rahmati, 2007, S. 14f.). Neben dem ausgedruckten
488-seitigen Diwan gibt es noch eine ungedruckte Sammlung mit dem Titel Diwan al-
Ma‘arif, die als Diwan der Erkenntnis bersetzt wurde (vgl. Giese, 2002, S. 48).

3.4.4. 1bn al-*‘Arabis Lehren

Aus den Lehren Ibn al-‘Arabis sind zwei Grundlagen nicht wegzudenken. Die erste
Grundlage ist, dass im Islam der Koran das Wort Gottes ist und die zweite Grundlage sind die
Uberlieferungen des Propheten Muhammad. Nach ihm sind alle anderen Dinge des
Universums auch ein Zeichen Gottes und haben ihre Form in der gottlichen Wirklichkeit

angenommen (vgl. Giese, 2002, S. 37).

,»Alle diese Zeichen, die aus Form und Bedeutung bestehen, fiihren hin zum Verstandnis
der letzten Wahrheit aller Dinge, die Gott ist, so wie der Koran durch das geoffenbarte,
schriftlich niedergelegte Wort vom Menschen zuriick zu Gott fihrt, also eine Art von
Briicke oder Zwischenwelt ist (...). Der Weg fiihrt also von der aus Geist und Materie

gemischten Welt, die der Mensch ist, zum absolut Wahren, zum reinen Sein, das Gott ist*

(Giese, 2002, S. 37).

In Ibn al-‘Arabis Lehre wird dieses Sein als wugiid bezeichnet, das woértlich ,,Finden* oder
auch ,,Gefundensein“ bedeutet. Dieses Sein darf auf keinen Fall getrennt von Bewusstsein
gedacht werden, das zu einem zur Kenntnis genommenen Finden fiihrt. Nach ihm ist nur Gott
reines Sein und alles andere ist nur eine Widerspiegelung in verschiedenen Farben und
Formen. Dieses Sein wird von den Sufis, aber auch von Ibn al-‘Arabi mit einem Licht erklart,
also Gott ist das Licht und die anderen Dinge sind die Strahlen dieses Lichtes, aber sie sind
nicht identisch mit dem reinen Licht (also Gott) (vgl. ebd., S. 38).

Eine andere Lehre von ihm ist die Erneuerung der Schopfung in jedem Augenblick. Ibn al-
‘Arabf ist der Meinung, dass nie gleichzeitig zwei genau gleiche Dinge existieren kénnen oder
es zwei Dinge geben kann, die ident sind. Eine andere Ansicht von ihm ist der Atem des
Schopfers. Nach ihm kann man den Atem, der in seiner Eigenschaft eine Art Dampf ist, als
Wolke sehen und diese (Ur)Wolke driickt den Atem Gottes aus, in der Gott sich manifestiert
und diese Wolke ist die Liebe Gottes fiir Seine Geschopfe (vgl. Giese, 2002, S. 40f.). Ibn al-
‘Arabl verwendet flir die Beschreibung der Dinge die ,,Avicenna’sche Unterscheidung
zwischen dem Notwendigen, dem Moglichen und dem Unmoglichen® (ebd., S. 42). Nach
dieser Theorie ist Gott selbst das Notwendige, es kann nicht sein, dass Er nicht existiert, also

die Vernunft schlie3t dessen Nicht-Existenz aus. Das Unmdgliche kann niemals existieren,
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weil es unmaglich ist, dass es existiert und die Vernunft schliefit dessen Existenz aus. Das
Maogliche ist alles andere auller Gott, z. B. die Menschen, Tiere usw., die durch Gottes Befehl
ins Dasein gebracht wurden, und die Vernunft nimmt deren Existenz oder Nicht-Existenz an
(vgl. Zaidan, 2011, S. 111f.).

Die Werke von Ibn al-°Arabi gelten als Grundquellen des Sufismus, in denen er durch seine
Ideen, Terminologien und Erlduterungen eine neue Dimension erdffnete (vgl. Rahmati, 2007,
S. 14f). ,,Er verwandelte den Sufismus, der vor ihm ein orthodoxer, vorwiegend asketischer
Weg war, in eine philosophische Mystik bzw. mystische Philosophie* (ebd., S. 15). Im
Gegensatz zu den anderen Sufis ging er einen Schritt weiter und beschrieb nicht nur die
subjektiven Erfahrungen, sondern formulierte auch eine philosophische Theorie. Da Ibn al-
‘Arabi ein grofles Wissen wber die griechisch-islamische Philosophie, aber auch lber die
islamische Theologie hatte, begriindete er eine umfassende Philosophie bzw. Mystik, die als

eine neue Schule im Sufismus bezeichnet werden kann (vgl. ebd.).

3.4.5. Der Mensch als Spiegelbild Gottes

In diesem Teil wird versucht, das Menschenbild Ibn al-‘Arabis darzustellen. Dies wird
hauptséchlich mit Hilfe von Rahmatis (2007) Buch durchgefihrt.

Das Sein des Menschen: Der Mensch wird nach dem Hadit ,,Gott hat den Menschen nach
seinem Bild geschaffen (Rahmati, 2007, S. 44) als ein Wesen mit gottlicher Natur
dargestellt. 1bn al-‘Arabi entwickelte diese Idee des Menschen als eines Wesens mit zwei
Dimensionen weiter, das einerseits innere (gottliche Natur) und andererseits auf3ere (irdische
Natur) Aspekte besitzt. Im gesamten Weltall gibt es nur ein einziges Sein, das aus zwei
verschiedenen Gesichtspunkten betrachtet wird, ndmlich ,,Gott als die ,Wesenheit® aller

Wesen und die ,Geschopfe® als die Manifestationsorte* (vgl. ebd.).

Nach Ibn al-‘Arabi ist die gesamte Schopfung, inklusive des Menschen, eine Einheit, die
hinsichtlich ihres Inneren Gott ist und dufRerlich als Geschopf erscheint und der Mensch ist
das einzige Wesen, das Gott in seiner Ganzheit spiegelt. Die Anthropologie von Ibn al-Arabi
stellt den Menschen als den Geist dieser Welt, den Stellvertreter Gottes, das umfassende
Wesen, das alle Seinsstufen in sich einschliet, vor (vgl. Rahmati, 2007, S. 44f.). Jeder
Mensch ist ein allumfassendes Wesen und spiegelt die gesamte Schopfung in seiner
Wesenheit, aber der Unterschied zwischen den Menschen héngt von ihrer Erkenntnis und
Bewusstheit tber Gott ab (vgl. Rahmati, 2007, S. 47). Er beschreibt den Menschen und seine
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Bestandteile, indem er ihn mit einem Staat und dessen Institutionen vergleicht und versucht,
die Beziehung zwischen dem Geist und den anderen Teilen zu erklaren (vgl. Schimmel, 1985,
S. 55). Nach der Vorstellung von 1bn al-*Arabi ist die Welt die Entfaltung des Menschen und
der Mensch ist eine zusammenfassende Form des ganzen Universums. Ibn al-‘Arabi spricht
von Makroanthropos im mystischen Sinn und in seiner Schdpfungslehre spricht er von einem
Wesen, das am Anfang eine dunkle Substanz war und durch das Licht (an-Nar) hell und
sichtbar geworden ist. Er denkt, dass der Mensch nicht nur mit der Welt Ubereinstimmt,
sondern in sich die Form Gottes und des Weltalls vereinigt, wobei er eine dufRere und innere
Welt in sich tragt (vgl. Rahmati, 2007, S. 57). Er ist der Meinung, dass Gott die Menschen in
bester Form geschaffen und ihn alle Namen Gottes gelehrt hat, weil das menschliche Wesen
eine hohere Position als die Engel hat, aul3er den hdchsten Engeln. Jedes Wesen erkennt Gott
so weit, wie es ihm seine eigene Wesenheit ermdglicht. Auch die Engel kénnen Gott nach
ihrer Erkenntnis wardigen und preisen, wobei diese Erkenntnis beschrankt ist, weil sie nur
einen Teil der gottlichen Namen kennen. Die Unzufriedenheit der Engel, die im Koran (2:30-
33) thematisiert wird, bezieht Ibn al-*Arabi auf ihr beschrinktes Wissen im Vergleich zu den
Menschen (vgl. Rahmati, 2007, S. 59).

Die Besonderheit des Menschen: Der Mensch wird laut Ibn al-‘Arabi aus zwei Griinden
gegeniiber anderen Lebewesen bevorzugt. Erstens besitzt der Mensch eine doppelte Form
(Bild Gottes und Bild der Welt) und ist die Manifestation des Namens Allah, weil der Name
Allah alle anderen Namen umfasst. Der Mensch wird als ein Teil der gesamten Schopfung
betrachtet und ist nach dem Bild Gottes geschaffen. Der zweite Grund nach Ibn al-‘Arabf ist,
dass der Mensch den gottlichen Geist besitzt, den man auch als das Innere des Menschen
bezeichnen kann (vgl. Rahmati, 2007, S. 64).

Das Herz als Sitz des gottlichen Geistes: Das Herz ist das Haus des gottlichen Geistes, wobei
man dies nicht mit dem korperlichen Herz vergleichen darf. Das im Hadit ,,Weder mein
Himmel noch meine Erde umfasst mich. Aber das Herz meines gldubigen Dieners hat Raum
fiir mich* (Rahmati, 2007, S. 65) gemeinte Herz hat eine geistige Bedeutung, daher darf man
ihn nicht mit dem korperlichen verwechseln. Man kann das Herz bei den Sufis mit der in Gott
vertrauenden Seele oder dem befehlenden Geist vergleichen, wie es im Koran (17:85)
beschrieben wird. Im Sufismus wird das Herz als Wohnstétte Gottes, Ort der Erkenntnis
Gottes, Ort der Offenbarung oder Spiegel des gottlichen Lichtes verstanden und die
Erkenntnis wird laut Koran als eine Eigenschaft eines guten Herzens anerkannt (vgl. ebd.).
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,.In Ibn al-‘Arabis Menschenbild spielt das Herz eine wichtige Rolle. Es ist einerseits der
Raum des gottlichen Geistes im Menschen und andererseits das Erkenntnismittel, durch
das er Gott kennt und ihm nah kommen kann. Darum kann behauptet werden, dass das
Herz das verbindende Element des ontologischen und epistemologischen Aspekts von Ibn
al-‘Arabis Menschenbild ist*“ (Rahmati, 2007, S. 66).

3.4.6. Zwischenresiimee

Nach Ibn al-‘Arabi sind die Namen Gottes weder das reine Sein noch die Essenz Gottes,
sondern sie driicken die Beziehung zwischen Gott und der Schépfung aus. Die Essenz Gottes
ist unabhéngig, aber dadurch kann das Géttliche in der Welt, in der wir leben, manifestiert
werden (vgl. Giese, 2002, S. 39f.).

Auf den Hadit ,,Allah hat Adam nach seinem Ebenbild erschaffen* (Rahmati, 2007, S. 60),
der fiir islamische Theologen umstritten ist, beziehen sich viele Sufis und auch Ibn al-‘Arabi
als einen gesunden Hadit. Im Islam gibt es einen festen Grundsatz, dass niemand und nichts
Allah gleich ist und Thm in irgendeiner Weise &hnelt. Bei diesem Hadit ist nicht die
offensichtliche Bedeutung gemeint. Allah hat den Menschen in schonster und bester Form
erschaffen (Koran 95:4), ihm von Seinem Geist eingehaucht und ihn mit Seinen
Eigenschaften ausgestattet (Wissen, Wille usw.). Diese Ebenbildlichkeit driickt somit die
perfekte Erschaffung des Menschen und seine starke Bindung zu Gott aus und demonstriert
zugleich auch die Perfektion und Macht Gottes.

Zusammenfassend kann man sagen, dass nach Ibn al-‘Arabi alle Dinge des Universums ein
Zeichen Gottes sind, die dazu fiihren sollten, den Schopfer in bester Art und Weise zu
verstehen und die als eine Bricke zu verstehen sind, um Gott naher zu kommen. Im
Allgemeinen ist das Thema der Mensch als Spiegelbild Gottes nach Ibn al-‘Arabi &ul3erst
komplex, aber nach einer genaueren Auseinandersetzung wird erkennbar, dass Ibn al-°Arabi
mit seinem Gedankengut nicht vorhat, die Menschen mit Gott zu vergleichen, sondern aus
dieser Sichtweise heraus versucht, die Allwissenheit und Allméchtigkeit Gottes darzustellen.
In seinem Gedankensystem spielt vor allem das Herz eine bedeutende Rolle, das er nicht mit
anderen Korperteilen vergleicht, denn das Herz ist der Ort der Offenbarung und Erkenntnis,

also in anderen Worten ist es die Stelle, in der der Mensch seinem Schopfer nahe kommit.
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4. ResUmee

Im Mittelpunkt dieser Arbeit steht das Thema: Die bekanntesten Grinder und
kennzeichnenden Merkmale der Sufi-Lehre. Diesbezuglich wird im né&chsten Teil der Arbeit
dargestellt, wie dieses Thema anhand eines kompetenzorientierten Unterrichts den
Schilerlnnen vermittelt werden kann. Als Zusammenfassung des theologischen Teils wird
auch dargestellt, welche Lehren aus der Darstellung dieser bekannten Griinder des Sufismus
gewonnen werden konnen. Dieser Teil der Arbeit war notig, um das Thema, das in
verschiedenen Werken thematisiert wird, als Forschungsarbeit darzustellen, um daraus
authentische Lehrmittel gewinnen zu kénnen. Im Rahmen dieser Arbeit werden bestimmte
Lehren thematisiert und im letzten Teil der Arbeit werden entsprechend dieser Lehren
Materialien fir einen kompetenzorientierten Unterricht konzipiert. Die Begriffserklarung
bzgl. Sufismus und Mystik und die danach folgenden Merkmale der Sufi-Lehre dienen dazu,
dass das Thema nicht ausschlieBlich auf deren Grinder eingeht, sondern eine kurze
Zusammenfassung von Sufismus darstellt. Die Entstehungsgeschichte des Sufismus zeigt, wie
Sufismus entstanden ist und sich weitergebildet hat. Die vier Sufi-Gelehrten wurden fiir diese
Arbeit speziell ausgesucht, um dadurch diese Entwicklung darzustellen und die Breite an
Denkrichtungen hervorzuheben. Bei den Zwischenresiimees wurde bereits einiges Uber die
Grunder erwahnt, deshalb geht es hier in erster Linie darum, welche Lehren die Schilerinnen

daraus gewinnen kdnnen und welche Kritik ausgetbt werden darf/kann.

Als erster Sufi-Gelehrter wird Hasan al-Basri dargestellt, der von den Sufis wegen seines
asketischen Lebens geehrt und als Griinder des Sufismus angesehen wird. Hasan al-Basri war
ein Tabi‘tn, der Kontakt zu den Sahaba hatte und Hadite von ihnen lernte und weiter
tradierte. Fir die Konzipierung eines kompetenzorientierten Unterrichts ist hier wichtig, zu
verstehen, wie er sich dem asketischen Leben gewidmet und auf welcher Art und Weise er
sich mit der Haditliberlieferung auseinandergesetzt hat. Bei ihm ist die Ehrfurcht vor Gott
ausschlaggebend, welche dem Thema Sufismus aber auch dem Alltag des Schilers nahe steht
und im islamischen Religionsunterricht bearbeitet werden soll. Es gibt viele Verse im Koran,
die Uber Ehrfurcht vor Gott sprechen, wobei diese einen jeweils unterschiedlichen Kontext
aufweisen. Dass dieses Thema auch im Koran 0Ofters thematisiert wird, zeigt eigentlich die
Wichtigkeit dieses Themas, bzw. dass die Muslime sich bewusst sein sollten, dass sie nur vor
Gott Ehrfurcht haben dirfen und Gott der wahre Beschitzer ist. Dies erwahnt auch Hasan al-

Basr (siche oben) und zeigt zugleich auch die Wichtigkeit eines gottesfiirchtigen Lebens,
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indem einem bewusst wird, dass alles von Gott kommt und Er der absolut Méchtige und
Barmherzige ist. Anhand der Haditliberlieferung wird den Schilerlnnen die Mdglichkeit
gegeben, sich mit verschiedenen Fachbegriffen in der Haditwissenschaft auseinanderzusetzen
und die Vorgehensweise von Hasan al-Basri und der Haditgelehrten miteinander zu
vergleichen. Dies ermdglicht, einen Vergleich zu ziehen und darlber kritisch zu reflektieren,
was wiederum dazu fihren soll, dass sie ihr Vorwissen aktivieren und das vorhandene Wissen

maoglichst erweitern.

Als zweiter wichtiger Griinder wird Rabi‘a al-‘Adawiyya dargestellt, die beim Konzept der
Gottesliebe bei den Sufis eine wichtige Rolle spielt. Rabi‘a al-‘Adawiyya war die erste, die
den Grundgedanken Gottesliebe ausgepragt hat und in weiterer Folge haben andere Sufis
diesen erweitert. Leider wurden nicht viele Werke tiber Rabi‘a al-‘Adawiyya verfasst und
infolgedessen wurde im Rahmen dieser Arbeit ihre Lehre der Liebe mit Hilfe von al-Gazalis
Darstellung dargestellt. Bei Rabi‘a al-‘Adawiyya war die Liebe zu Gott dermaRen stark, dass
sie sich von der Ehe fernhielt und ihr Leben ohne Heirat verbrachte. Laut den Uberlieferungen
machte sie dies, weil sie nur mit Gott sein und ihr Leben dieser groflen und reinen Liebe
widmen wollte. Wenn der Koran herangezogen wird, ist zu sehen, dass es Verse gibt, die
besagen, dass Gott die Glaubigen liebt und die Glaubigen Gott lieben. Fur den letzten Teil
dieser Arbeit symbolisiert die Gottesliebe von Rabi‘a al-‘Adawiyya eine wichtige Lehre. Die
Schilerlnnen erhalten dadurch die Mdoglichkeit, darliber zu reflektieren, wieso die Liebe im

menschlichen Leben so wichtig ist und was die Gottesliebe einem Muslim bringen kann.

Als dritter bekannter Griinder wird al-Gazalt dargestellt und seine Erkenntnislehre bearbeitet.
Im Alltag der Schiilerinnen ist es moglich, dass sie in eine Krise geraten, es muss aber nicht
etwas Religiéses sein, sondern kann aufgrund eines alltdglichen Problems oder ihrer
Vorstellungen, Denkweise, usw. geschehen. Anhand dieses groRen Gelehrten sehen sie, dass
auch andere Menschen in eine Krise geraten und Jahre lang suchen, um die richtige Antwort
auf ihre Fragen zu finden. Der Vergleich mit einem Gelehrten und die Reflexion tiber dieses
Thema erweitern die Reflexionsfahigkeit und auch die Féhigkeit der Problemldsung bei den

SchulerInnen, da sie anhand eines Beispiels arbeiten.

Als letzter bekannter Grinder wird der grol3e Sufi-Gelehrte Ibn al-°Arabt dargestellt und seine
Denkweise Uber das Menschenbild bearbeitet. Dieses Thema ist sehr kompliziert, das
wahrscheinlich am Anfang den Schulerinnen schwer fallen wird, aber es ist wichtig, dass die
Schilerlnnen die unterschiedlichen Denkweisen der verschiedenen Sufi-Gelehrten

wahrnehmen und miteinander vergleichen. Das kritische Denken wird von den Schiilerinnen
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bei allen Gelehrten gefordert, um nicht alles — so wie es ist — anzunehmen, sondern auch

daruber nachzudenken und daraus eine eigene Meinung zu entwickeln.
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5. Bildung, Bildungsstandards und Lehrplan fir den islamischen

Religionsunterricht

In diesem Teil der Arbeit wird zuerst auf die allgemeine Darstellung der Bildung, der
Bildungsstandards und des islamischen Religionsunterrichts bzw. der islamischen
Religionspadagogik eingegangen, sodass anschlieBend das Thema Kompetenz und
kompetenzorientierter Unterricht behandelt werden kann. Schliellich werden die Themen im
Kapitel ,,Kompetenzorientierung im islamischen Religionsunterricht zusammengefihrt, da
auch im Religionsunterricht die Unterrichtsgestaltung nach den neuen Bildungsstandards

erfolgen soll.

Fur den islamischen Religionsunterricht und die muslimischen Schulerinnen und Schiler,
deren Kompetenzen, Fahigkeiten bzw. Fertigkeiten dadurch gezielt geférdert und fiir deren
Erfolg in der Schule aber auch in ihrem Alltag ein Grundstein gelegt wird, bedeutet die

Kompetenzorientierung einen groflen Gewinn.

5.1. Der Begriff Bildung/ religiose Bildung

Viele Erziehungswissenschaftler und Péadagogen haben sich mit dem Begriff Bildung
auseinandergesetzt und daraus wurden verschiedene Verstandnisweisen entwickelt, die den

Begriff Bildung umfassen sollen.

»Einer breit geteilten Auffassung zufolge beschreibt Bildung den sozial verankerten
Prozess der Entfaltung des Menschen in seinen unterschiedlichen Fahigkeitsbereichen
(emotional, kognitiv, handelnd), der ihm aktive Teilhabe und die Ubernahme von
Verantwortung im gesellschaftlichen Leben ermoglicht™ (Kaiser, Schmetz, Wachtel, &
Werner, 2010, S. 46).

Eine zusammenfassende Herangehensweise von Klafki (2007) ist, dass die Allgemeinbildung
fiir alle gleiche Bildungschancen bieten soll und den Teilhabern die Mdoglichkeit gegeben
werden muss, sich in allen Dimensionen menschlicher Fahigkeiten und Interessen zu bilden.
Nach ihm ist die Korrelation von Bildung und Gesellschaft ein selbst erarbeiteter und
individuell verantworteter Raum, in dem das Individuum seine Grundféhigkeiten wie
Selbstbestimmung, Mitbestimmung und Solidaritat ausuben kann (vgl. Klafki, 1985, S. 15-
18). Obwohl er vor Jahrzehnten sein Modell kritisch-konstruktiver Didaktik dargestellt hat, ist

heutzutage dieses immer noch relevant und wichtig im Bildungssystem.
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In Bezug auf die religiose Bildung im Speziellen haben unter anderen nach Wermke (2014)
alle Kinder und Jugendlichen einen Anspruch auf religiose Bildung, wobei fir die religiose
Erziehung eines Kindes bis zum 14. Lebensjahr ihre Erziehungsberechtigten entscheiden.®
Die Kinder und Jugendlichen, aber auch Erwachsene, fragen in bestimmten Phasen ihres
Lebens nach dem Sinn des Lebens, nach hdheren Wesen und nach Gott. Hierbei fordert die
religiése Bildung die individuelle Entwicklung ihrer Personlichkeit und begleitet sie in ihrem
Leben, um sie mit der Empathie-, Sprach- und Urteilsfahigkeit in religiosen Themen vertraut
zu machen und ihre eigene Stellung durch die Ausubung von Reflexion und Kritik
einzunehmen (vgl. Wermke, 2014, S. 1f.).

Dressler (2005) versteht Religion als Kultur der symbolischen Kommunikation des Glaubens
und nach ihm kann mit diesem Mittel einerseits Uber Glauben nachgedacht und reflektiert
werden, andererseits konnen Ausdrucksformen des Glaubens erlernt werden, die die
Gesellschaft vor Missverstandnissen bewahren kénnen (vgl. Dressler, 2005, S. 92f.). Nach
Dressler ist die religiose Bildung ,kritische Auseinandersetzung mit jeder Form von
Fundamentalismus und interreligioses Lernen* die als Bildungsprozess verstanden werden
sollen, die ,,ohne wechselseitige Suprematanspriiche und Missionierungsabsichten®, soweit es

maoglich zu realisieren ist (Dressler, 2005, S. 93).

Mit dem religiosen Bildungsprozess wird den Schilerlnnen ermdglicht, sich uber ihre
konfessionelle Religion Fachwissen anzueignen und zu ihrer Personlichkeitsentwicklung
beizutragen bzw. diese zu starken, indem sie Uber das Wissen reflektieren und kritisch
nachdenken kénnen. Wie auch Dressler (2005) angefiihrt hat, ist die religiose Bildung eine
Kommunikation des Glaubens, sodass die Betreffenden im engeren Sinne uber ihre Religion
bzw. ihren Glauben nachdenken konnen. Dies ermdoglicht nach Dressler (2005) die
Missverstandnisse Uber die dargelegten Themen zu Uberwinden und durch interreligidses
Lernen toleranzfahig zu sein und zu lernen, wie mit der eigenen Religion reflexionsfahig

umgegangen werden kann.

5.1.1. Bildungsstandards

Nach den internationalen Leistungsstudien, darunter TIMSS (Third International Mathematics

and Science Study) und PISA (Programme for International Student Assessment) sind

% vgl. Kundmachung des Bundeskanzlers und des Bundesministeriums fiir Justiz vom 5. April 1985, mit der das
Gesetz Uber die religiése Kindererziehung wieder verlautbart wird, BGBI. NR. 155/1985.
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Bildungsstandards wichtige neue Elemente der schulischen Qualitatsentwicklung im
gesamten deutschsprachigen Raum, weil dort die Ergebnisse der Erhebungen unzureichend
waren und denen anderer L&nder, die sich hauptsachlich nach Inputvorgaben orientierten,
ahnelten. Die Auswirkungen von Bildungsstandards auf den Unterricht werden durch
datengeleitete Unterrichtsentwicklung und kompetenzorientierten Unterricht ersichtlich.
Datengeleitete Unterrichtsentwicklung ermdglicht den Lehrkraften, Feedback uber die
Wirkungen und den Ist-Zustand ihres Unterrichts zu geben, was als Selbstreflexion betrachtet
werden und als Anreiz fur die weiteren Entwicklungsmdoglichkeiten des Unterrichts dienen
soll. Kompetenzorientierter Unterricht ist ein wichtiges Thema in den letzten Jahren im
Bildungssystem des osterreichischen Kontexts. In der Folge ergibt sich die Entwicklung bzw.
Veranderung der Lehrerbildung, weil die Lehrkrafte dementsprechend ausgebildet werden
sollen, um den gewinschten Kriterien zu entsprechen und einen Gewinn fir das
oOsterreichische Bildungssystem erbringen zu kdnnen. Dies ist aber dann mdglich, wenn die
Lehrkrafte sich verantwortungsbewusst fur die Umsetzung der Ziele der Bildungsstandards
einsetzen und das ganze Schulsystem kooperativ arbeitet (vgl. Specht & Lucyshyn, 2008, S.
318f.).

Es ist ersichtlich, dass die Lehrkréfte fir die Verwirklichung der Bildungsstandards sehr viel
leisten missen, um das gewdinschte Ziel zu erreichen, wobei dieser Beitrag nicht nur von
einer Seite geleistet werden soll, sondern es sollte eine Zusammenarbeit des ganzen
Schulsystems erfolgen. Uber den Stand der tberpriifbaren Bildungsstandards haben Schott &
Ghanbari (2008) einige Gesprache mit FachdidaktikerInnen, Paddagoglnnen, Psychologlnnen,
Lehrerinnen und Schulerinnen durchgefiihrt und einige Punkte erstellt, die im Folgenden kurz
beschrieben werden.

Der erste Punkt ist, dass eine verstarkte Output-Orientierung des Bildungswesens gefordert
wird und viele verschiedene Meinungen auf der Realisation des Gewinschten bestehen,
andererseits die Forderung nach mehr Output-Orientierung des Bildungswesens oft kritisiert
wird, da nach ihnen die Gefahr besteht, dass nur noch das gelehrt wird, was geprift wird.
Weiteres ist auch umstritten, was unter dem Begriff ,Kompetenz‘ verstanden werden soll, und
nach manchen Fachdidaktikerinnen und Lehrerinnen sind die Bildungsstandards nicht
entsprechend der Realitat formuliert, sondern von der Politik diktiert. Ein anderer Punkt ist,
woher die Lehrerlnnen die Zeit fur die Entwicklung der schulspezifischen Lehrplanteile
nehmen sollen und ob die Ausbildung der Lehrkrafte ausreichend fiir eine Verwirklichung
kompetenzorientierten Unterrichts ist (vgl. Schott & Ghanbari, 2008, S. 16f.).
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Vor diesem Hintergrund l&sst sich verstehen, dass das Thema Kompetenzorientierung auch in
den folgenden Jahren sehr aktuell in der Bildungswissenschaft sein wird und einiges noch
gemacht werden soll, um die Kritiken bzw. bestehenden Probleme zu 16sen. Die Darstellung
des Bundesministeriums Uber Bildungsstandards (2016) ist klar definiert, aber ob sie auch in
der Praxis umsetzbar ist oder noch Diskussionen bzw. offener Problemstellungen bedarf, ist
heutzutage immer noch, wie oben auch dargestellt wurde, umstritten. Im Folgenden wird tber
die Winsche und Vorstellungen des Bundesministeriums fur Bildung aus seinem im Jahr
2016 veroffentlichen Bericht ein kurzer Uberblick gegeben, um klar zu stellen, was erwiinscht

und worauf abgezielt wird.

Das Bundesministerium fur Bildung (2016) beschreibt genau, was die Bildungsstandards sind
und was damit beabsichtigt wird. GemaR dessen Bericht stellen die Bildungsstandards eine
gemeinsame Grundlage dar und der Unterricht soll sich an den Stérken, Interessen und
Bedurfnissen der Schilerinnen orientieren und Kompetenzen festlegen, die die Schilerinnen
im Laufe ihres Schullebens erwerben sollen. Sie sollen in den Lernphasen differenziert und
personalisiert erwerben koénnen, was sie zu Selbstvertrauen bzw. Selbstwirksamkeit fuhrt,
denn diese erworbenen Kompetenzen seien nachhaltiger als angelerntes Faktenwissen. Das
Ziel ist, keinen Druck auf die Schilerinnen auszuiiben, sondern in der Verantwortung von
Schulleitung, Lehrerinnenteam und Klassenlehrerinnen eine Atmosphare zu schaffen, in der
die Schiilerlnnen sich weiterentwickeln konnen, und die gewonnenen Kompetenzen bzw.

Lernziele zu Gberprufen (vgl. Bundesministerium fur Bildung, 2016, S. 6f.).

In Hinsicht auf das Fach Religionsunterricht sind die allgemeinen und religidsen
Kompetenzen, auf die abgezielt wird, nach Dressler (2004) komplexer als in anderen Fachern,
weil die religiosen Kompetenzen wenig didaktisch zu operationalisieren sind und deshalb fir
das Bildungsziel im religionspadagogischen Kontext einige Probleme darstellen (vgl.
Dressler, 2004, S. 261). Jedoch sollen auch im Religionsunterricht die messbaren
Kompetenzen bzw. Leistungen Uberprift werden, wobei nicht alle Kompetenzen exakt
messbar sind (vgl. Ritzer, 2010, S. 62). Dies ist eine Herausforderung fir den
Religionsunterricht (egal welcher Konfession), die durch Ausarbeitung von den jeweiligen
Religionspadadoglnnen bewadltigt werden kann, wobei jedoch eine Menge Arbeit bevorsteht

und einiges geleistet werden soll.
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5.1.2. Standardisierte kompetenzorientierte Reifeprifung

Fur diese Arbeit ist auch das Thema standardisierte Reifeprifung wichtig und es muss darauf
eingegangen werden, was unter diesem Begriff verstanden werden soll und was die
gewinschten Erfolge bzw. Ergebnisse sind, um dann den Unterrichtsentwurf im letzten Teil

der Arbeit klarer zu planen.
Die Beschreibung des Bundesministeriums fir Bildung (2016) lautet:

»Standardisierte Aufgabenstellungen bei den abschlieBenden Priifungen sollen zu einer
starkeren und nachhaltigeren Ergebnisorientierung in der Planung und Durchfiihrung des
Unterrichts in der Oberstufe filhren. Die in den Aufgaben abgebildete
Kompetenzorientierung liegt auch den neuen Oberstufenlehrplinen zugrunde®

(Bundesministerium flr Bildung, 2016, S. 8).

Dabei soll der Lernerfolg der Schillerinnen nicht nur nach der Priifung abrufbar sein, sondern
die Fahigkeiten, die die Schuler erlernen, sollen ihnen die Mdglichkeit geben, je nach
Situation ihr Wissen ein- und umzusetzen. Wie auch in den Grundschulen sollen ebenso in der
Sekundarstufe 2 die Grundkompetenzen abgesichert sein und einen Raum fir die
Individualisierung, Erweiterung und Vertiefung des Lehrstoffes schaffen (vgl.
Bundesministerium fir Bildung, 2016, S. 8f.).

Wenn die Kompetenzen fir die mindliche Reifeprifung fiir das Fach Religion betrachtet
werden, lassen sich 5 Hauptkompetenzen ausmachen, fur die im Laufe der Jahre den
Schilerlnnen ermdglicht werden soll, sich sie anzueignen und sie zu stéarken:
Wahrnehmungskompetenz, Religidse Sach- und Darstellungskompetenz, Interkulturelle und
interreligiose Kompetenz, Ethische Deutungs- und Urteilskompetenz, Lebensweltliche
Anwendungskompetenz. Diese flinf Hauptkompetenzen dienen als Strukturierungshilfe und
entsprechen dem Lehrplan fir den jeweiligen Religionsunterricht (vgl. Bundesministerium fir
Unterricht, 2012, S. 9). Das Bundesministerium fir Unterricht (2012) fordert fur den
konfessionellen Religionsunterricht neben diesen finf Kompetenzen auch, den Schiilerinnen
die Mdglichkeit zu geben, sich Uberfachliche Kompetenzen, wie z.B. personale, soziale und

methodische, hermeneutische und &sthetische Kompetenzen zu erwerben.
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5.2.Lehrplan fur den islamischen Religionsunterricht: Sekundarstufe 2

Die Kirchen und Religionsgemeinschaften sind ,fiir die Erstellung der Lehrplane, fiir die
inhaltliche und methodische Gestaltung und fur die Inspektion des Unterrichts® nach Art. 17
Abs. 4 StGG.* zustandig (Khorchide, 2009, S. 44).

,Staatlicherseits wird der Religionsunterricht und der Religionslehrer nur in
schulorganisatorischer und schuldisziplindrer Hinsicht beaufsichtigt (Schwendenwein,
1989, S. 226, zit. n. Khorchide, 2009, S. 44).

Im Religionsunterrichtsgesetz vom 13. Juli 1949, BGBI. Nr. 19 § 2:2-3 heil3t es:

,(2) Die Lehrplane flr den Religionsunterricht werden von der zustandigen kirchlichen
(religionsgesellschaftlichen) Behorde  festgesetzt  und  vom zustandigen

Bundesministerium kundgemacht.

(3) Fir den Religionsunterricht dirfen nur Lehrbicher und Lehrbehelfe verwendet
werden, die von der zustandigen kirchlichen (religionsgesellschaftlichen) Behorde und

vom zustandigen Bundesministerium flr zuldssig erklart worden sind.*

Daraus ist ersichtlich, dass die Lehrpléane von den jeweiligen Religionsgemeinschaften erstellt
und dem Bundesministerium fir Unterricht, Kultur und Kunst kundgemacht werden. Fir die
Lehrbicher und Lehrmaterialien brauchen die Religionsgemeinschaften keine staatliche
Genehmigung, jedoch sollten diese nicht mit den Erziehungszielen des Staates in

Widerspruch stehen.
Gemal} § 6 Abs. 2 SchOG haben die Lehrplane Folgendes zu enthalten:

,»a) die allgemeinen Bildungsziele,

b) die Bildungs- und Lehraufgaben der einzelnen Unterrichtsgegenstiande und didaktische

Grundsatze,
c) den Lehrstoff,

d) die Aufteilung des Lehrstoffes auf die einzelnen Schulstufen, soweit dies im Hinblick
auf die Bildungsaufgabe der betreffenden Schulart (Schulform, Fachrichtung) sowie die

Ubertrittsmt')glichkeiten erforderlich ist, und

e) die Gesamtstundenzahl und das Stundenausmal} der einzelnen Unterrichtsgegenstande
(Stundentafel),

®! Staatsgrundgesetz.
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f) soweit es schulautonome Lehrplanbestimmungen erfordern, sind Kernanliegen in den
Bildungs- und Lehraufgaben oder den didaktischen Grundsétzen oder im Lehrstoff zu

umschreiben.*

Die Lehrplane fir den islamischen Religionsunterricht an Volksschulen, Hauptschulen,
Polytechnischen Schulen, Sonderschulen, Berufsbildenden Mittleren und Hoheren Schulen,
und an Allgemeinbildenden Hoheren Schulen wurden durch die Islamische
Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGiO) (2011) veréffentlicht, die ab dem 1. September
2011 Geltung besitzen. Durch die Einfihrung der standardisierten Reifeprufung vom
Bundesministerium fir Unterricht, Kunst und Kultur (2012) wurde im Auftrag des
Schulamtes der IGGIO die Handreichung ,,Die kompetenzorientierte Reifeprifung fur AHS
und BHS* fiir den islamischen Religionsunterricht (2014) verdffentlicht.®? Khalid Dafir
(2017) konzipierte im Auftrag der IGGIiO die Semestrierte mit Kompetenzen versehene
Fassung des Lehrplans fiir den islamischen Religionsunterricht an Héheren Schulen®. Durch
den neuen Lehrplan, der im Auftrag der IGGIO veroffentlicht wurde, sind die Themen fiir
AHS und BMHS nach Schulstufen entsprechend der Auffassung des kompetenzorientierten

Religionsunterrichts dargestellt.

5.2.1. Lehrmittel

Ab dem Jahr 2014 wurden in den o6sterreichischen Volksschulen kompetenzorientierte
Schulbiicher (Islamstunde) fur den islamischen Religionsunterricht verwendet. Diese ldee
eines ,Schulbuchprojektes war fiir die IGGIO seit langem zentral, weshalb im Laufe der
Jahre viele Arbeitsblatter fir den islamischen Religionsunterricht erstellt wurden, wobei eine
systematische und kompetenzorientierte Umsetzung jedoch gefehlt hatte. Die neuen Biicher
fillen diese Liicke, die jahrelang fur den islamischen Religionsunterricht in Osterreich
bestanden hatte (vgl. Ismail, 2014).

Bis zum Jahr 2017 wurden auch fir die Sekundarstufe 1 kompetenzorientierte
Religionsbiicher fir den islamischen Religionsunterricht verdffentlicht. Fir die Sekundarstufe
2 fehlen Bicher fiur alle Schulstufen, die als Lehrmittel fir die Schulerinnen fungieren

konnen. Dies st eine Licke fur den islamischen Religionsunterricht und eine

62 URL: http://www.derislam.at/schulamt/schulamt/downloads/handreichung.pdf, zuletzt zugegriffen:
05.06.2018.
63 URL: http://www.dafir-khalid.at/leseproben/Semestrierung_IRU_Auflagel.pdf. zuletzt zugegriffen:
05.06.2018
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Herausforderung fiir die Religionslehrerinnen, die ihren Unterricht authentisch und
kompetenzorientiert gestalten und durchfihren wollen. Die vorliegende Arbeit kann dazu
beitragen, in der 13. Schulstufe fir das Thema ,Sufismus®“ Impulse fur einen

kompetenzorientierten Religionsunterricht zu geben.

5.3.Islamischer Religionsunterricht: Bildungsziel und Bildungsaufgabe

Seit 1912 ist der Islam in Osterreich staatlich anerkannte Religionsgemeinschaft, was den
ersten Versuch einer europaischen Islamverankerung darstellt. Somit nimmt Osterreich mit
seiner Anerkennung des Islams innerhalb Europas eine wichtige Vorreiterrolle ein, weil die
MuslimInnen in Osterreich nach diesem Gesetz das Recht haben, ihre eigene Religion (Islam)
auszuiiben und ihre eigene Kultus-, Unterrichts- und Wohltatigkeitszwecke durchzufiihren,
und Fonds und Stiftungen zu besitzen und selbststandig zu ordnen. Sie sind mit anderen
anerkannten Religionsgemeinschaften gleichgestellt. Seit dieser Anerkennung wurde die
muslimische Community unter der Bezeichnung Islamische Glaubensgemeinschaft in
Osterreich (IGGiO) gegeniiber dem Staat vertreten. Seit dem Jahr 1982/83 bietet die
islamische Glaubensgemeinschaft islamischen Religionsunterricht in deutscher Sprache an
und ist flr den Inhalt des Unterrichts und die Bestellung der Lehrkréfte verantwortlich, wobei
die Lehrkrafte vom Staat finanziert wurden (vgl. Khorchide, 2009, S. 27f.). Diese
Anerkennung gibt der muslimischen Community einen wichtigen Vorteil, der nicht in allen
europaischen Landern gegeben ist, ndmlich ihren eigenen Religionsunterricht zu gestalten und

anzubieten. Nach Strobl (1997) soll der islamische Religionsunterricht

,hicht nur einen fachkundigen und moglichst ideologiefreien Unterricht gewéhrleisten,
sondern sein Auftrag gilt in spezieller Weise auch der aufkléarerischen Begleitung der
heranwachsenden muslimischen Generation, damit diese die Anpassung an die westliche
Zivilisation ohne Glaubensverlust liberstehen kann* (Strobl, 1997, S. 167).

Nach dem veroffentlichten Lehrplan fur die Pflichtschulen, mittleren und héheren Schulen

(2011) der islamischen Glaubensgemeinschaft ist die Aufgabe des Religionsunterrichts

,»an der Entwicklung der Jugend nach sittlichen, religiésen und sozialen Werten sowie
nach den Werten des Wahren, Guten und Schénen durch einen, ihrer Entwicklungsstufe
entsprechenden, Unterricht — entsprechend dem 82 (1) des Schulorganisationsgesetzes
i.V.m. Art. 14 (2) 5 B-VG — mitzuwirken* (IGGO, 2011, S. 27).
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Daraus ist abzuleiten, dass der Religionsunterricht einen Teil der religitsen
Personlichkeitsbildung bzw. Bildung der sozialen Werte des offentlichen Schulwesens
darstellt und dadurch der konfessionelle Religionsunterricht mit den allgemeinen

Erziehungszwecken verbunden ist.

Der konfessionelle Religionsunterricht tragt zur Starkung von Solidaritat und Toleranz in der
pluralen Gesellschaft bei, indem die Schulerinnen ihren eigenen Standpunkt zu entwickeln
und andere Weltanschauungen respektieren lernen konnen. Der islamische Religionsunterricht
soll in einer pluralen Gesellschaft wie Osterreich einen eindeutigen Beitrag zur Bildung von
Identitédt leisten, was zu verantwortungsbewussten, respektvollen und ein selbstbestimmtes
Leben fiihrenden muslimischen Jugendlichen in Osterreich fihrt. Der islamische
Religionsunterricht (IRU) ermdglicht den Schilerlnnen einen Zusammenhang zwischen den
islamischen Hauptquellen und ihrem alltdglichen Leben zu gestalten und in ihrer
Osterreichischen Heimat fir die Weiterentwicklung der Menschheit eigenverantwortlich in der
Gesellschaft mitzuwirken. Die Schilerinnen sollen durch den Unterricht einen persénlichen
Weg zu Gott finden, indem sie reflektiert nachdenken und ihre eigene Verantwortung vor
Gott, vor sich selbst, vor anderen Menschen und vor der ganzen Schopfung Gottes
wahrnehmen und nach dieser Verantwortung ihr Leben gestalten. Somit ermdglicht der
islamische Religionsunterricht MuslimInnen, ihre Personlichkeit in bestimmten Rahmen
weiterzuentwickeln und nach ethisch-moralischen Werten zu erziehen (vgl. IGGO, 2011, S.
27).

5.4. Allgemeine didaktische und fachdidaktische Grundsatze

,Die Allgemeine Didaktik befasst sich mit dem, was allen Unterrichtsprozessen
gemeinsam ist, indem sie die allgemeinen Strukturen von Unterricht [...] im Kontext
schul- und bildungstheoretischer Uberlegungen iber Bildungsziele, -inhalte und -
methoden im Kontext ihrer Voraussetzungen und Bedingungen reflektiert* (Lersch, 2005,
S. 92, zit. n. Lehner, 2009, S. 20).

Den Zusammenhang zwischen fachwissenschaftlichen Disziplinen und der allgemeinen
Didaktik stellt die Fachdidaktik her, indem sie den konfessionellen Unterricht inhaltlich
organisiert und methodische Entscheidungen Gberprift und diese nach den Bildungsstandards
zur Geltung bringt (vgl. Lehner, 2009, S. 20). Die allgemeine Didaktik setzt sich mit
religionsunterrichtlicher Fachdidaktik in Verbindung und trdgt dazu bei, ,dass die

Religionsdidaktik nicht im abbilddidaktischen Sinne zur bloBen ,Anwendungsdisziplin einer
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iibergeordneten Fachwissenschaft Theologie im Raum* der Schule wird* (Rothgangel, Adam,
& Lachmann, 2013, S. 37), sondern korrelativ zwischen Schilerinnen und authentisch
begriindeten Inhalten und Ausdrucksformen anhand der Leitfragen (Wozu? Warum? Was?
Wie?) reflektiert (vgl. Rothgangel, Adam, & Lachmann, 2013, S. 36).

Dabei ist vor allem Wolfgang Klafki (1985) erwahnenswert, der die Auspragung der Bildung
in drei Grundfertigkeiten versteht: Die erste ist die Fahigkeit zur Selbstbestimmung, die je
nach den eigenen, personlichen Lebensbeziehungen und Sinndeutungen erfolgt und
zwischenmenschlicher, beruflicher, religioser Art ist, die zweite ist die Fahigkeit zur
Mitbestimmung, die eigene Verantwortung fiir den gemeinsamen gesellschaftlichen und
politischen Verhaltnissen bernimmt, und die letzte ist die Fahigkeit zur Solidaritat, die auf
dem Zusammenhang zwischen Selbstbestimmung und Mitbestimmung beruht (vgl. Klafki,
1985, S. 45f.). Aus diesem Zusammenhang ist zu verstehen, dass die Allgemeindidaktik bzw.
in diesem Fall die Religionsdidaktik sich auch mit den gemeinsamen Aufgaben und
Problemen der Gesellschaft und in der Vergangenheit ausgeprégten Erfahrungen und
Losungsversuchen bzw. mit der gegenwartigen Entwicklung auseinandersetzen soll, sodass
die einzelnen Individuen ihre Gegenwart und Zukunft frei bestimmen kénnen. Dabei kann die
Religionspadagogik dazu beitragen, dass die Schulerlnnen sich auch mit authentischen
Inhalten selbstorientiert und reflektiert auseinandersetzen, damit die Fahigkeiten der einzelnen
Individuen gestérkt werden.

Nach Rothgangel u.a. (2013) ist die Bildungskategorie fur die Religionsdidaktik relevant, da
sie der Verantwortung des Religionsunterrichts entspricht und die péadagogische
Intentionalitat identifiziert. Der Religionsunterricht soll sich mit der Realitat der Gesellschaft
konfrontieren und seine Lerninhalte so vermitteln, dass diese fur die Schilerinnen in ihrem
Alltag einen Gewinn bedeuten, wobei bei der Vermittlung und im fachdidaktischen
Reflexionsprozess auf wissenschaftliche Sachanspriiche geachtet werden soll (vgl.
Rothgangel, Adam, & Lachmann, 2013, S. 40). Fur das Fach Islam hat die islamische
Religionsdidaktik den Auftrag, den Unterricht inhaltlich zu strukturieren und den erstrebten
Soll-Zustand zu planen. Jedoch ist der Ist-Zustand dieser Didaktik abweichend vom Soll-
Zustand, weil es im theoretischen Teil des Unterrichts mehr um Vorgaben, die
gesellschaftlich oder institutionell (Bildungsstandards, Lehrplan usw.) sind, geht, fur die
Praxis aber die konkrete, subjektive Wirklichkeit des Unterrichts einbezogen gehért und der
Ist-Zustand des Unterrichts wiederum durch die Vorstellung und Umsetzung der Lehrkraft
beeintrachtigt wird. Um den Soll-Zustand bestmdglich zu verwirklichen, soll eine didaktische
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Reduktion (welche Inhalte sollen warum vermittelt werden) und didaktische Transformation
(Intention des Unterrichts und Bedingungen der Schiilerinnen) geplant und umgesetzt werden
(vgl. Dafir, 2013, S. 54). Diese Vorgehensweise kann nach Dafir (2013) zum Erfolg und zur

Verwirklichung des gewtinschten Soll-Zustandes des islamischen Religionsunterrichts fihren.

In diesem Sinne ist die zweite Studie von Wolfgang Klafki (1985) zu ,Grundlinien kritisch-
konstruktiver Didaktik® wichtig, in der die Struktur des didaktischen Problemfeldes
thematisiert wurde. Die Entscheidungen fur den Unterricht (Curriculum, Unterrichtsablauf,
soziokulturelle Bedingungen, Medien und Methoden) héngt mit den Zielsetzungen des
Unterrichts ab, die begriindet werden sollen. Diese Zielsetzungen sollen nicht aus ungepriften

Traditionen sein, sondern

~im  Interesse der  gegenwirtigen und  zukiinftigen = Lebens- und
Entwicklungsmoglichkeiten der Aufwachsenden pédagogisch —gerechtfertigt, in
zunehmendem Male mit ihnen zusammen bestimmt und flr Kritik und Verénderung
offengehalten werden* (Klafki, 1985, S. 65).

Der Grafik von Boschki (2008), in der er Grenzen zwischen Péadagogik, Didaktik,
Fachdidaktik und Methodik auf einer leicht verstandlichen Ebene dargestellt hat, wurde von
Dafir (2013) fur die islamische Religionspadagogik adaptiert, sodass ausgedriickt wird, dass
alle ihre Bestandteile verbunden sind und sich in Bezug auf Lehren und Lernen gegenseitig
beeinflussen (vgl. Dafir, 2013, S. 34).

Leitfaden fiir pidago- ~ Di€S€  spiralformige  Grafik  setzt
gisches Handeln

Allgemeine Pidagogik einerseits die Grenzen zwischen den

(Warum / Optionen)
Religionspddagogik
(Warum? / Optionen)
IRP
(Warum? / Optionen)

einzelnen Leitfaden fur das

padagogische Handeln fest, weist aber

andererseits darauf hin, dass diese in

Allgemeine Didaktik
(Wohin? (Ziel) / Was? (Inhalt)/
Wer? (Subjekt))
IFD
Vgl. Allgemeine Didaktik
+ Schulbedingungen

enger Verbindung bzw. Wechselwirkung

stehen sollen, um einen erfolgreichen

Unterricht zu gewahrleisten.

Methodik
Wie?

Abbildung 1: Spiralférmige Grafik der Grenzen und

Zusammenhé&nge zwischen P&dagogik, Didaktik, Fachdidaktik und

Methodik.

Dazu merkt Khalid Dafir (2013) an, dass islamische Religionsdidaktik den islamischen

Religionsunterricht inhaltlich organisieren will, sodass die Erkenntnis, die Feststellung und
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die Optimierung von Lern-, Unterrichts- und Bildungsvorgangen ermdglicht wird und mit

didaktischer Reduktion des Lerninhaltes, begriindeten Lernzielen und angefuhrter Methodik

ein gelungener Unterricht ermdglicht wird. Die allgemein-padagogischen Grundsétze lassen

sich auf den islamischen Religionsunterricht Gbertragen, sodass der Unterricht authentisch
und den Bildungsstandards entsprechend ist (vgl. Dafir, 2013, S. 63).

Den Auftrag des islamischen Religionsunterrichts an hoéheren Schulen kann man ,,in

folgenden allgemeinen didaktischen Grundsétzen erldutern:

>
>

YV V V V

Anknipfen an die Vorkenntnisse und Vorerfahrungen der Schiiler/innen.

Herstellen von Bezigen zur Lebenswelt und gegebenenfalls zur Berufswelt der
Schiler/innen.

Forderung durch Differenzierung und Beachtung der Fragen und Anliegen der
Schaler/innen.

Starken von Selbsttatigkeit und Eigenverantwortung.

Darlegung der geschichtlichen Dimension der Themen.

Erziehung zu geschlechtergerechtem Denken und Handeln.

Erziehung zum  kritisch-reflektierten Umgang mit religibsen  Aussagen,
Argumentationen und Handlungen.

Prinzip der sozialen Integration im Sinne des Mottos der IGGO ,Integration durch
Partizipation®.

Evaluation und Operationalisierung der Leistungen der Schiler/innen (beschrénkt sich
auf Operationalisierbares) (Dafir, 2017, S. 7f.).

Zusammenfassend zielt der islamische Religionsunterricht auf einen handlungsorientierten,

diskussionsorientierten, identitatsstiftenden und zur Mundigkeit erziehenden Unterricht, der

die SchulerInnen in den Mittelpunkt des Unterrichtsgeschehens stellt und bei der didaktischen

Durchfiihrung die allgemeinen fachdidaktischen Grundsatze anwendet.
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6. Grundlagen fur den kompetenzorientierten Unterricht

In den vorangegangenen Dekaden wurde der Fokus starker auf die Schilerinnen und Schiler
gelegt und fur die Schulentwicklung der qualitdtsbezogene Unterricht als bedeutendster
Bereich gesehen, weil der Unterricht im Zentrum der Schule steht und fir die weitere
Entwicklung des Schulsystems die zentrale Rolle spielt. Eine Qualitatssteigerung des
Unterrichts wird erreicht, ,,wenn das Lernen von Personen mit dem Lernen der Organisation
verknlpft wird, somit wird eine Basis filir nachhaltige Qualitéitsprozesse geschaffen* (de
Fontana, Pelzmann, & Sturm, 2016, S. 10). Die Bundesvorgabe des Ministeriums nennt als
Schul- und Unterrichtsentwicklungsthema Kompetenzorientierung. Nach Scharmer (2009)
sollen fur die Umsetzung dieses Auftrags die Schulstandorte ihre gesamte Organisation
(Unterricht, Personalbildung und die Schule) als Einheit betrachten und das System mit und
auf allen Ebenen neu denken. Dies ist aber dann mdglich, wenn dieses Thema flr die
Schulentwicklung neu begriffen und gedacht wird und verantwortlich bzw. diszipliniert
gesteuert wird (vgl. Scharmer 2009, S. 77, zit. n. de Fontana et al., 2016, S. 11).

Im Laufe der Jahre wurde nach dem Pisa-Schock das bestehende Schulsystem neu gedacht
und fir die Entwicklung der Bildungsstandards wurden Konzepte entwickelt, die im
Mittelpunkt die Schilerinnen sehen. Das Ziel und auch die Herausforderung ist es,
uberprifbare Bildungsstandards fur das Bildungswesen zu schaffen, die aber zugleich auch
einen grolBen  Forschungsbedarf aufweisen, wobei dies von der Deutschen
Forschungsgemeinschaft (DFG) und manchen Wissenschaftlerinnen im Jahre 2006 als
Schwerpunktprogramm ,,Kompetenzmodelle zur Erfassung individueller Lernergebnisse und
zur Bilanzierung von Bildungsprozessen™ eingerichtet wurde (Schott & Ghanbari, 2008, S.
12).

Die jungsten Entwicklungen in der Fachliteratur als auch in den 6ffentlichen Medien im
Zusammenhang mit aktuellen Reformen im Schulsystem nennen meist einige Begriffe, wie
Kompetenz, = Kompetenzmodelle,  Bildungsstandards, standardisierte  Reifepriifung,
Zentralmatura, Output statt Input etc. Im Folgenden werden einige dieser zentralen Begriffe,
welche fur das Verstandnis der Thematik wichtig sind, aufgezeigt und dargestellt.
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6.1. Kompetenzen, Kompetenzmodelle  und kompetenzorientierter
Unterricht

6.1.1. Kompetenz

Bevor tiefer auf dieses Thema eingegangen werden kann, ist es wichtig zu definieren, was der
Begriff ,,Kompetenz“, der in den letzten Jahren im Bildungswesen so oft zu héren war,

tatséchlich bedeutet. Weinert (2002) definiert den Begriff ,,Kompetenzen* mit:

»[D]ie den Individuen verfiigbaren und durch sie erlernbaren kognitiven Fahigkeiten und
motivationalen, volitionalen und sozialen Bereitschaften und Fahigkeiten, um die
Problemldsungen in variablen Situationen erfolgreich und verantwortungsvoll nutzen zu
kénnen.« (Weinert, 2002, S. 27f, zit. n. Schmoll & Braun, 2014, S. 4).

Diese Definition erweitert Lersch (2009) und fligt die Begriffe Wissen und Konnen
zusammen, weil nach ihm diese beiden Begriffe ,,Interessen, Motivationen, Werthaltungen
und sozialen Bereitschaften [umfassen]. Kompetenzen sind demnach kognitive Dispositionen
fiir erfolgreiche und verantwortliche Denkoperationen oder Handlungen* (Schmoll & Braun,
2014, S. 4). Diese beiden Begriffserklarungen beriicksichtigen die Lernprozesse der
Schilerin, des Schilers, aber nicht die methodische VVorgehensweise, personale oder soziale
Kompetenzen, und stehen einseitig dafiir, was die Schiler und Schilerinnen wissen und

kdnnen sollten.

Diese Schwachstelle wurde in der weiteren Entwicklung berlcksichtigt und die fehlenden
Elemente wurden in einem Standardisierungsprozess miteinbezogen, weshalb auch bei der
Ausbildung der Lehrkréfte verstarkt darauf gezielt wird, die Ziele der Bildungsstandards zu
ermoglichen. Dabei sollten die Lehrkrafte ihren Unterricht fach- und sachgerecht planen und
diesen korrekt durchfuhren. Sie sollten die allgemeine und fachbezogene Didaktik kennen und
sie bei der Planung mitbericksichtigen sowie den durchgefiihrten Unterricht nach der
gezielten Qualitat tberprifen (vgl. Schmoll & Braun, 2014, S. 4ff.).

Wenn die Beitrdge des Bundesministeriums fir Bildung (2016), von Lersch (2009), Weinert
(2001) und Schmoll & Braun (2014) betrachtet werden, wird ersichtlich, dass das ganze
Schulsystem mit allen Medien und allem Personal auf allen Ebenen bei der Ermoglichung der
erwunschten Bildungsstandards erforderlich ist und miteinbezogen werden sollte. Die gut
ausgebildeten Lehrkrafte spielen mit ihrer Unterrichtsplanung und Unterrichtsdurchfuihrung
eine Schlusselrolle. Es ist nachvollziehbar, dass fur einen kompetenzorientierten Unterricht
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Lehrerinnen gebraucht werden, die kompetenzorientiert unterrichten konnen und diese
Kompetenzen besitzen. Daraus kann die Schlussfolgerung gezogen werden, dass ein
Unterricht kompetenzorientiert gestaltet werden kann, wenn eine Wechselwirkung von
Lehren und Lernen verwirklicht wird und die Unterrichtsgestaltung handlungsorientiert ist, so

die Schiler im Mittelpunkt stehen und ihre Fahigkeiten und Stérken zeigen kdnnen.

6.1.2. Kompetenzmodelle

Bei den Kompetenzmodellen im Schulsystem geschieht die konkrete und systematische
Formulierung der von den Schilerlnnen zu erreichenden Kompetenzen, die theoretisch und

(oder) empirisch von den Fachleuten entwickelt bzw. gepriift werden.

In Bezug auf den Religionsunterricht gibt es laut Bericht des Bundesministeriums flr
Unterricht, Kunst und Kultur (2012) Kompetenzen, die jeweils durch den konfessionellen
Religionsunterricht vermittelt werden sollen (siehe: Standardisierte Kompetenzorientierte
Reifepriifung). Im Weiteren haben alle konfessionellen Religionsunterrichte, die in Osterreich
anerkannt sind, fur ihren eigenen Religionsunterricht gezielte Kompetenzen bzw.
Kompetenzraster (siehe islamischer Religionsunterricht) dargestellt. Fiir das Fach islamischer
Religionsunterricht soll das Kompetenzraster als Orientierung und Grundlage fir die
standardisierte Reifepriifung dienen. In diesem gibt es drei Anforderungsbereiche mit den
zustandigen Leistungen (Reproduktions-Leistung, Transfer-Leistung, Reflexion und
Problemldsung) die auch die Kompetenzen beinhalten, die erreicht werden sollen (vgl.
Bundesministerium fur Unterricht, 2012, S. 129f.). Diese Angaben sind wichtig fur die
gegenstandliche Arbeit, weil mit den drei Leistungen (Reproduktion, Transfer, Reflexion und
Problemlosung) gearbeitet wird und nach der Entwicklung ein theoretischer
Unterrichtsentwurf dargestellt wird, was die Schillerinnen kdnnen und welche Kompetenzen

dabei erzielt werden sollen.

In Anbetracht der aktuellen empirischen Bildungsforschung geht es bei den theoretischen
Modellen

,,zum einen um die Definition von Strukturen, zum anderen um die Charakterisierung von
Niveaus. Kompetenzstrukturmodelle befassen sich mit der Frage, welche und wie viele
verschiedene Kompetenzdimensionen in einem spezifischen Bereich differenzierbar sind.
Bei der Beschreibung von Kompetenzniveaus geht es darum, welche konkreten situativen
Anforderungen Personen bei welcher Auspragung einer Kompetenz bewéltigen konnen.*

(Klieme & Leutner, 2006, zit. n. Schott & Ghanbari, 2008, S. 20f.)
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Dabei sehen Klieme & Leutner (2006) die Herausforderung bei der Formulierung von
Kompetenzmodellen darin, dass die personen- und situationsspezifischen Komponenten
gleichzeitig berucksichtigt werden sollen. Bei den Personen soll auch noch uUber die
Wissensstrukturen nachgedacht und diese sollen mitberlcksichtigt werden, um eine
strukturelle und konkrete Kompetenz zu beschreiben. Diese Definition und angewendete
Herausforderung kann auch fir den islamischen Religionsunterricht weitergedacht werden,
sodass auch in diesem Bereich fir die Entwicklung des Kompetenzmodells auch
Teilkompetenzen mitberticksichtigt werden. Es lasst sich die Frage stellen, ob diese Person
die erforderlichen Teilkompetenzen besitzt, um die angepeilten Kompetenzen zu gewinnen.
So steht im Bericht des Bundesministeriums fir Unterricht (2012) fir den Bereich des
islamischen Religionsunterrichts: ,,.Die SchiilerInnen konnen [...] Grundbegriffe wiedergeben,
darstellen und deuten* (Bundesministerium fir Unterricht, 2012). Da ist zuerst die Frage, ob
die Schulerinnen Uber das erforderliche Vokabular und Textverstandnis verfugen, um im
Falle einer Textproduktion die Fachbegriffe bzw. Grundbegriffe darstellen zu kénnen? So ist
auch nach Klieme & Leutner (2006) ,,in denjenigen Domanen, in denen Kompetenzen
diagnostiziert werden sollen, Grundlagenforschung zu theoretisch begriindeten und empirisch
gepriiften Kompetenzstruktur- und Kompetenzentwicklungsmodellen erforderlich* (Schott &

Ghanbari, 2008, S. 21), was in diesem Fall auch flr den islamischen Religionsunterricht gilt.

Bildungsstandards befassen sich nicht nur mit dem, was die Schilerinnen kdnnen sollen,
sondern auch, wie die Vermittlung zustande kommen soll. Hier wird nach den Schulstufen
eingeordnet, mit welchen methodisch/didaktischen VVorgaben vermittelt werden soll, weil die
Schilerlnnen stufenweise zum Wissen bzw. Kénnen geflihrt werden. Fir die einzelnen Facher
gibt es Kompetenzmodelle, weil die Gliederung von Kompetenzmodellen in verschiedene
Kompetenzstufen von der Spezialitat des Faches abhangig ist und die Lernschritte fir den
gewilnschten Kompetenzerwerb nicht zu klein sein dirfen. Daher ist es notwendig, die
geeigneten Methoden zu finden, um die Probleme fiir das Erzielen der Kompetenzen
maoglichst zu minimieren (vgl. Wagner & Huber, 2015, S. 8f.).

6.1.3. Kompetenzorientierter Unterricht

Kompetenzorientierter Unterricht bei Beer und Benischek (2011) charakterisiert sich Uber
eine Nachhaltigkeit des Gelernten, die fur weitere schulische Lernschritte das Wissen sichert,
sodass nicht nur fir die Schulzeit kurzfristig erlernt bzw. Gberpruft wird, sondern eine Basis

fur lebenslanges Lernen gelegt wird. Je mehr die Schulerinnen sich mit dem erlernten Stoff
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auseinandersetzen und daruber reflektieren, desto mehr wird die aktive Mitarbeit sein, die zur
Nachhaltigkeit fuhrt. Unter Individualisierung versteht man, dass jede einzelne Schilerin
bzw. jeder einzelne Schiller nach der Gesamtheit der padagogischen Grundsdtze die
Mdoglichkeit erhélt, ihr bzw. sein gesamtes Potenzial, sei es auf sozialer, kreativer oder
emotionaler Ebene, zu entwickeln. Diese Mdoglichkeit soll in der Schule auch durch die
Bereitstellung der ndtigen Lernumgebungen und die Hilfe der Lehrkrafte gegeben sein (vgl.
Beer & Benischek, 2011, S. 12f.).

Es soll einen Wandel in der schiilerzentrierten Unterrichtskultur geben, sodass diese von der
Input- (was den Schilerlnnen gelehrt wird) hin zur Output-Orientierung (die tatsachlich
gelernten  Kompetenzen) gebracht wird. Mit diesem Wandel wird es auf
unterrichtsmethodischer Seite Veranderungen geben, die die Unterrichtskultur in Richtung
des selbstgesteuerten, methoden-, team- und projektorientierten Lernens fihren soll (vgl. Beer
& Benischek, 2011, S. 17). ,,Handlungsorientierung stellt das Lernprodukt [...] ins Zentrum
des Unterrichtsgeschehens® (ebd., S. 21), sodass die Lernenden durch verschiedene VVorgange
und Methoden in ihren Lernprozessen gefdrdert werden und durch eigene Handlung

nachhaltig das Gelernte begreifen kénnen.

Neben diesen Lernprozessen sind die Leistungsriickmeldungen durch die Lehrkraft wichtig,
wobei dies auch Uber die Standards in den 4. und 8. Schulstufen durchgefiihrt wird, jedoch
nicht in allen Fachern. Diese Leistungsrickmeldungen bzw. dieses Feedback uber die Arbeit
der Schilerlnnen soll nicht nur durch Vergabe von Noten erfolgen, wodurch diese Noten das
Ziel der Lernenden waéren, sondern durch Zusammenarbeit der Lehrer-Schiler-Eltern die
aktuellen Leistungen und Entwicklungsstrategien zu tbermitteln und dariiber zu reflektieren
(vgl. ebd., S. 24). Als Hilfe kdnnen auch die Kompetenzstufenmodelle und -raster dienen, die
die zu erreichenden Kompetenzen strukturieren und fur Lehrkrafte als diagnostisches
Instrument dienen, um den Lernstand der Schulerlnnen zu Uberprifen, damit sie die
Madglichkeit haben, mit diesem Wissen ihren Unterricht selbst weiter zu entwickeln und zu
strukturieren (vgl. ebd., S. 11).

Gemal Drieschner (2009) ist der kompetenzorientierte Unterricht nicht neu gedachter
methodisch-didaktischer ~ Grundgedanke, sondern Lenkung und Gestaltung von
inputorientierter Unterrichtsgestaltung zu outputorientierter Unterrichtsentwicklung, wodurch
das Lernen der Schilerlnnen in zentralen Kompetenzbereichen (nach Bildungsstandards)
organisiert und dabei der Unterricht handlungsorientiert geformt wird (vgl. Drieschner, 2009,

S. 63f.). Die Lehrkrafte bekommen durch diese Unterrichtsentwicklung die Aufgabe,
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,Unterricht so zu planen und durchzufiihren, selbst zu iiberpriifen und mit Kollegen und
Kolleginnen zu beraten, dass diejenigen Fahigkeiten und Fertigkeiten von Schilerinnen
und Schillern erworben werden, die in so genannten Bildungsplanen als Standards
ausgewiesen werden (Uhle, 2007, zit. n. Drieschner, 2009, S. 63).

Nach Drieschner (2009) charakterisiert sich der kompetenzorientierte Unterricht durch seine
lernzielorientierten Perspektiven, die die Unterrichtsgestaltung nach dem Plan der
Bildungsstandards ermdglicht. Jedoch sind die zu erreichenden Kompetenzen nicht nur in
einzelnen Unterrichtsstunden zu erwerben, sondern es werden langfristige Lernsequenzen

benotigt, um die gelernte Leistung nachhaltig zu befestigen (vgl. Drieschner, 2009, S. 65f.).

Drieschner (2009) fihrt drei Anforderungsbereiche (Wiedergeben, Zusammenhéange
herstellen, Reflektieren und Beurteilen) an, die auch nach Dafir (2017) in einer ahnlichen Art
und Weise ausgemacht werden. Da diese je nach Aufgabe des Unterrichts unterschiedlich
spezifiziert werden, fallt es schwer, angesichts dieser Komplexitét eine eindeutige Aussage zu
treffen. Deshalb wird die Beurteilung des Anspruchsniveaus der Lehrkraft selbst Gberlassen
(vgl. ebd. S. 56).

Schmoll & Braun (2014) erstellen ein Konzept einer kompetenzorientierten

Unterrichtsplanung und versuchen, den komplexen Planungsprozess zu strukturieren.

Dieses Konzept l&sst sich von oben nach unten lesen, indem zuerst nicht thematisiert wird,
mit welchen Medien oder Aufgabenstellungen gearbeitet wird, sondern mit der didaktischen
Strukturierung des Kernanliegens begonnen wird. Hier ist es zuerst wichtig, was die Schiler
und Schilerinnen wissen sollten, um was zu konnen. Vor der Unterrichtsplanung sollen die
Punkte Bedingungsanalyse (das Vorwissen des Schulers, der Schilerin oder die daftr
bendtigte Zeit), Kompetenzen (welche Kompetenzen bzw. Kompetenzprozesse sollten
gefordert oder erzielt werden), Unterrichtsbereiche bzw. Unterrichtszusammenhédnge, Themen
oder Unterpunkte, Vorgaben (Kernlehrplan, Richtlinien, Inhaltsfelder, schulinterner
Lehrplan), Kontext, Fachwissenschaftliche Klarung (Sachanalyse von dem gelehrten Thema)
erfillt werden. Erst nach der Erledigung des Kernanliegens wird ein Unterrichtskonzept
entwickelt und werden die benétigten Lernarrangements geplant. Mit der Planung der beiden
Teile werden die Lehr-Lern-Prozesse strukturiert. In der gegenstandlichen Arbeit wird auch
entsprechend dieses Konzepts geplant, dariber hinaus sind bei den Kompetenzen die
Lernzielstufen (Reproduktionsphase, Transferphase und Reflexionsphase) wichtig, um

darzustellen, in welchen Phasen der Schiler, die Schilerin was kdnnen und wissen soll.
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Abbildung 2: Konzept einer kompetenzorientierten Unterrichtsplanung. (Schmoll & Braun, 2014, S. 7)
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6.2.Begriindung eines kompetenzorientierten Ansatzes ftr den islamischen

Religionsunterricht

Mit dem 1. Schulorganisationsgesetz, Absatz 2, ist der Religionsunterricht von staatlicher
Seite legitimiert:
,»Die Osterreichische Schule hat die Aufgabe, an der Entwicklung der Anlagen der Jugend
nach den sittlichen, religiésen und sozialen Werten sowie nach den Werten des Wahren,
Guten und Schénen durch einen ihrer Entwicklungsstufe und ihrem Bildungsweg
entsprechenden Unterricht mitzuwirken. Sie hat die Jugend mit dem fiir das Leben und

den kunftigen Beruf erforderlichen Wissen und Konnen auszustatten und zum

selbsttdtigen Bildungserwerb zu erziehen®.

Zusétzlich  wird dem Religionsunterricht mit diesem Schulordnungsgesetz  der
Bildungsauftrag gegeben, sittliche, religidse und soziale Werte im Schulsystem zu vermitteln.
Jedoch ist es nicht nur die Aufgabe des Religionsunterrichts Werte zu vermitteln, sondern er
tragt mit seinen inhaltlichen Beitragen zur Generierung von Werten bei (vgl. Ritzer, 2010, S.
41). Nach Ritzer (2010) soll der Religionsunterricht Kompetenzen vermitteln, damit ihre
Berechtigung in der Tat nicht in Frage gestellt wird. Seine Legitimation besteht Uber die
Leistung, deren Weitergabe durch den Religionsunterricht in das Unterrichtsgeschehen
stattfindet (vgl. Ritzer, 2010, S. 41). Demzufolge ist das Ziel des islamischen
Religionsunterrichts, Kompetenzen zu vermitteln, was im Unterrichtsgeschehen durch

langfristige Aufarbeitung erfolgt.

Die Kompetenzen fir den islamischen Religionsunterricht in den Schulstufen 9 bis 13 sind in
drei Dimensionen (Reproduktion, Reflexion und Transfer, Reflexion und Problemlfsung)
eingeteilt, die  sich  aufeinander  beziehen  und ineinandergreifen.  Diese
Kompetenzdimensionen umfassen je drei Kompetenzbereiche, auf die sich die Kompetenzen
beziehen:

] wahrnehmen, beschreiben und verstehen (Perzeption und
Reproduktion o
Kognition)

) verstehen und deuten (Kognition), gestalten, tbertragen
Reflexion und Transfer
und anwenden (Performanz)
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) kommunizieren und beurteilen (Interaktion), begriindet
Reflexion und Problemldsung ) ) ) S
teilhaben bzw. nichtteilhaben (Partizipation)

Das Osterreichische Kompetenzmodell hat fir das Fach Religion 14 Einzelkompetenzen
festgestellt. Im Lehrplan des islamischen Religionsunterrichts fur Sekundarstufe 2 beinhaltet
jede  Kompetenzdimension  mehrere  Einzelkompetenzen,  wobei komplexere

Kompetenzkombinationen in ihre Bestandteile zerlegt wurden (Dafir, 2017, S. 11f.).

Der Themenschwerpunkt Der Sufismus — die islamische Mystik fur die 13. Schulstufe ist im
Kompetenzmodul 9 enthalten. Im Lehrplan sind die detaillierten Kompetenzzuweisungen auf
Inhalte enthalten, diese sind fiir das Unterrichtsthema ,,Einige Grinder und Merkmale der

Sufi-Lehre * folgende:

,,K4: Sie konnen uber die bekanntesten Griinder und kennzeichnenden Merkmale der
Sufi-Lehre erzéhlen.

K4.1: Sie identifizieren die bekanntesten Griinder der jeweiligen mystischen
Bewegungen und Denkrichtungen. Sie wenden Unterscheidungsmerkmale an und ordnen
sie den jeweiligen Strdmungen zu. Sie deuten Inhalte und ordnen Denker/innen und
Protagonist/innen zu.* (Dafir, 2017, S. 68)
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7. Konzeptioneller Entwurf zum Thema ,,Sufismus“

7.1.Grundlagen der Unterrichtsgestaltung

Wie auch im Werk von Tulodziecki (2009) u. a. geschildert wird, ist das Ziel von Unterricht,
Lernen durch Lehren anzuregen und zu unterstiitzen, indem die einzelnen Lernprozesse von
Schilerlnnen analysiert werden und ein handlungsorientierter Unterricht gestaltet wird (vgl.
Tulodziecki, Herzig & Blémeke, 2009, S. 15). Im Folgenden werden zundchst drei
Lerntheorien (Behaviorismus, Kognitivismus und Konstruktivismus) dargestellt und
anschlieBend wird der Blick auf die Forderung der Lernprozesse gerichtet und zum Schluss

werden die Merkmale von lernprozessanregenden Aufgaben geschildert.

7.1.1. Lernen als Orientierungspunkt von Unterricht

1. Behavioristische Lerntheorien:

Bei behavioristischen Lerntheorien geht es um Lernen mit Bezug auf beobachtbare
Verhaltensweisen beim Lernenden. Hier geht es einerseits um klassisches Konditionieren,
bei dem durch einen Reiz eine Reaktion bei den Schilerlnnen ausgelost wird und
andererseits um operantes Konditionieren, bei dem das Verhalten mit seinen Folgen
verknupft wird mit der Wahrscheinlichkeit, dass dieses Verhalten auch in Zukunft auftritt
(vgl. Tulodziecki, Herzig, & Blémeke, 2009, S. 18f.).

2. Kognitive Lerntheorien:

Bei kognitiven Lerntheorien geht es um das Geddachtnis reprasentierende Strukturen, die
einen Prozess darstellen, der einen Aufbau bzw. eine Veranderung vorhandener
Kognitionen aufweist. Im Unterschied zum behavioristischen Ansatz geht es hier mehr
um die interne Verarbeitung duBerer spontaner Reize, sodass der Lernende die &uf3eren
Reize eigenstandig verarbeiten und modellieren kann (vgl. ebd., S. 22).

Beim kognitiven Lernen setzen z. B. durch eine Problemldsung Lernaktivitaten ein, die
einerseits das vorhandene Wissen und den Erfahrungsstand und andererseits ,,die
intellektuellen Fahigkeiten und die Werthaltungen® (Tulodziecki, Herzig, & Blomeke,
2009, S. 60) ansprechen. Durch diese Lernaktivitaten entsteht eine Verdnderung bzw.
Aufbau von Wissen beim Individuum, was sich durch konstruktivistische Ansatze

wiederum zu einem starken Lernprozess gestalten l&sst (vgl. ebd.).
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3. Konstruktivistische Lerntheorien:

Bei den konstruktivistischen Ansétzen wird der kognitionstheoretische Lernprozess
weiterentwickelt, indem die Liicken geschlossen werden und das Individuum in der Lage
ist, die Probleme aus eigener Denkaktivitat heraus zu l6sen (vgl. ebd., S. 27). ,,Lernen
wird in konstruktivistischem Sinn vor allem als eigenaktiver Aufbau kognitiver
Strukturen durch die Schiilerinnen und Schiiler angesehen* (Tulodziecki, Herzig, &
Blomeke, 2009, S. 27). In diesem Sinne hat Bruner das Konzept weiterentwickelt, sodass
die Schilerlnnen eine Problemstellung aus ihrem eigenen Wissen und aus Beobachtung
heraus 16sen kdnnen und nicht in abgeschlossener Form présentiert bekommen. Somit
konnen die Schilerinnen selbstgesteuert lernen und vorhandene kognitive Lernprozesse
selbststandig weiterentwickeln, weil die Inhalte nicht in gefertigter Form prasentiert
werden, sondern sie eigenstdndig entdecken und aufarbeiten sollen. Es sollen
handlungsorientierte Lernerfolge erzielt werden, die auch im Alltag aufrufbar sind und
bei Bedarf eingesetzt werden kénnen (vgl. ebd., S. 27f.). In diesem Zusammenhang wird
Uber das gelernte Wissen reflektiert und in der Klasse werden ldeen gesammelt bzw.
ausgetauscht, eigene Vorstellungen infrage gestellt oder korrigiert, sodass durch diesen

Lernprozess eine individuelle Weiterentwicklung stattfindet (vgl. ebd., S. 60f.).

Diese drei Lerntheorien sind wichtig fur diese Arbeit, da sie auch beim Themenbestandteil
(Reproduktionsphase, Transferphase, Reflexion-Problemstellung) angewendet werden, um
einen handlungsorientierten Lernprozess, der kompetenzorientiert ist, zu erreichen. In diesem
Zusammenhang ist aber auch wichtig, dass zuvor Uber die Ziele und Inhaltsdimensionen von
Unterricht und Aufgaben zur Anregung von Lernprozessen gesprochen wird, um zum Schluss

einen entsprechenden Unterrichtsentwurf zu konzipieren.

7.1.2. Ziele und Inhaltsdimensionen von Unterricht

Bei den Lernprozessen geht es nicht nur um aktive Auseinandersetzung mit dem Lernstoff,
sondern um eine Zielvorstellung von Unterricht, um zukinftige mogliche Situationen bzw.
Anforderungen selbststandig bewaéltigen zu konnen. In diesem Zusammenhang wird der
Fokus nicht nur auf die Ziele gerichtet, sondern auch auf die Inhalte, die gelehrt werden

sollen, um diese Ziele zu erreichen (vgl. Tulodziecki, Herzig, & Blomeke, 2009, S. 63).
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In Osterreich wie auch in Deutschland werden die zu erwerbenden Kompetenzen formuliert,
die als bildungsbezogene Zielvorstellungen gelten. Zudem werden im zweiten Teil die zu
erwerbenden Kompetenzen in Osterreich fir das Fach Religion geschildert. Beziiglich Inhalte
fiir den Unterricht ist in diesem Zusammenhang wichtig zu formulieren, welche Inhalte den
Schilerinnen vermittelt werden sollen, um die Kompetenzen (K4 und K41) beim
Themenschwerpunkt ,,.Der Sufismus — die islamische Mystik™ zu erreichen. Im Curriculum
werden die Grinder der Sufi-Lehre nicht angegeben und somit wird die Auswahl der
Lehrperson freigestellt, damit diese dementsprechend bestimmen kann, mit welchen Sufi-
Gelehrten die Schiilerlnnen sich auseinandersetzen sollen. Deshalb wird in dieser Arbeit der
Blick auf vier wichtige Personen, namlich Hasan al-Basti, Rabi‘a al-‘Adawiyya, al-Gazali
und Ibn al-‘Arabi gerichtet, um die verschiedenen Sichtweisen und Denkrichtungen innerhalb
der Sufi-Lehre zu 0bermitteln. Diese wichtigen vier Personen ermdglichen auch eine
intensivere Arbeit mit dem Sufismus und zugleich haben die Schulerinnen die Mdéglichkeit,

uber die Inhalte und Denkrichtungen bzw. VVorgehensweise dieser Gelehrten zu reflektieren.

7.1.3. Komplexe Aufgaben zur Anregung von Lernprozessen

Es soll eine Lernsituation geben, die die Schilerlnnen mit ihren bisherigen Kenntnissen nicht
bewaltigen konnen, diese besteht aus komplexeren Aufgaben und soll sie ihren Bedurfnissen
und Interessen entsprechend zur Erarbeitung von Inhalten fiihren. Dafur sollen
lernprozessanregende Aufgaben gestellt werden, die nicht nur dem Ubungszweck in der
Schule dienen, sondern deren Inhalte der Vorstellungs- und Erfahrungswelt der Jugendlichen
entsprechen und als Motivation gelten. Dadurch wird erzielt, dass das Gelernte auf neue
Situationen im Leben Ubergetragen werden kann (vgl. Tulodziecki, Herzig, & Blémeke, 2009,
S. 88f.).

Die Forderungen fir eine lernprozessanregende Aufgabe konnen folgendermalien
zusammengefasst werden:

- Verstandlichkeit,

- Situierend,

- Bedeutsamkeit,

- Neuigkeitswert,

- Angemessener Schwierigkeitsgrad,
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- Eignung zur exemplarischen und handlungsrelevanten ErschlieBung eines fur die
Gegenwart oder Zukunft bedeutsamen Unterrichtsinhalts (Tulodziecki, Herzig, &
Blémeke, 2009, S. 91).

Um diese Forderungen zu erfiillen, werden nach Tulodziecki (2009) u.a. vier Aufgabentypen
benotigt. Der erste Aufgabentyp ist das komplexe Problem, bei dem die Schilerlnnen dafir
Losungen bzw. Losungswege fur mogliche Handlungen erarbeiten. Der zweite Aufgabentyp
ist der komplexe Entscheidungsfall, bei dem die Schulerinnen eine sinnvolle Entscheidung
durch  Selbsterwerb treffen sollen. Der dritte Aufgabentyp ist die komplexe
Gestaltungsaufgabe, bei der je nach Schwerpunkt eine Situation geplant und realisiert oder ein
Produkt konzipiert wird. Der letzte Aufgabentyp ist die komplexe Beurteilung, bei der die
vorherigen drei Aufgabentypen unter verschiedenen Umstédnden und Kriterien bewertet und
erarbeitet werden bzw. dariiber diskutiert und die eigene Meinung dazu gedufert wird (vgl.
ebd., S. 91-105).

Im Folgenden wird ein Unterrichtsentwurf konzipiert, sodass den Schiilerinnen ermdglicht
wird, handlungsorientiert zu lernen. Die Schiilerinnen werden Aufgaben bekommen, die sie
entweder alleine oder in der Gruppe durch selbstandige Arbeit oder reflexive Kommunikation
mit den Mitschiilern erledigen sollen. Hier werden sie eigene Entscheidungen treffen missen
oder auch die eigene Beurteilung &ufern, die ihren Lernprozess steigern soll. Bei der
Problemldsung, die sie aus einer Problemstellung heraus erarbeiten sollen, werden alle

Aufgabentypen in bestimmter Weise bearbeitet.

7.2. Ablauf des Unterrichts: Einige Grunder und Merkmale der Sufi-Lehre

Dieser Abschnitt wird wie oben erwdhnt nach dem Schema ,Konzept -einer
kompetenzorientierten Unterrichtsplanung™ von Schmoll & Braun (2014) bearbeitet. Diesem
Konzept entsprechend wird zuerst die Ermittlung des Kernanliegens dargestellt, die aber in
Textform einzelne Punkte beinhalten wird. Anschlieend wird auf die Entwicklung des
Unterrichtskonzepts des Kernanliegens eingegangen, die das kompetenzorientierte
Lernarrangement beinhalten wird. Zum Schluss wird die Strukturierung des Lehr- und
Lernprozesses bearbeitet. Als Zusammenfassung werden die drei Themenbestandteile
(Reproduktionsphase, Transferphase und Reflexion-Problemldsung) tabellarisch dargestellt.
Um die neu gewonnenen bzw. geférderten Kompetenzen herauszuarbeiten, wird ein
Kompetenzraster geschildert, der darstellen soll, ob das Ziel mit dieser Konzeption erreicht

werden kann.
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7.2.1. Ermittlung des Kernanliegens

In diesem Bereich der Unterrichtsplanung ist es wichtig zu klaren, was die Schulerinnen
wissen bzw. kénnen sollen. Die Sachanalyse, die im ersten Teil dieser Arbeit thematisiert
wird, dient als fachwissenschaftliche Klarung des Themas, die aber wiederum didaktisch
reduziert wird, damit das Grundwissen flr die Schilerinnen in der Oberstufe passend gelehrt
werden kann. Im Bereich des Lehrplans wird thematisiert, inwieweit dieses Thema fiir die 13.
Schulstufe geeignet ist und dass die Unterrichtssequenzen fur einen langerfristigen
Unterrichtszusammenhang geplant werden sollen. Das Thema ,,Sufismus - die islamische
Mystik®  beinhaltet sechs Unterthemen, damit dieses Thema in einem breiten
Unterrichtszusammenhang thematisiert werden kann. Hier wird das Unterrichtsthema ,,Einige
Grinder und Merkmale der Sufi-Lehre* thematisiert und ein kompetenzorientierter
Unterrichtsentwurf dazu konzipiert. Das Thema Sufismus wurde nicht in den unteren
Schulstufen thematisiert, somit wird davon ausgegangen, dass die Schilerlnnen ihr Vorwissen
— wenn vorhanden — nicht im Rahmen des 6sterreichischen Schulsystems erhalten haben,
sondern dieses kommt von Elternhaus, Bekanntenkreis, Internetseiten oder Moscheen. Dieses
Vorwissen muss nicht systematisch sein, sondern beinhaltet eher einen kleineren Teil des
Themas. Der islamische Religionsunterricht soll in diesem Sinne den Schilerlnnen die
Maoglichkeit geben, dieses wichtige Thema systematisch zu lernen und uber dessen Inhalte zu
reflektieren. Im Lehrplan sind zwei Unterrichtseinheiten in einer Schulwoche geplant, aber
manche Themen bendtigen eine langere Planung. Dies entscheidet die Lehrkraft und macht
fir sich einen schulinternen Lehrplan, um eine bessere  Ubersicht bzgl.
Unterrichtszusammenhéange zu erhalten und mdoglichst vorher zu planen, wie viel Zeit fir ein
Thema bendtigt wird. Wenn der Lehrplan fir die 13. Schulstufe (fir die funfjahrige
Schulform) betrachtet wird, wird ersichtlich, dass in einem Schuljahr 4 Hauptthemen gelehrt
werden sollen. Diese Themen haben wiederum Unterthemen, wobei Sufismus die meisten
Punkte enthalt und aus verschiedenen Sichtweisen betrachtet werden soll. Dies ermdglicht,
das Thema Sufismus als ein Projekt zu planen, das eine ldngere Zeitspanne bendtigt und
dessen einzelne Unterpunkte eng miteinander verbunden sind. Da das komplette Thema
Sufismus mit seinen Unterthemen den Rahmen dieser Arbeit sprengen wirde, wird nur ein
kleiner Teil analysiert und im Folgenden ein Unterrichtsentwurf, der das Ausmal} von vier
Stunden haben soll, dazu konzipiert. Es sind deshalb vier Unterrichtsstunden, weil es wichtig
ist, dass die Ergebnisse prasentiert werden und die einzelnen Schritte in einem
Zusammenhang stehen, sodass die Schulerinnen die einzelnen Kompetenzen und Ziele
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erreichen und im Unterricht auch andere Kompetenzen, wie z. B. Sachkompetenz,

Fachkompetenz, Methodenkompetenz und auch Sozialkompetenz geférdert werden kdnnen.

7.2.2. Kompetenzen bzw. Lernziele

- Sie erfahren Uber die bekanntesten Griinder und kennzeichnenden Merkmale der Sufi-

Lehre.

- Sie konnen die bekanntesten Grlinder der jeweiligen mystischen Bewegungen und

Denkrichtungen identifizieren.

- Sie reflektieren (ber verschiedene Denkrichtungen und ordnen sie den jeweiligen

Strémungen zu. Sie deuten Inhalte und ordnen Denker/innen und Protagonist/innen zu.

7.2.3. Entwicklung des Unterrichtskonzepts des Kernanliegens

7.2.3.1. Methodisches Vorgehen: Reproduktionsphase, Reflexion/Transferphase und

Reflexionsphase/Problemlésung

1. Reproduktionsphase:

a.) Placemat-Methode: Die SuS bekommen als Fortsetzung des ersten Unterrichtsteils zum

Thema ,,Sufismus — Mystik im Islam* eine Aufgabe, die sie in der Gruppe anhand der

Placemat-Methode I6sen sollen.
Material: Text Uber die Merkmale der Sufi-Lehre

Placemat (Platzdeckchen-Methode)®*:

Die Placemat-Methode ermdglicht es, kooperative Arbeitsabldufe gut zu strukturieren

und verschiedene Ergebnisse zusammenzutragen und miteinander zu vergleichen. Somit

ist es maoglich, die Ergebnisse individuell, aber auch gruppenweise festzustellen.

Im Folgenden wird dargestellt, wie der Placemat-Papierbogen ausschaut. In der Mitte

befindet sich ein Gruppenfeld, in welches die Endergebnisse der Gruppe eingetragen

werden. Um das Gruppenfeld herum gibt es Individualfelder fur die Schulerlnnen, damit

sie vor der gemeinsamen Besprechung ihr Wissen bzw. die eigene Meinung aufschreiben

kdnnen.

8 URL: https://heterogenitaet.bildung-rp.de/fileadmin/user_upload/lernen-in-vielfalt.bildung-
rp.de/03_Materialien/3_2_Aktivierung/3_2_5 Placemat/Placemat_Download.pdf (Stand: 08.09.2018)
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Individualfeld

Gruppenfeld

Abb. 3: Placemat-Papierbogen mit einem Gruppenfeld und insgesamt 4 Individualfeldern fir die einzelnen SchiilerInnen.

Die SchiilerInnen setzen sich dabei in Vierer- oder Dreiergruppen zusammen und bekommen
entweder einen grofRen Papierbogen pro Gruppe oder ein DIN-A4/ DIN-A3 Blatt, welcher/s in
der Mitte des Gruppentisches liegen soll.

Aneignung/Denken: Die Schilerinnen notieren ihre Gedanken und Ergebnisse, die sie in

ihrem Individualfeld selbststandig bearbeitet haben.

Aufgabenstellung fir einzelne Personen und die Gruppen:
Lies den kurzen Text Gber die Merkmale der Sufi-Lehre durch und schreibe auf, was fir dich
interessant oder neu ist. Formuliere eine Frage zu den Merkmalen, die du mit deiner Gruppe

besprechen und bearbeiten mochtest.

=>» Hier soll der Schiiler den Text lesen und fiir ihn wichtige bzw. neue Stellen heraussuchen
und in das individuelle Feld eintragen. Damit der Schiiler uber dieses Thema nachdenkt,
soll er eine Frage stellen, die er gerne beantwortet haben mochte. Hier ist das Ziel, das der
Schiler sein Vorwissen aktiviert und Uber das Gelernte reflektiert. Es ist nicht zu
vergessen, dass das Thema ,,Sufismus® als Projekt geplant ist, aber in dieser Arbeit wird
nur ein Teil davon dargestellt. Somit ist es eine Weiterfuhrung vom ersten Teil dieses

Projektes.

Vermittlung/Austauschen: Die individuellen Ergebnisse werden durch das Drehen der Bégen
im Uhrzeigersinn ersichtlich, somit haben alle Gruppenmitglieder am Ende die anderen
Ergebnisse gesehen. Die Ergebnisse werden ausgetauscht, miteinander verglichen und danach
werden die Ergebnisse in der Mitte des Papierbogens (Gruppenfeld) eingetragen. Die Gruppe
bemiiht sich, um die einzelnen Fragen bestmdglich zu beantworten. Die vorhandenen Licken

werden durch die Lehrkraft erganzt.
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Verarbeitung/Vorstellen: Die Schulerinnen stellen ihre Ergebnisse vor und reflektieren Gber

die moglichen Antworten von einzelnen Fragen in der Klasse.

=> Mit dieser Methode ist es mdglich, dass die Schiilerinnen einzeln und kooperativ arbeiten
und ihre Ergebnisse prasentieren — somit werden die drei wichtigen Punkte strukturiert
erarbeitet. Damit haben die Schulerinnen auch die Mdglichkeit, mit anderen gezielt und
intendiert zu arbeiten und zu diskutieren, sodass moglichst neue Informationen empfangen

und Probleme offen und kooperativ geldst werden kdnnen.

b.)Gruppenpuzzle: In der Einfuhrung stellt die Lehrkraft das Themengebiet vor und erléutert
den Ablauf der Methode und die Aufteilung des Gesamtthemas in einzelne Teilgebiete.

=>» Je mehr die Schiler mit den gleichen Methoden unterrichtet werden, desto besser kennen
sie sich mit dem Ablauf aus und bendtigen somit eine kiirzere Orientierungsphase.

Material: Texte Uber die bekanntesten Griinder der Sufi-Lehre: A: Hasan al-Basri; B: Rabi‘a
al-‘Adawiyya, C: al-Gazali, D: lbn al-‘Arabi

Schematische Durchfihrung der Gruppenpuzzle-Methode:

1. Stammgruppe(n): ,,.Die Klasse wird in mehrere Stammgruppen mit je 4 bis 5 Schulern
aufgeteilt. An die Mitglieder einer jeden Stammgruppe werden je 4 unterschiedliche,
thematisch sich erganzende Texte/Schaubilder/Diagramme/Fragen etc. verteilt, sodass
jedes Stammgruppenmitglied ein spezifisches Medium hat“ (Klippert, 2006, S. 151). Das
Arbeitsblatt wird zunéchst selbstandig durchgelesen und bearbeitet und mdgliche

Anmerkungen werden notiert (Einzelarbeit).

e

Abb.4: Stammgruppe
2. Spezialistengruppe(n): Alle Stammgruppenmitglieder treffen sich ,mit jeweils dem

gleichen Arbeitsblatt in 4 aufgabenhomogenen Spezialistengruppen zusammen* (ebd.) und
klaren in der vorgegebenen Zeit ihr eigenes Spezialgebiet und haben die Mdglichkeit, tber

Unklarheiten zu reden (Gruppenarbeit).
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Abb. 5: Spezialistengruppe

3. Stammgruppe(n): Nachdem die Stammgruppenmitglieder ihr Thema besprochen und

Unklarheiten beseitigt haben, gehen sie wieder in ihre Stammgruppe zurick und
informieren sich gegenseitig Uber die unterschiedlichen Spezialgebiete. ,,Sie beantworten
Rickfragen und legen ihren Gruppenmitgliedern u. U. einige Kontrollfragen vor, die diese
auf der Basis des Gehorten beantworten miissen (ebd.) (diese bereiten sie schon in der

Spezialistengruppe vor). Wenn noch offene Fragen vorhanden sind, werden diese zum

Schluss in der Klasse bearbeitet und das Ganze wird mit einem Feedback abgeschlossen.

Abb.6: Stammgruppe

2. Reflexion und Transferphase:

a.) Die Identifizierung der vier Sufi-Gelehrten und ihrer jeweiligen mystischen Bewegungen
und Denkrichtungen.

b.) Die Unterscheidungsmerkmale anwenden und den jeweiligen Strémungen bzw.
Denkrichtungen zuordnen.

c.) Die kritische Auseinandersetzung mit den einzelnen Denkrichtungen der Sufi-Gelehrten.

Argumentative Behandlung der Texte in der Gruppe

- Gruppendynamischer Prozess:

a) Besprechung und Diskussion

b) Erstellung eines Endproduktes in der Stammgruppe
- Visuelle Darstellung der Gruppenarbeit: Prasentation

Material: Arbeitsblatt: Aufgaben und Verstandnisfragen fur die einzelnen Gruppen. Jede

Stammgruppe bekommt eine eigene Aufgabenliste mit einer Spezialaufgabe.
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Aufgaben: Die erste Aufgabe ist fiir alle Gruppen gleich. Die Spezialaufgabe ist fir jede

Gruppe individuell und unterschiedlich.

1. Ordne die einzelnen Sufi-Gelehrten ihren Merkmalen zu und beschreibe ihre Denkrichtung

(in mindestens 3-4 Satzen).

=>» Spezialaufgabe fiir Gruppe A: Hasan al-Basri

Gruppenarbeit: Hasan al-Basri wurde in der Haditwissenschaft sehr geschétzt (darunter
der Sahaba Anas b. Malik). Was denkst du tiber seine Vorgehensweise in der
Haditwissenschaft, indem er mehr Acht auf den Text (matn) gibt als auf die
Uberlieferungskette (sanad)? Ist diese Vorgehensweise korrekt und zuléssig? Diskutiert in

der Gruppe und begriindet eure Meinung.

Einzelarbeit: Die Ehrfurcht vor Gott ist fir die Denkrichtung von Hasan al-Basri
ausschlaggebend. Wieso ist es fiir Muslime wichtig, dass sie nur vor Gott Ehrfurcht haben?

Schreibe deine eigene Meinung dazu.

=» Spezialaufgabe fir Gruppe B: Rabi‘a al- Adawiyya

Einzelarbeit: Rabi‘a al-‘Adawiyya war fir ihre reine Gottesliebe bekannt. Inwieweit und
unter welchen Umsténden kann diese Denkweise von einer/m europdischen Muslim/in

umgesetzt werden?

Gruppenarbeit: Rabi‘a al-'Adawiyya hatte nie geheiratet, weil sie der Meinung war, dass
die Ehe sie von ihren Gottesdiensten ablenken wirde. Vergleiche diese Haltung mit dem
Leben des Propheten Muhammad (s.) und schreibe deine eigene Meinung dazu. Begriinde

deine Meinung und versuche diese aus den Hauptquellen (Koran und Sunna) zu belegen.

=> Spezialaufgabe fiir Gruppe C: Al-Gazali

Gruppenarbeit: Beschreibt die 5 Erkenntnisstufen nach al-Gazalt und was ihr aus der Stufe

Schmecken (dauq) versteht. Gibt als Verstandigung ein Beispiel dazu.

Einzelarbeit: Al-Gazali fiel in seinem Leben in eine Krise, die er nicht gleich iberwinden
konnte. Warst du auch einmal in einer Krise und wusstest nicht, was richtig ist?

Wenn, ja: Wie hast du diese Krise tiberwunden? Was hast du gemacht?

Wenn, nein: Was wiirdest du tun, wenn du in so eine Situation wie al-Gazali gelangst?

Vergleiche deine mogliche Vorgehensweise mit der von al-Gazali.

=» Spezialaufgabe fir Gruppe D: Ibn al-‘Arabi

Gruppenarbeit: Inwieweit ist es als Mensch méglich, eins mit seinem Schopfer zu werden?

Wo sind die Grenzen im Islam? Besprecht und diskutiert in der Gruppe dartiber und
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schreibt eure eigene Meinung auf.

Einzelarbeit/Gruppenarbeit: Was meint Ibn al-*Arabi mit der Aussage: ,,Das Herz ist der
Sitz des gottlichen Geistes“? Inwieweit konnt ihr seine Vorstellung, die von Gelehrten

kritisiert wurde, nachvollziehen? Besprecht eure Ergebnisse in der Gruppe!

Reflexion/Problemlésung:
Die Schulerinnen sollen kommunizieren und beurteilen (Interaktion), begrindet teilhaben
bzw. nichtteilhaben (Partizipation) und argumentativ das Gottesverstandnis nach dem

Sufismus darstellen kénnen.

Methode: Textanalyse

Textanalyse (hier: Vers- und Hadit-Analyse):

YV V V V

,Hierbei geht es um ein effektives Lesen von Fachtexten, mit Hilfe denen sich der
Lernende einen Sinnzusammenhang selbst erschliet. Dabei wird das eigene Vorwissen
mit einer Fragestellung und neuen, textimmanenten Inhalten verknupft. Durch die Analyse

einzelner Sinnschichten eines Textes werden unterschiedliche Verstehensarten der Schiler

gefordert:
logisches Verstehen (Sachgehalt des Textes)
psychologisches Verstehen (Beziehungsgehalt des Textes)
szenisches Verstehen (Art und Weise, wie der Text geschrieben ist)
tiefenhermeneutisches ~ Verstehen  (nicht  direkt  deutliche Intentionen  und
Vorstellungen)“.65

Die SuS erhalten von der Lehrperson zwei Verse aus dem Koran und einen Hadit in Kopie
und sollen diesen Text in Kleingruppen durchlesen, wichtige Stellen markieren und
daruiber sprechen, wie sie den Text verstanden haben. Die Lehrperson bereitet bestimmte

Fragen vor, mit denen die Aufmerksamkeit gelenkt werden soll.
Fragen bzw. Aufgaben zum Text:

- Finde eine Uberschrift fiir jeden Vers/Hadit.

- Formuliere mindlich das Thema des Textes in eigenen Worten.
- Worin besteht der Kern seiner Aussagen?

- Was will der Text mitteilen? Welche Absicht steht dahinter?

65

BMFSFJ. URL: http://www.altenpflege-lernfelder.de/downloads/methoden/allgemein/textarbeitanalyse.pdf

(Stand: 15.10.2018).
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- Vergleiche es mit den Denkweisen von Hasan al-Basr1 und Rabi ‘a al-*Adawiyya.

AnschlieRend werden in einem Sesselkreis die Endergebnisse und die Analyse des Textes mit

den Meinungen der Schulerinnen dazu préasentiert und einige Punkte auf die Tafel

geschrieben.

=>» Fr diesen Teil des Unterrichts werden ca. 45-50 Minuten gebraucht, um eine detaillierte

Analyse (ber die gegebenen Texte zu schreiben und Uber die Begriffe Gottesliebe bzw.

Gottesfurcht zu reflektieren. Die Textanalyse wird hier mit den ersten Quellen des Islams,

namlich Koran und Sunna durchgefiihrt und diese Texte mit passenden Fragen bearbeitet.

Wie auch im Werk von Huber (1968) gesagt wird: ,,Es gibt keine allgemeingiiltige

Methode; es gibt auch keine objektive, also auch keine erlernbare Methode, wohl aber

wegweisende didaktische Grundbegriffe und Richtlinien sowie erlernbare didaktische
Techniken und didaktische Kunstformen® (Huber, 1968, S. 88). Hiermit wird die

Methodenfreiheit angewendet und versucht diese Unterrichtsplanung bestmdglich

anzupassen.

Rahmenbedingungen:
- 13. Schulstufe

- 4 Unterrichtseinheiten fir diesen Unterrichtsentwurf

Themenbestandteile

Methodische Uberlegung

Reproduktionsphase:

1. Die Merkmale der Sufi-Lehre

2. Die bekanntesten vier Sufi-Griinder

- Text Uber die Merkmale der Sufi-Lehre
Kognitive Behandlung:

a.) Wahrnehmung des Sachverhaltes
b.) Inhaltliche Auseinandersetzung
- Vorkenntnisse aufwecken:

c.) Austausch in der Gruppe: Placemat-Methode
- Die Fragestellung zu den Merkmalen der

Sufi-Lehre in der Gruppe bearbeiten (auf

einem Plakat) und die Ergebnisse vorstellen.

Narrative Behandlung:

=> Gruppenpuzzle Methode
a. Wahrnehmung des Sachverhaltes
(Einzelarbeit)

b. Kognitive

Behandlung (wahrnehmen,
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die
Grunder der Sufi-Lehre: Hasan al-Basri,

Material: Texte Uber bekanntesten

Rabi‘a al-‘Adawiyya, al-Gazali, lbn al-

‘Arabi (6. bis 12. Jh.)

beschreiben und verstehen)
c. Inhaltliche Auseinandersetzung
d. Austausch uber die Inhalte (Gruppenarbeit)
- Diskussion
- Erstellung eines Endproduktes in der
Expertengruppe
Visuelle Darstellung der Gruppenarbeit:

- Feedback/Présentation

Reflexion und Transferphase:

3. Die Identifizierung der vier Sufi-
Gelehrten und ihrer jeweiligen
mystischen Bewegungen und
Denkrichtungen.

- Die kritische Auseinandersetzung mit
den Textinhalten

Material: Arbeitsblatt: VVerstandnisfragen flr

die einzelnen Gruppen

Aufgabenstellung: Jede Gruppe bekommt

einen Schwerpunkt bzgl. der Gelehrten und
ihrer Denkrichtung und muss (ber die
Vorgehensweise bzw. Denkweise dieser
Gelehrten  kritisch

reflektieren und ihre

Relevanz fir heute hervorheben.

- Sie wenden Unterscheidungsmerkmale an
und ordnen sie den jeweiligen Stromungen

ZU.

Konstruktivistische Lerntheorie

Reflexiv-kritisches Lernen

a.) Austausch in der Gruppe

b.) Die Auseinandersetzung mit den jeweiligen
Bewegungen und Denkrichtungen.

c.) Deutung und Zuordnung der jeweiligen

Gelehrten.

Argumentative Behandlung der Texte in der

Gruppe

- Gruppendynamischer Prozess:
a) -Diskussion
b) -Erstellung eines Endproduktes in der
Expertengruppe
Visuelle Darstellung der Gruppenarbeit:

Préasentation

Reflexionsphase/Problemlésung:

- Textanalyse: zwei Verse und einen Hadit
analysieren.

Material: Texte und Lernaufgabe

a. Komparatives- kritisches Lernen

Diskurse Behandlung:

a) Objektive Wahrnehmung

b) Verfassen von Argumentationen bzw.
Analyse des vorgegebenen Textes

c) Diskussion im Plenum

= Textanalyse
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7.2.4. Strukturierung des Lehr-Lern-Prozesses

7.2.4.1. Phasierung der Stunde/der Unterrichtssequenz (idealisiert)

Problemstellung:

Als Problemstellung fiir diese Unterrichtsplanung dient das Fallbeispiel, das als
Beratungsgesprach mit der Klasse zuerst einzeln und anschliefend gemeinsam

bearbeitet wird.
Vorwissen entwickeln:

Die Schilerinnen konnen ihr Vorwissen, das sie beim ersten Thema
(Entstehungsgeschichte des Sufismus) erlernt haben, erweitern. Das ganze Thema ist
so aufgebaut, dass die sechs vorgegebenen Unterthemen im Curriculum stufenweise
systematisch erweitert werden, um ein ganzes Konzept zum Thema Sufismus —

islamische Mystik darzustellen.
Lernaufgabe:

Dazu dienen die Aufgaben, die die Schuler einzeln und in Gruppen fertig stellen
bzw. prasentieren sollen. Diese Aufgaben ermdglichen ihnen Reflexion ber die

Textinhalte und selbstorientierte Anwendung des Gelernten.
Lernprodukt diskutieren:

Nach der Reproduktionsphase erfolgt die Transfer-Reflexionsphase, in der die
Schilerlnnen das sachliche Wissen mit den gegebenen Aufgaben kritisch diskutieren

und ihre eigene Richtlinie entwickeln.
Lerngewinn definieren:

1. Inhaltlich-fachliches Lernen:

- Wissen Uber die vier Sufi-Gelehrten und ihre Denkrichtungen

- Verstehen die Merkmale des Sufismus.

- Erkennen die Unterschiede bzw. Ahnlichkeiten dieser Gelehrten.

- Urteilen tber die Denkrichtungen bzw. das Verstandnis dieser Gelehrten.

2. Methodisch-strategisches Lernen:

- Gruppenfihrung und  Zeitmanagement bei der  Gruppenarbeit —

Organisationsfahigkeit.
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- Durch die methodische Vorgehensweise werden die Texte exzerpiert und
reflektiert.

- Entscheidungsfahigkeit wird gefordert und der Einhaltung von Ordnung wird
Wert gegeben.

- Visualisierung des Wissens bzw. Vorwissens auf einem Plakat (Placemat-
Methode).

3. Sozial-kommunikatives Lernen:

- Inden Gruppen wird zugehort und Gesprache werden geleitet.

- Diskussionsfahigkeit und Argumentationsfahigkeit werden gefordert.

- Kooperatives und integriertes Lernen wird gefordert.

- Die Argumente werden diskutiert und begriindet.

4. Affektives Lernen:

- Werthaltungen werden aufgebaut und Selbstvertrauen entwickelt.

- ldentifikation und Engagement wird entwickelt.

Uben:

Als Ubung dient einerseits die Gruppenpuzzle Methode, wo die Schiilerinnen das
Gelesene erzdhlen konnen und dartber reflektieren und Aufgaben fertig stellen
konnen und andererseits sind die weiterfihrenden Unterrichtseinheiten Uber das

Thema ,,Sufismus — islamische Mystik* eine Ubungsphase fiir das ganze Konzept.

8. Kompetenzraster islamischer Religionsunterricht®

Es gibt wie beim zweiten Teil der Arbeit angegeben 5 Hauptkompetenzen fiir den
Religionsunterricht (Wahrnehmungskompetenz, Religidse Sach- und Darstellungskompetenz,
Interkulturelle und interreligiose Kompetenz, Ethische Deutungs- und Urteilskompetenz,
Lebensweltliche Anwendungskompetenz). In diesem Zusammenhang werden fir das
Unterrichtsthema ,,Einige Griinder der Sufi-Lehre und die Merkmale des islamischen
Sufismus* 4 Kompetenzbereiche (Interkulturelle und interreligiose Kompetenz ist bei dieser

Unterrichtsplanung nicht einbezogen) dargestelit.

% Das Grundprinzip fir diesen Kompetenzraster wird aus der Handreichung genommen: Die

kompetenzorientierte Reifeprufung. Reifeprifung fiir AHS und BHS. URL:
http://www.derislam.at/schulamt/schulamt/downloads/handreichung.pdf (Stand: 13.09.2018)
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-Die SuS konnen
uber die
bekanntesten vier
Grlnder und
kennzeichnenden
Merkmale der Sufi-
Lehre erzahlen.

-Die SuS lernen mit
Gruppen ein
Endprodukt
herzustellen und sind
in der Lage diese
darzustellen.

-Die SusS kénnen die
Unterscheidungsmerkmal
e anwenden und zu den
jeweiligen Strdmungen
zuordnen.

-Die SuS stellen dar, wie
im klassischen Islam die
Ehe dargestellt ist.

-Die SuS wissen, was sie
gelesen haben und
prasentieren ihre

Zusammenfassungen.

-Die SuS kénnen
tUber die
Denkrichtungen
urteilen.

-Die SuS deuten die
Inhalte und ordnen
Denker/innen und
Protagonist/innen zu.

-Die SusS gestalten
ihre
Zusammenfassungen

visuell dar.

-Die Sus reflektieren, wie
weit sie diese Denkweise
in ihrem Leben einsetzen
konnen.

- Die SuS konnen selber
entscheiden, welche
Lebensvorstellungen fiur
sie anwendbar ist.

- Die SuS wenden die
drei Methoden (Placemat,
Gruppenpuzzle,
Beratungsgespréch) in

ihrem Lernprozess an.

8.1.Zu gewinnender Mehrwert

Der islamische Religionsunterricht tragt bei der Bildung und Erziehung der muslimischen SuS

nicht nur zu ihrem Religionswissen bei, sondern durch andere zusammenhéngende

Kompetenzen werden die SuS auch in ihrem schulischen und sozialen Leben geférdert. Durch
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dieses Unterrichtsbeispiel wurden die Schilerinnen in ihrer Wahrnehmungskompetenz,
religiésen Sach- und Darstellungskompetenz, ethischen Deutungs- und Urteilskompetenz,
lebensweltlichen Anwendungskompetenz, Lesekompetenz, Schreibkompetenz,
Sozialkompetenz ~ (Personlichkeitsentwicklungskompetenz) und  Methodenkompetenz
gefordert. Mit der Anwendung der passenden Methoden haben die Schilerlnnen die
Maoglichkeit, handlungsorientiert unterrichtet zu werden. Dies ist eine Forderung fir die
Lehrkréafte und auch Forderung fur die muslimischen Schilerinnen, weil sie schon in den
Unterrichtseinheiten mit den lebensnahen Zusammenhéngen konfrontiert werden und
Probleme l6sen sollen, die sie in ihrer Entwicklung starken. Diese Vorgehensweise kénnen sie

auch in ihrem Alltag umsetzen.

In diesem Kontext geht es bei der Lesekompetenz darum, dass die Schilerinnen die Sachtexte
verstehen und auch durch Selbstreflexionen im Sinne eines Rickbezugs des Gelesenen auf die
eigene Lebenssituation leisten (durch die Aufgaben). Hiermit ermdglicht die Lesekompetenz,
dass das Vorwissen aktiviert (bei der Reproduktionsphase), die Fragestellung wéhrend des
Lesens entwickelt, die Textreprasentation visualisiert und die Textinformation
zusammengefasst (Transferphase) wird. Im Werk von Arnold (2007) ist die Lesekompetenz in
drei Teilkompetenzen differenziert: 1. Informationen ermitteln, 2. Textbezogenes
Interpretieren, 3. Reflektieren und Bewerten (Arnold, 2007, S. 109), was in diesem
Zusammenhang  zielfihrend ist, weil diese drei Teilkompetenzen fir den
kompetenzorientierten Unterricht im Fach Islamischer Religionsunterricht mit den
fachbezogenen Texten ermdglicht werden. Dadurch wird ein Beitrag zur 6sterreichischen
Bildung geleistet, indem die Schulerlnnen sich nicht nur Fachkompetenz, sondern auch Lese-
oder Schreibkompetenz, die in anderen Fachern ebenfalls angestrebt wird, aneignen kénnen.

9. Ausblick

In der Zukunft ist es notwendig, dass die Blcher fir die Sekundarstufe 2 auch herausgegeben
werden, die eine groBe Erleichterung und hilfreiche Lehrmittel fir einen
kompetenzorientierten islamischen Religionsunterricht wéren. Im Jahr 2017 wurde zuletzt das
Schulbuch ,,Die Islamstunde 8 herausgegeben, dies zeigt, dass sich die IGGO damit
beschéftigt und einen Beitrag leisten méchte. Die gegenstandliche Arbeit machte ersichtlich,
dass fur ein Thema ausreichend Literatur verwendet werden soll, um einen klaren und auf
authentischen Materialien ful’enden Zugang sicherzustellen. Um den Rahmen der Arbeit nicht

zu sprengen, wurde auch aus dem Thema ,,Sufismus - islamische Mystik* nur ein Ausschnitt
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herausgenommen und erforscht, wie dieses Thema kompetenzorientiert unterrichtet werden
kann. Fur die Zukunft bleibt zu hoffen, dass alle Teile Uber das Thema Sufismus untersucht
und erforscht werden, was auch einen Beitrag fiir die islamische Religionspadagogik bedeuten
wirde. Dies wére fiir die erwarteten Blicher in der Sekundarstufe 2 eine groRRe Leistung, die

auch maglicherweise eine direkte Anwendung im Unterricht finden wirde.
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10. Zusammenfassung/Restimee

In dieser Arbeit wurde versucht, zuerst allgemein den Sufismus darzustellen, was als
Einleitung gedient hat. Flr die Arbeit war auch die Entwicklungsgeschichte des Sufismus
wichtig, weil daraus ersehen werden kann, ob diese Lehre nur eine Ubernahme aus anderen
Religionen ist, oder ob er im Islam seinen Ursprung und seinen Platz hat. Es ist ersichtlich,
dass der Sufismus eine innere Dimension des Islams darstellt, die nicht auBer Acht gelassen
werden darf. In sich trégt er eine innere Ruhe, auf die die Menschen ihre Blicke immer wieder
hinrichten. Zugleich ist auch nicht zu vergessen, dass dieses Thema kritisch erforscht werden
soll, weil es innerhalb des Sufismus verschiedene Denkrichtungen und Orden gibt. Eine
oberflachliche Untersuchung ware ein groRer Fehler, der zu falschen Vorstellungen bzw.
Vorurteilen leiten wirde. Das wird aus der Aussage von Ibn al-°Arabi klar, der sinngemaf
sagte: ,,Wer uns nicht kennt, soll unsere Werke nicht lesen.” Er vermutete wahrscheinlich,
dass man sonst den Sinn der Sache nicht verstehen und zu falschen Vorstellungen gelangen
wirde. Die Untersuchung der vier Gelehrten zeigt, dass es innerhalb der sufischen Lehre viele
verschiedene Denkrichtungen gibt, die einerseits eine Weiterfiihrung der vorherigen sind, aber
andererseits immer wieder neue Vorstellungen und Denkweisen integrieren. Wenn das ganze
Thema ,,Sufismus® betrachtet wird, das im islamischen Religionsunterricht unterrichtet
werden soll, bedeutet das ein grofRer Aufwand, der nur durch ausreichendes Wissen von
Lehrkraften vermittelt werden kann. Dieser Aufwand ist zugleich auch eine Forderung an die
islamischen Religionslehrerinnen, die nicht im Detail mit diesem Thema vertraut sind oder

sich naher damit beschaftigt haben.

Diese Arbeit beinhaltet nicht alle Themen, die im islamischen Religionsunterricht unterrichtet
werden (sollen), aber durch die Untersuchung der vier groRen Sufi-Gelehrten wird zumindest
versucht, dieses Thema mdglichst authentisch darzustellen.

Im zweiten Teil der Arbeit wird das Thema ,kompetenzorientierter Unterricht, das
gegenwadrtig immer hdufiger thematisiert wird, behandelt. Hierbei war es auch wichtig, Gber
den Religionsunterricht und seine gezielten Beitrdge zum Osterreichischen Bildungssystem zu
sprechen. Um dieses Thema klar darzustellen, wurde zuerst anhand der vorhandenen Literatur
versucht, den aktuellen Stand zu den Themen ,kompetenzorientierter Unterricht” und
,Kompetenzorientierung im islamischen Religionsunterricht“ zu veranschaulichen.

AnschlieBend wurde eine kompetenzorientierte Unterrichtsvorbereitung zum Thema ,,Einige
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Grunder und die Merkmale der Sufi-Lehre® konzipiert, die theoretisch vorgetragen und

dargestellt wurde.

Dabei ist herausgekommen, dass die Kompetenzen, die die Schilerinnen sich im Laufe ihres
Lebens aneignen sollen, auch im islamischen Religionsunterricht geférdert werden. Dies kann
fiir jeden konzeptionellen Religionsunterricht gesagt werden, weil jeder Religionsunterricht
nach dem Bildungsstandard Hauptkompetenzen haben soll/muss und die Religionslehrerinnen
damit beauftragt sind, den Unterricht nach den Bildungsstandards zu gestalten und
durchzufuhren. Die Unterrichtsvorbereitung ergab, dass die Schilerinnen neben den funf
Hauptkompetenzen, die im Laufe des Schullebens erreicht werden sollen, sich sehr wohl auch
andere Kompetenzen, wie Lesekompetenz, Schreibkompetenz und Methodenkompetenzen
aneignen konnen, die fir ihr schulisches Leben essenziell sind.

Es ist noch einiges fir die islamische Religionspadagogik zu leisten, was aber zugleich auch
ein grolRer Beitrag zum osterreichischen Bildungssystem ware. Im Laufe der Arbeit wurde
auch ersichtlich, dass die allgemeine pédagogische Darstellung im grofRen Ausmal} fir die
islamische Religionspédagogik/-didaktik angewendet werden kann. Diese Anwendung der
allgemeinen Padagogik kann die islamische Religionspéadagogik zu einem wissenschaftlichen
Gewinn fiihren, indem die muslimische Community in Osterreich in besserer Art und Weise
gefordert wird und der islamische Religionsunterricht an Qualitdt gewinnt. In den letzten
Jahren wurde dafiir einiges gemacht und es konnte bereits ein erster Ertrag erzielt werden,
denn die Schilerlnnen im Pflichtschulbereich dirfen mit kompetenzorientierten Blichern
unterrichtet werden und die Lehrkrafte erhalten eine qualitative paddagogische Ausbildung, die
fur einen kompetenzorientierten Religionsunterricht sehr wichtig ist. In Zukunft soll die
bereits vorhandene Entwicklung des islamischen Religionsunterrichts in positiver Weise
weitergefuhrt werden, sodass die Lucken bezuglich eines qualitativen islamischen

Religionsunterrichts geschlossen werden kénnen.

Dieses Konzept ist somit eine Darstellung eines kompetenzorientierten Unterrichts, der nicht
nur das Ziel hat, dass die Schulerinnen ein Thema kennen, sondern vor allem mdchte, dass sie
dieses Wissen verstehen und auch umsetzen kdnnen. D. h., dass die Schilerlnnen sich das
Wissen nicht nur reproduktiv aneignen sollen, sondern dieses auch transferieren und dartber
reflektieren konnen. Somit kdnnen sie aus diesem Wissen heraus tiber die Probleme in ihrem
Alltag reflektieren und diese dementsprechend l6sen. Auch nach den Bildungsstandard
soll/kann dieses Konnen anhand der Kompetenzdimension bemessen werden, indem hier

Kompetenzstufen (mindestens, standardmafig und idealerweise) vorgegeben werden. Hier ist
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vor allem wichtig, dass die Schulerlnnen nicht nur die Biographie der Gelehrten kennen,
sondern ihre Denkrichtung richtig verstehen und daruber reflektieren kdnnen. Dafiir bendtigen
sie nach der Reproduktionsphase die Transferphase, um das Gelernte richtig deuten zu
konnen. Dies ist erforderlich im Sinne der neuen Bildungsstandards und der Entwicklung des

islamischen Religionsunterrichts in Osterreich.

Die SchiilerInnen sollen nach diesem Konzept in der Lage sein, ihr Wissen und ihre
Fahigkeiten auch in anderen Situationen anwenden/umsetzen zu kénnen. Dafur ist nétig, dass
die aufeinanderfolgenden Lernbausteine im Zusammenhang stehen und stufenweise
durchgefuhrt werden, sodass die Schulerinnen nicht nur oberflachlich lernen, sondern ihre
innere Beziehung zu den Inhalten geweckt wird. Hierbei soll nicht nur uber einzelne
Lernsegmente gedacht, sondern das ganze Thema aufbauend konzipiert und erarbeitet
werden. Aus diesem Grund wurde im Rahmen dieser Arbeit ein Teilbereich aus dem Thema
,Sufismus® thematisiert und detailliert bearbeitet, um die Erarbeitung und Planung der
aufeinanderfolgenden Lernbausteine anhand der einzelnen Phasen (Reproduktion, Transfer,
Problemldsung) schrittweise darzustellen. Bevor né&her darauf eingegangen wird, ist es

wichtig, das Konzept von Schmoll & Braun (2014) anzusprechen.

Die kompetenzorientierte Unterrichtsplanung in dieser Arbeit wurde nach dem Konzept von
Schmoll & Braun (2014) entworfen, weil das genannte Konzept fur den Entwurf der
entsprechenden Unterrichtsplanung am ehesten geeignet war. Wenn nach diesem Konzept
vorgegangen wird, werden zuerst bei der Ermittlung des Kernanliegens die Grundlagen (u. a.
Curriculum, Lehrplan, Bedingungen der Klasse, usw.) erfasst. Danach wird — aus diesem
Kernanliegen heraus — bei der Entwicklung des Unterrichtskonzeptes festgestellt, anhand
welcher Methoden und Materialien das Thema vermittelt bzw. unterrichtet werden soll. Bei
der Strukturierung des Lehr- und Lern-Prozesses, die als Reflexionsphase (bzw. Phase der
Problemldsung) dient, wird das Gelernte anhand eines Beispiels angewendet, um von der
theoretischen Ebene in die praktische Uberzugehen. Die Strukturen des beschriebenen
Konzeptes stimmen mit den im Lehrplan fur den islamischen Religionsunterricht an
Oberstufen genannten Erwartungen fiir den kompetenzorientierten Unterricht (Reproduktion,
Transfer und Problemlésung/Reflexion) Uberein bzw. diese sind geeignet, um diese
Erwartungen zu erfillen. Man kann je nach Thema die Methode entsprechend &ndern, aber
wenn man sich nach diesem Konzept bzw. dessen Strukturen richtet, werden die
Voraussetzungen fur eine (erfolgreiche) kompetenzorientierte  Unterrichtsplanung
(weitgehend) erfullt. Hier muss natirlich auch betont werden, dass die Planung und
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Umsetzung eines kompetenzorientierten Unterrichts eine aufwendige Arbeit fir eine
Lehrperson darstellt und gewisse Kompetenzen verlangt. Das Ziel bei diesem Konzept ist,
dass die Schiilerinnen zum systematischen Lernen angeregt werden, um ihr Bildungsziel
schrittweise zu erreichen. Gleichzeitig hat dieses systematische und schrittweise Lernen zur
Folge, dass bestimmte Kompetenzen erlernt oder erweitert werden (z. B. Sach-, Methoden-,

Sozialkompetenzen, usw.).

Bei der Zusammenfassung der gesamten Arbeit ist es wichtig, dass auf die einzelnen Schritte
bei der Planung eingegangen wird, um den jeweiligen Mehrwert herausarbeiten zu kénnen.
Bei der Reproduktionsphase wird zuerst bei den Merkmalen der Sufi-Lehre die Placemat-
Methode angewendet, damit die Schulerinnen durch eigenes Handeln ihr Vorwissen wecken
und uber diese Inhalte in der Gruppe diskutieren kdnnen. Danach sollen sie ihre Ergebnisse
sammeln und prasentieren. Dies ermdglicht, dass sie sich intensiv mit diesem Thema
beschéftigen und ihre Kompetenzen (Sachkompetenz, methodische Kompetenz, soziale
Kompetenz, kommunikative Kompetenz und Fragekompetenz) erweitern kdnnen. Sie lernen
einerseits mit dieser Methode umzugehen und andererseits in der Gruppe zu arbeiten, um ein
gemeinsames Endergebnis herauszubekommen. Damit wird das Vorwissen abgerufen und
kategorisiert und die Sachbereiche werden geklart. Weiterhin wird die Fragekompetenz
angesprochen, die eine Motivation bzw. ein Interesse verlangt, um eine eigenstandige Frage
zum gelernten Thema formulieren zu kénnen. Die Formulierung der Frage setzt den Prozess
des Denkens in Gang und ermdglicht eine intensivere Auseinandersetzung mit dem Thema.
Dies kann dazu flhren, dass auf der Basis dieses Impulses bzw. Vorwissens eine
problemorientierte Fragestellung formuliert wird und auch dementsprechende Antwortthesen
entwickelt werden kénnen.

Somit kénnen die Schilerinnen in dieser Phase durch hohe Schileraktivitdt und Einbezug
ihrer individuellen Interessen (auf Grund der selbst bzw. in der Gruppe formulierten Frage)
ihre Fahigkeiten weiterentwickeln.

Die einzelnen Texte iber die vier Griinder der Sufi-Lehre werden nach diesem Konzept auch
in der Reproduktionsphase eingesetzt, damit die Schulerlnnen anhand der anschlie’enden
Gruppenpuzzle-Methode deren Inhalte durch eigenes Handeln erarbeiten und verstehen
konnen. Die Elementarisierung der Inhalte spielt dabei eine groRe Rolle, denn der Lernstoff
soll fur die Schilerlnnen auf das Wesentliche reduziert werden, damit die Konzentration auf
die Kernaussagen gerichtet ist. Bei der Formulierung der Texte wird auf die aufbauenden

Kernaussagen fokussiert, somit dient das Ganze nicht nur als eine einzelne Lernsequenz,
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sondern die Schilerlnnen werden systematisch auf die Mdglichkeit einer Problemlésung
hingefuhrt. Dadurch werden die Kompetenzen (Sach-/Fachkompetenz, methodische
Kompetenz, soziale Kompetenz, kommunikative Kompetenz und Lesekompetenz) erweitert,
sodass sie Uber die gelernten Inhalte in der zweiten Phase (Transferphase) reflektieren und die
Aufgabenstellungen dementsprechend richtig beantworten konnen. In dieser Phase sollen sie
die Texte verstehen konnen, damit sie sich in der Transferphase intensiv mit dem Inhalt
auseinandersetzen und ihre Reflexionskompetenz erweitern konnen. Dafir ist die
Gruppenpuzzle-Methode geeignet, weil die Schilerinnen handlungsorientiert arbeiten und
lange Texte durch eigenes Handeln und Kommunikation mit den Mitschulerinnen erarbeiten

und verstehen kdnnen.

In der Transferphase werden die Aufgabenstellungen fir jede Gruppe unterschiedlich
formuliert, damit sie gruppenweise auf dieses breite Thema eingehen und es detailliert
bearbeiten kénnen. Die Aufgabenstellung spielt dabei eine wichtige Rolle, denn diese soll die
Schilerinnen zur kritischen Auseinandersetzung mit dem Lerninhalt fihren. Dies kann zur
individuellen Annéherung oder Ablehnung fuhren, beides ermdglicht eine konstruktive
Aneignung des Lernstoffes. Die anwendungsorientierten Fragen bzw. Aufgaben, die die
Schilerlnnen beantworten bzw. erarbeiten sollen, kann die Lehrkraft, je nach Lernziel, anders
formulieren. Hierbei richtet sich die Aufgabe einerseits an die Gruppe aber andererseits auch
an den einzelnen Schiler, der diese individuell 16sen kann/soll. Die Wissensvernetzung und
Transferfahigkeit werden hier verlangt, weil sie ihr Wissen transferieren und umsetzen sollen.
Die Umsetzungsstarke der Schilerinnen wird geférdert und ihnen wird ermdglicht, ihre

Fahigkeiten als Endprodukt darzustellen.

Der bis jetzt erarbeitete Lerninhalt wird bei der Problemldsung/Reflexionsphase anhand einer
Textanalyse erarbeitet und umgesetzt. In dieser Phase wird den Schilerinnen ermdglicht, das
angeeignete Wissen anhand eines Beispiels umzusetzen. Das Ziel dieser ausgesuchten
Methode (Textanalyse) ist, dass das Thema Gottesliebe und Gottesfurcht anhand der
islamischen Hauptquellen erarbeitet und den Schilerinnen eine Mdoglichkeit gegeben wird,
einen engen Zusammenhang zwischen diesen Themen und dem Islam herzustellen und die
Kernaussage der Texte herauszuarbeiten und auch ihre eigene Meinung zu bilden. Um die
vorgegebenen Fragen zu beantworten, missen sie sich mit beiden Texten auseinandersetzen,
somit konnen sie ihr eigenes Urteil bilden und das vorhandene Problem lésen, indem sie

Stellung dazu nehmen und diesen interpretieren. Dabei wird ihre Deutungskompetenz
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entwickelt, die dazu flhren kann, dass sie auch in anderen Situationen maogliche

Konsequenzen erkennen und dementsprechende Perspektiven entwickeln.

Die Unterrichtsplanung nach Schmoll & Braun (2014) vereinfacht den komplexen
Planungsprozess fiir einen kompetenzorientierten Unterricht und strukturiert diesen (von oben
nach unten denken). Da der Prozess der Planung nicht linear verlauft, lasst es sich im Kopf
der planenden Lehrkraft dementsprechend mischen, aber fur eine kompetenzorientierte
Unterrichtsplanung ist diese VVorgehensweise notwendig. Wie in Abb. 1 zu sehen ist, stellt die
abschlieBende Strukturierung des Lehr-Lern-Prozesses gleichzeitig die notwendige Riickfrage
dar. D. h., ob der geplante Stundenverlauf das formulierte Kernanliegen erfillt. Dies
ermoglicht der planenden Lehrperson, lber die geplante Unterrichtsvorbereitung zu
reflektieren und festzustellen, ob die Hauptlernziele bzw. das Kernanliegen von den

Lernenden erreicht worden sind/ist (vgl. Schmoll & Braun, 2014, S. 8).

Wenn man das gesamte Konzept betrachtet, wird erkennbar, dass es sich nicht nur um eine
einzige Kompetenz handelt, sondern die Schilerinnen in jeder einzelnen Phase mit mehreren
Kompetenzen zu tun haben. Gleichzeitig kann man sagen, dass diese Kompetenzen
miteinander zusammenhangen. Beispielsweise wenn die Schillerinnen einen Text bekommen,
mussen sie ihn lesen (Lesekompetenz), dartber sprechen (kommunikative Kompetenz), die
Fragen beantworten (Schreibkompetenz/Sachkompetenz) und sich individuell mit dem Inhalt
auseinandersetzen (Personlichkeitskompetenz).

Auch wenn die Erarbeitung des Konzeptes auf theoretischer Ebene komplex erscheint, bringt
die praktische Umsetzung in Bezug auf die Entwicklung der Schulerinnen auf lange Dauer
einen groflen Gewinn. Aullerdem zeigt der kompetenzorientierte Religionsunterricht, dass der
Religionsunterricht nicht nur Sach- und Fach- sowie religiose Kompetenzen behandelt,
sondern viele weitere Kompetenzen anspricht, die auch in anderen Féachern behandelt werden

(z. B. Lese-, Frage-, Methodenkompetenz, usw.).
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11. Anlagen

Arbeitsblatt 1: Die Merkmale der Sufi-Lehre

/ Aufgabenstellung:

Lies den Text Uiber die Merkmale der Sufi-Lehre durch und schreibe auf, was flir dich interessant

neu war. Formuliere eine Frage zu den Merkmalen, die du mit deiner Gruppe besprechen und

bearbeiten mdchtest (Einzelarbeit).

Gib das Plakat im Uhrzeigersinn weiter und besprecht die Fragen, die von dir und deinen

Gruppenmitgliedern aufgeschrieben wurden (Gruppenarbeit).

Schreibt in die Mitte des Plakats die Ergebnisse und Anregungen und evtl. eine Frage, die du mit der

\Klasse besprechen mdchtest (Gruppenarbeit).

~

oder

Tasawwuf ist nach den Sufis keine bloRe geistige Bewegung in der islamischen Welt, sondern

die innere Dimension des Islam. Sufis sind nicht nur diejenigen, die eine islamische

Wissenschaft gelernt und darin geforscht haben, sondern sie haben diese auch verinnerlicht.

Durch ihre volle Hingabe entwickeln sie sich immer weiter und bekommen dadurch eine

neue, hohere Position. Der Sufismus, auch ,tasawwuf genannt, bildet gegeniber dem

orthodoxen Islam eine innwendig ausgerichtete Glaubensrichtung, die die Reinigung des

Herzens empfiehlt. Nach den Islamwissenschaftlern wird der Sufismus als eine islamische

Glaubensrichtung anerkannt, die nach dem Koran und Sunna des Propheten Muhammad

ausgeubt wird. Die Sufis weisen auf einen von Abt Huraira {iberlieferten Hadit QudsT hin,

demgemal der Prophet Muhammad sagte:

»Wahrlich, Allah sagte: ,Wer einen Meiner Diener befehdet, der unter Meinem Schutz
steht, dem habe Ich den Krieg erklart. Mein Diener nahert sich Mir nicht mit etwas, das
Ich mehr liebe, als das, was Ich ihm als Pflicht auferlegte. Und Mein Diener fahrt fort,
sich Mir durch die Nawafil (freiwillige Leistung) zu ndhern, bis Ich ihn liebe. Und wenn
Ich ihn liebe, bin Ich sein Horen, mit dem er hort, sein Sehen, mit dem er sieht, seine
Hand, mit der er zupackt, sein Fuf3, mit dem er schreitet. Wenn er Mich um etwas bittet,
werde Ich es ihm gewil3 erflllen, und wenn er bei Mir Zuflucht sucht, werde Ich ihm
gewi Zuflucht gewahren. Und niemals werde Ich etwas bei dessen Falligkeit
aufschieben, wie Ich dies tue, wenn das Leben eines Glaubigen in Gefahr gerét; denn er
verabscheut den Tod, und Ich verabscheue es, ihn im Stich zu lassen*** (Sahih al-Buhari,
Herzergreifendes (Rigaq), Nr. 6502).

Sie werten das als Beweis fur die Sinnhaftigkeit ihrer freiwilligen Leistungen, die
sie durch verschiedene Formen der Anbetung (Dikr, Tawakkul usw.)

unternehmen, um sich dadurch Gott zu nahern.
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Arbeitsblatt 2.a : Gruppe A
Die bekanntesten Grinder der Sufi-Lehre: Hasan al-Basri (642 n. Chr. - 728 n. Chr.)

Der vollstdndige Name von Hasan al-Basri lautet: al-Hasan b. Abt I-Hasan Yasar al-Basri. Er
wurde im Jahre 642 n. Chr. in Medina geboren und starb im Jahre 728 in Basra. Sein Vater
hieR Gasar und seine Mutter hieB Naw Haira. Hasan kam als Sohn einer/s freigelassenen
Mutter und Vaters in Medina auf die Welt.”” Zwischen 670-673 n. Chr. nahm er mit
‘Abdullah b. Samura an den Kriegen in Zabulistan, Andugan und Andagan teil. Nach der
Schlacht von Siffin liel er sich in Basra nieder und heiratete dort eine Nicht-Araberin und
bekam drei Kinder (ein Médchen und zwei Jungen). Er mischte sich nicht in die politischen
Meinungsverschiedenheiten seiner Zeit ein und empfahl auch anderen, sich fernzuhalten und
diese Angelegenheit Gott zu Uberlassen. Mit seinen Predigten bemdihte er sich, den
Zusammenhalt der Muslime aufrecht zu erhalten, und war auch bereit, den Herrscher zu
warnen, wenn dieser einen Fehler machte.®

Hasan al-Basris Erkenntnislehre und seine wissenschaftliche Personlichkeit:

Seit seiner Kindheit lernte Hasan al-Basri die Weisheit und das Wissen des Islams und lernte
die arabische Hochsprache von den Gelehrten, da er selbst kein Araber war. Er galt als ,,Meer
der Erkenntnis* und seine Worte waren nach allgemeiner Ansicht der Zeitgenossen voller
Weisheit. Hasan al-BasrT hatte den Koran mit 12 Jahren auswendig gelernt und sich durch die
Begegnung und den Unterricht mit den Sahaba® (darunter Anas b. Malik) in der
Haditwissenschaft weiterentwickelt. Das erste Beispiel eines sufischen Korankommentars gab
Hasan al-Basri, wobei er die Weise und Methode der Askese (zuhd) anwendete. Er ist eine
Person, die in bestimmten Themen, wie Ahadit, Koranexegese (Sufi-Koranexegese) und
Kalam, eine wichtige Rolle spielte und zdhlt zu den groBten Vertretern der asketischen

Bewegung.

Al-Gazali (1979) zitierte in seinem Werk Hasan al-Basri und sagte: ,,Wer Gott recht erkennt,
der liebt ihn, und wer die Welt recht erkennt, der hasst sie; nur so lange ist der Glaubige
lustig, als er gedankenlos ist, wenn er aber nachdenkt, so wird er ernst.“” Diese Aussage

beinhaltet einerseits, dass der Glaubige zuerst seinen Schopfer erkennen soll, um dadurch lhn

%7 Sagiroglu, Ekrem (2012). Hasan-1 Basri. Hayat, Takvasi, Sozleri.

% Aydimli, Abdullah (1988). Hasan Basri. Hayati ve hadis ilmindeki yeri (S. 91-113).

% Muslime, die den Propheten gesehen und an ihn geglaubt haben.

® Gazzali, Aba-Hamid Muhammad lbn-Muhammad al-(1979). Das Elixier der Gliickseligkeit. Ubersetzt v.
Hellmut Ritter.
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so zu lieben, wie Er es verdient. Wenn der Mensch die volle Macht und Barmherzigkeit seines
Schopfers erkennt, fallt es ihm leichter, diese grolRe Macht zu lieben und nach seinem Wunsch
zu leben. Andererseits beinhaltet diese Aussage, dass der Glaubige lachen kann, solange er
nicht Gber das Diesseits und Jenseits nachdenkt und wenn er beginnt dariiber nachzudenken,
so wird er gleich ernst. Mit der Aussage ,,und wer die Welt recht erkennt, der hasst sie* betont
Hasan al-Basri, dass der Glaubige tiber seinen Schépfer und das Jenseits nachdenken soll, um
zu begreifen, dass das Diesseits verganglich ist und die wahre Liebe nur Gott verdient.

Hasan al-Basr1 beschiftigte sich viel mit der Religion und war voller Hingabe ein Diener
Gottes. Seiner Ansicht nach sind die Menschen vor Gott gleich und unterscheiden sich nur in
Bezug auf die fagwa und die Askese (zuhd). Die Uberlieferungen weisen darauf hin, dass
Hasan al-BasrT sehr gottesfiirchtig war und Gottes Zorn furchtete, weshalb er oft bedruickt war
und viel weinte. Im Gegensatz zum spateren tasawwuf-Verstandnis, das die Liebe Gottes im
religiésen Leben als Grundlage setzte, gilt Hasan al-Basri als Vertreter und Anfuhrer der
,,Basra-Zuhd-Schule*, die auf der Ehrfurcht vor Gott basierte und nur vor Gott volle Ehrfurcht
zeigte. Er war sehr gottesfurchtig, sich stets der Mangelhaftigkeit seiner Gottesdienste

bewusst und fiirchtete das Jenseits.

Seine Rolle in der Haditwissenschaft

Hasan al-Basri war sehr bekannt aufgrund seiner Tradierungen in der Haditwissenschaft,
sodass Hadite von ihm in den al-Kutub as-sitta (sechs sunnitischen Hadit-Sammlungen)
enthalten sind, weil er sich intensiv damit beschéftigte und groflen Wert darauf legte. Zu
dieser Zeit war die Haditwissenschaft noch nicht wirklich weit entwickelt. As-Sa‘bi erzihlte,
dass al-Basri jeden bestitigte, der einen Hadit tradierte, und nicht auf dessen sanad
(Uberlieferungskette des Hadit) achtete und manchmal sogar vergaB, von wem dieser tradiert
wurde. ‘Ali b. Zayd b. Gud erzihlte:

,Jch habe dem Hasan al-Basri einen Hadit tradiert und als er diesen Hadit
weitertberlieferte, fragte ich ihn, von wem er ihn gehort hatte. Er antwortete mir, dass er
es nicht wiisste, nur, dass diese Person dinn gewesen war. Ich antwortete ihm darauf,

dass ich es gewesen war, der ihm Uberliefert hatte.“

Obwohl er zu den Gerechten und Vertrauenswiirdigen gehorte, zeigt diese Uberlieferung von
‘Ali b. Zayd b. Giid, dass er kein gutes Gedichtnis hatte. Dies kann aufgrund der Menge der

Hadite sein, weil er sehr vieles horte und sich bemuihte, alles weiter zu tradieren.
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Wenn ein Hadit von vier Sahaba gehort wurde, nahm er an, dass er direkt vom Propheten
Muhammad kommt und er tradierte Hadite von Sahaba, die er selber gesehen hatte oder auch
nicht, weiter. Er uberlieferte Hadite mit sanad (Uberlieferungskette) oder auch ohne. Er zahlt
zu den Tiga (Gerechten und Vertrauenswiirdigen) und sieht die sinngemaRe’* Tradierung des
Hadit als erlaubt. Er gab also mehr Wert auf matn (Text des Hadit) und deshalb z&hlen viele
seiner tradierten Ahadit als Mursal-Hadite und aus diesem Grund wird gesagt, dass er von
jedem Hadite tradierte. Im Vergleich zu den grof3en spéteren Hadit-Gelehrten al-Buhart oder
Imam Muslim, die bei der Haditlberlieferung sehr viel Wert auf den sanad
(Uberlieferungskette) legten, zeigt Hasan al-BastT eine andere Art von Haditiiberlieferung, die
wegen seiner frommen Personlichkeit akzeptiert wird. Fir ihn war der Text wichtig und dass
er weiter tradiert wurde und nicht so sehr der Tradierer selbst. Dies kann auch deshalb sein,
weil er sehr viel mit den Sahaba in Kontakt war und aus dem Text heraus verstand, ob dieser
zur Lebensweise des Propheten bzw. der Sahaba, die nach seinem Vorbild lebten, passte oder

nicht.
Aufgabenstellung:

1. Ordne die einzelnen Sufi-Gelehrten ihren Merkmalen zu und beschreibe ihre Denkrichtung
(in mindestens 3-4 Satzen).

2. Spezialaufgabe fiir Gruppe A: Hasan al-Basri

b. Gruppenarbeit: Hasan al-Basri wurde in der Haditwissenschaft sehr geschatzt (darunter der
Sahaba Anas b. Malik). Was denkst du iiber seine Vorgehensweise in der
Haditwissenschaft, indem er mehr Acht auf den Text (matn) gibt als auf die
Uberlieferungskette (sanad)? Ist diese Vorgehensweise korrekt und zulassig? Diskutiert in
der Gruppe und begriindet eure Meinung.

c. Einzelarbeit: Die Ehrfurcht vor Gott ist fur die Denkrichtung von Hasan al-Basri
ausschlaggebend. Wieso ist es fir Muslime wichtig, dass sie nur vor Gott Ehrfurcht haben?

Schreibe deine eigene Meinung dazu.

™ Wenn es sich um ‘Ibada (Gottesdienst) handelt, darf nicht sinngemaR iiberliefert werden, oder wenn jemand
die Sprache und den Figh betreffend als Unwissender gilt, darf ebenfalls nicht sinngemaR, sondern nur
wortwortlich tradiert werden. Auch nach der allgemeinen Meinung der Gelehrten (al-gumhr) darf ein Hadit nur
von jemandem, der sich in der Sprache und in den Figh-Angelegenheiten auskennt, sinngeman tradiert werden.
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Arbeitsblatt 2.b: Gruppe B:

Die bekanntesten Grinder der Sufi-Lehre: Rabi‘a al-‘Adawiyya (714 oder 718 n.
Chr.-801 n. Chr.)

Rabi‘a al-'Adawiyya ist in Basra im Jahr 714 oder 718 n. Chr. geboren und im Jahr 801 n.
Chr. gestorben. Sie war die vierte Tochter einer armen Familie und hiefl? deshalb Rabi‘a (weil
sie die vierte Tochter war). Sie ist im jungen Alter eine Waise geworden. Auf Grund der
Hungersnot in Basra blieb sie alleine, ohne ihre Geschwister und wurde als Sklavin verkauft.
Am Tag musste sie schwere Arbeiten machen und die N&chte nitzte sie fur ihre
Gottesdienste. Es wird (Uberliefert, dass eines Nachts, wahrend sie ihren Gottesdienst
verrichtete, der ganze Raum von einem Licht beleuchtet wurde, sodass ihr Besitzer entschied,
sie zu befreien, weil er Angst hatte und eine solche Erscheinung nicht fir normal befand.
Nachdem sie eine freie Frau geworden war, vollbrachte sie ihre Hagg (Pilgerfahrt) und kehrte
nach Basra zuriick und fiihrte dort ihr Leben weiter. Viele wollten sie heiraten, wobei sie dies
immer ablehnte. Sie flihrte ein asketisches Leben und wollte sich nicht durch Heirat an das
Diesseits binden.”” Rabi‘a al-‘Adawiyya selbst hinterlieB keine Schriften, sondern lediglich

Gedichte oder Gebete, die ihr von anderen Autoren zugesprochen werden.

Im 7-8. Jh. n. Chr. gab es eine Tendenz zur Ehelosigkeit bei den Asketen, weil das
Gedankengut bei den mannlichen Asketen entstand, dass die Frauen sie vom Gottesdienst
ablenkten und ihre emotionale Hingabe und Entwicklung beeinflussten.” Dies kritisierten
einige Gelehrte sehr, weil der Prophet Muhammad (s.) selbst verheiratet war und die Frauen
des Propheten eine hohe Stellung haben, die ,,Miitter der Glaubigen™ genannt werden. Die
erste Frau des Propheten, Hadiga, die eine treusorgende Ehefrau war und eine groRe
Anteilnahme an den religiésen Erlebnissen des Propheten zeigte, an denen sie auch mit ihrem
VVermogen und ihrer Hilfe mitwirkte, z&hlt als ein gutes Beispiel.

Die reine Liebe zur Gott
Rabi‘a al-‘Adawiyya ist die zweite wichtige sufische Personlichkeit in Basra. lhr Weg
unterscheidet sich von dem Hasan al-Basris, da ihr Ausgangspunkt nicht Furcht, Besorgnis

oder der Wunsch ins Paradies zu gelangen ist, sondern sie strebte nur nach der Liebe Gottes.

2 Kiiciik, Hiilya & Ceyhan, Semih (2007). Rabia el-Adeviyye. Basrali kadin siifi (S. 380-382).
¥ Kipgak, Nur (2014). Kadin evliyalarin erkek olarak anilmasi iizerinde tevhit ve miicerretligin etkisi (S. 879-
890).
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Um diese Erkenntnis von Rabi‘a al-‘Adawiyya besser zu verstehen, sollte zuerst geklart
werden, was der Begriff Liebe bedeutet. Diesbeziglich sieht Hajatpour (2017) den Begriff
makabba zutreffend, weil auch im Koran dieses Wort benutzt und als eine Eigenschaft der
Menschen und Gottes genannt wird.™
Im Koran steht:
,O ihr, die ihr glaubt, wenn einer von euch von seiner Religion abféllt, so wird Gott (anstelle
der Abgefallenen) Leute bringen, die Er liebt und die Ihn lieben, die den Glaubigen gegentiber
sich umganglich zeigen, den Unglaubigen gegenlber aber mit Kraft auftreten, die sich auf dem

Weg Gottes einsetzen und den Tadel des Tadelnden nicht fiirchten. Das ist die Huld Gottes; Er

l4Rt sie zukommen, wem Er will. Gott umfalt und weiR alles.«"

Diesbezuglich berichtet Anas, dass der Prophet Muhammad (s.) sagte:
»Wer immer die (folgenden) drei Eigenschaften besitzt, findet Freude am Glauben: Wenn seine
Liebe zu Allah und Seinem Gesandten stérker ist als seine Liebe zu allem anderen, wenn seine
Liebe zu einem Menschen nur Allah gewidmet ist, und wenn er den Rickfall zum Unglauben
(Kufr) genauso verabscheut, wie er es verabscheut, ins Feuer geworfen zu werden* (Sahth al-
Buhari, Kapitel 1, Nr. 0016).
Um zu verstehen, was die Liebe in Bezug auf Gott bedeutet, ist es wichtig zu erkennen, was
das Wesen der Liebe bedeutet und was seine Bedingungen und Ursachen sind. Nach al-Gazalt
kann der Mensch nur das lieben, wortiber er Wissen und Erkenntnis hat. Es gibt zwei Wesen
der Liebe, das eine ist die Wahrnehmung von Dingen, die einem Lust bereiten. Die Dinge, die
wahrgenommen werden, konnen fiir einen lustvoll sein, ihm Schmerz bereiten oder weder
Lust noch Schmerz bewirken. Der Mensch liebt das, was ihm Lust bereitet und hasst, was ihm
Schmerz bereitet.”® | Die Liebe besteht also in der Neigung der Natur zu dem, was Lust
bereitet. Wenn sich diese Neigung befestigt und stark wird, so wird sie Liebesleidenschaft
genannt.“ Das zweite ist, dass die wahrgenommene Liebe, je nach Gegenstand oder Organ,
sich in verschiedenen Arten teilt und dadurch entsteht die Liebe.
Uber die Ursachen und Arten der Liebe schreibt al-Gazali, dass es fiinf Ursachen der Liebe
gibt, die erste ist, dass das Individuum sich selbst (also das eigene Ich) mit seiner

Vollkommenheit liebt, die zweite ist die Liebe der Wohltaten (also liebt man einen Menschen

™ Hajatpour, Reza (2017). Sufismus und Theologie. Grenze und Grenzeniiberschreitung in der islamischen
Glaubensdeutung.
" vgl. Koran: 5:54
® Gazzali, Aba-Hamid Muhammad lbn-Muhammad al-(1979). Das Elixier der Gliickseligkeit. Ubersetzt v.
Hellmut Ritter.
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wegen seines Handelns und diese Liebe kann sich vermehren oder vermindern), die dritte ist
die Liebe um dessen selbst willen (alles Lustvolle und Schone wird geliebt) und die vierte ist
die Liebe von dem Wesen der Schonheit. Diese Schonheit ist nicht beschrankt auf das
AuBere, sondern die ,,Schonheit eines Dinges besteht darin, dass die seinem Wesen
entsprechende und ihm mdgliche Vollkommenheit an ihm in Erscheinung tritt. Die filinfte
und letzte Ursache der Liebe ist ,,die verborgene innere Verwandschaft zwischen dem
Liebenden und dem Geliebten.“ All diese funf Ursachen finden sich bei der Gottesliebe
zusammen, weil nur Gott der Liebe wirdig ist. Nach al-Gazali ist ,die hdchste
Vollkommenheit, die der Mensch erreichen kann, [...] die, dass die Liebe zu Gott sein Herz
so erfullt, dass sie alles andere aufhebt, und wenn das nicht mdglich ist, sie doch die Liebe zu

allen anderen Dingen (iberwiegt.*

Rabi‘a al-‘Adawiyyas bekannteste Lehre ist die reine Liebe und Freundschaft zu Gott und sie
gilt als die Erste, die das in Worten ausdriickte. Jeder, der wahrhaftig liebt, sucht nach der
Innigkeit mit seinem Geliebten, so auch der wahre Glaubige mit Gott. Diese Liebe soll, ohne
Furcht vor der Holle oder Wunsch nach Paradies sein, sondern nur um Gottes willen bestehen.
Das gesamte Streben und Tun soll deshalb sein, nicht um die Friichte des Paradieses zu
bekommen, sondern nur um Gottes Wohlgefallen zu erlangen. Also sollen sich die Glaubigen
um der N&he zum Schopfer willen und um seiner Liebe willen bemihen. Rabi‘a soll auch sehr
oft wie Hasan al-Basri traurig gewesen sein, aber nicht, weil sie hoffnungslos war oder Gottes
Strafe furchtete, sondern aufgrund der groen Liebe und tiefen Sehnsucht nach Gott.”” Sie
bezog sich auf die Sura al-Ma’ida: ,, Wer sich Gott und seinen Gesandten und diejenigen, die
glauben, zu Freunden nimmt (gehdrt zu ihnen): Die Partei Gottes sind die Obsiegenden. “’®
und interpretierte dies mit zwei Vorlieben. Eine ist der Ausdruck der Liebe ihrer Verbindung
zu Gott und die andere ist die Liebe, die Gott in ihr erschaffen hat und deren nur Er wirdig
ist. Rabi‘a al-‘Adawiyya weist auf zwei Arten von Gottesliebe. Die erste ist die Liebe, die
dazu fihrt, sich von allem abzuwenden, was zur Ablenkung von Gottes Gedenken fiihrt, aber
in der Hoffnung auf Belohnungen von Gott, die andere ist die Liebe zu Gott, nur weil Er Gott
ist, was mit keinen Erwartungen verbunden ist. Nach ihr ist die zweite Liebe die wahre Liebe

gegentber seinem Schopfer, die sein soll, und sie sagt deshalb:

" Sunar, Cavit (1978). Ana hatlartyle Islam Tasavvufu tarihi.
"8 vgl. Koran: 5:56.
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,,O Gott, wenn ich Dich aus Furcht vor der Holle anbete, so verbrenne mich in der Hoélle, und

wenn ich Dich in der Hoffnung auf das Paradies anbete, so entziehe es mir; doch wenn ich Dich

um Deiner selbst willen anbete, so enthalte mir Deine ewige Schonheit nicht vor.«"

Sie strebt nach einer aufrichtigen Liebe, die nicht egoistisch oder kurzzeitig ist, sondern eine

Liebe, die dauerhaft ist, namlich die Liebe zur Schonheit Gottes.
Aufgabenstellung:

1. Ordne die einzelnen Sufi-Gelehrten ihren Merkmalen zu und beschreibe ihre Denkrichtung
(in mindestens 3-4 Satzen).

2. Spezialaufgabe fiir Gruppe B: Rabi‘a al-' Adawiyya

a. Einzelarbeit: Rabi‘a al-'Adawiyya war fir ihre reine Gottesliebe bekannt. Inwieweit und
unter welchen Umstanden kann diese Denkweise von einer/m européischen Muslim/in
umgesetzt werden?

b. Gruppenarbeit: Rabi ‘a al-'Adawiyya hatte nie geheiratet, weil sie der Meinung war, dass
die Ehe sie von ihren Gottesdiensten ablenken wirde. Vergleiche diese Haltung mit dem
Leben des Propheten Muhammad (s.) und schreibe deine eigene Meinung dazu. Begriinde
deine Meinung und versuche diese aus den Hauptquellen (Koran und Sunna) zu belegen.

™ Schimmel, Annemarie (1992). Dein Wille geschehe. Die schonsten islamischen Gebete.
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Arbeitsblatt 2.c: Gruppe C:
Die bekanntesten Griinder der Sufi-Lehre: Al-Gazali (1058 n. Chr. - 1111 n. Chr.)

Al-Gazalis vollstandiger Name lautete Aba Hamid ibn Muhammad al-Gazali at-TasT as-Safi‘T
und er wurde im Jahre 1058 n. Chr. in Tas, in der Provinz Horasan (im heutigen Iran),
geboren und starb im Jahr 1111 n. Chr. Er ist bekannt als groRer Denker und wird zum ersten
Mal in der islamischen Geschichte mit dem Ehrentitel ,Der Beweis des Islams (huggat al-
Islam)* bezeichnet.®® Al-Gazali zahlt bis heute zu den bedeutendsten religidsen Denkern des
Islams. Ihm ist die Einfiihrung der aristotelischen Logik und Syllogistik in die islamische
Jurisprudenz und Theologie zu verdanken. Damals herrschten die Seldschuken Uber das
Territorium des heutigen Iran und al-Gazali wurde in seiner Heimatstadt sowie in Nischapur
erzogen.®! Sein Vater war ein Handarbeiter (Wollspinner), der ein frommer Mann war und
seine Mutter war eine Hausfrau. Bevor er starb, hat er einen Mystiker mit der Flrsorge fur
seine beiden S6hne beauftragt und dieser nahm den Auftrag wahr und erzog die beiden Séhne
zur Gottesliebe, sodass einer von ihnen der berlihmte islamische Gelehrte Aba Hamid al-
Gazali wurde und der andere, Ahmad al-Gazali, ein Prediger. Vermutlich hat die Mutter die
Jugendzeit ihres Sohnes Abii Hamid al-Gazali miterlebt. Al-Gazali hatte einen Onkel, der
Ahmad hiel§, der islamisches Recht studiert hatte und ein Buch mit dem Namen Al-Wasit
verfasste, das eine Einfiihrung in das islamische Recht darstellte.?2 Muhammad al-Gazali war
ein muslimischer ,,Denker, islamischer Universalgelehrter, Scheich, Philosoph, Lehrer,
Mystiker und Erzieher, der die gesamte intellektuelle Breite, die spirituelle Tiefe und den
geistigen Reichtum des Islams herausgefordert hat* (al-Daghistani, 2014, S. 8) und z&hlt zu
den wichtigsten Theologen und Sufis.

Bei berithmten Lehrern, wie Abu ‘Ali al-Farmidi (gest. 1084) und bei Diya‘ ad-Din al-
Guwaini (gest. 1085), der der beriihmteste Gelehrte seiner Zeit und Leiter der Nizamiya-
Schule in Nischapur war, studierte al-Gazali islamisches Recht und Sufismus. Nachdem sein
Lehrer al-Guwaini gestorben war, ging er nach al-Mu‘askar an den Hof von Nizam al-Mulk
und wurde dort wegen seiner Gelehrsamkeit im Jahr 1091 n. Chr. Lehrer an der Hochschule
Nizamiya in Bagdad, wo er bald zu grolRer Berihmtheit gelangte und 300 Studenten hatte, die

an seinem Unterricht teilnahmen.

8 Al-Daghistani, Raid (2014). Muhammad al-Gazali. Erkenntnislehre und Lebensweg.

8 Al-Gazzali, Abi-Hamid Muhammad Ibn-Muhammad (1979). Das Elixier der Gliickseligkeit. Ubersetzt von
Hellmut Ritter.

8 Al-Ghazali, Abii-Hamid (2010). Der Erretter aus dem Irrtum.
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Seine Erkenntnisslehre

Allerdings geriet al-Gazali in eine innere Krise, die er nicht gleich Giberwinden konnte und die
ihn zwang, sein Leben zu &ndern und deshalb gab er sein Lehramt auf und ging nach
Damaskus. Nach der Pilgerfahrt im Jahr 1106 n. Chr. verbrachte er zehn Jahre lang als

wandernder Derwisch in der Abgeschiedenheit.

Die Suche nach der Wahrheit beschaftigte al-Gazali sehr und all die Schulen und Sekten
konnten seine Fragen nicht gut genug beantworten, was ihn zu einer absoluten Skepsis
brachte — er erkannte, dass die Lehren und Dogmen der verschiedenen Schulen und Sekten
auf ihren Wahrheitsgehalt kritisch tberpruft werden sollen, um eine richtige, unzweifelhafte

Erkenntnis zu gewinnen.

Die Uberlieferung des Propheten Muhammad: ,,Die Menschen schlafen, und wenn sie sterben,
so erwachen sie!*, brachte al-Gazali dazu, herausbekommen zu wollen, ob jener Zustand der

Sufis, von dem sie behaupten, dass es der Zustand des wahren Wachseins ist, wahrhaftig ist.

Er machte sich daran, prufte kritisch alle damals herrschenden Schul- und Sektenlehren und
kam zur Schlussfolgerung, dass Mystiker Menschen der Erlebniszustéande sind, wo ihnen nur
dass bleibt, was nicht durch Zuhéren und Lernen, sondern durch innere Erfahrung und

Handeln zu erlangen ist.
So schrieb er in seiner Autobiographie ,,Der Erretter aus dem Irrtum “:

,Ich wusste mit Gewissheit, dass die Safi diejenigen sind, die auf dem Wege des
erhabenen Gottes voranschreiten, besonders weil ihre Lebensweise die beste aller
Lebensweisen, ihr Weg der richtigste aller Wege und ihre Gesinnung die reinste aller
Gesinnungen ist. Ja sogar, wenn man die Vernunft aller Verninftigen, die Weisheit aller
Weisen und das Wissen der Gelehrten, denen sich die Geheimnisse der Offenbarung
erschlossen haben, in sich vereinigte, um auch nur etwas von der Lebensweise und der
Gesinnung der Safi zu verdndern und durch etwas Besseres zu ersetzen, so wirde ihnen
dieses nicht gelingen. Denn alle ihre Bewegungen und Ruhehaltungen, in inrem AuReren
wie auch im Inneren, sind der Lichtnische der Prophetie entnommen. Hinter diesem
Lichte der Prophetie gibt es kein anderes Licht auf Erden, von dem Erleuchtung erlangt

werden kann.«

Er strukturierte die Erkenntnisstufen in finf aufeinander folgende Stufen, die bis zur inneren
Erkenntnis fihren. Die erste Stufe der Erkenntnis stellt die wahrnehmende Seele rih hassas
dar, die mit ihren funf Sinnen die AulRenwelt wahrnimmt. Die zweite Stufe ist die vorstellende

Seele rith hayalr, die sich der Erfahrungen der wahrnehmenden Seele vergewissert und sie
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aufbewahrt. Die dritte Stufe stellt die rationale Seele rih ‘aqli dar, wo die rein rationalen
Kategorien wie Notwendigkeit, Moglichkeit und Unmdglichkeit wahrnehmbar werden. Die
vierte Stufe ist die denkende Seele rith fikri, worunter eine hohere Funktion der verniinftigen
Seele verstanden wird, weil sie rationale Erkenntnisse aufgreift und zwischen ihnen
Zusammenhange und Parallelen herstellt. Die letzte und wichtigste Stufe, um das sichere
Wissen zu erlangen, ist das, was er als Schmecken (dauq) bezeichnet hat, wo nicht nur bloRRe
Erkenntisse vorhanden sind, sondern mit der Erkenntnis auch ein inneres Erlebnis bzw. eine
Erfahrung einhergeht, die hoher als das Wissen ist. Die letzte Erkenntnisstufe ist eine
Angelegenheit des Herzens, die eine zentrale Rolle bei al-Gazal1 spielte. Es geht also darum,
dass man sich von weltlichen Dingen abwendet und Gott allein zuwendet, was auch im
Koran® erwahnt wird. Dies ist mit dem reinen Herzen méglich, dass das wichtigste Organ ist
und die Menschen auf den Weg ins Paradies fiihrt. Dies spielt bei der sufischen Erziehung
eine wichtige Rolle, weil durch die Reinigung des Herzens der Mensch sich selbst und seinen
Schopfer erkennt, sodass er dann nach dem Wunsch seines Schopfers handeln und seine groRRe
Liebe zu Gott zeigen kann. Nach al-Gazali soll man sich selbst erkennen (Selbsterkenntnis)
und dann kommt als Zweites, dass man seinen Schopfer erkennt (Gotteserkenntnis) und dann
die diesseitige Welt und zuletzt die jenseitige Welt. Al-Gazali zeigte auch, dass der Prophet
uber Erkenntnisse verfugte, die nicht allen Menschen zugénglich sind. Durch seine kritische
Forschung leistete er auf dem Gebiet der islamischen Philosophie grofRe Arbeit und fand
heraus, dass es bei den Sufis nicht um praktische Regelungen geht, sondern um eine
erzieherische, heilende Behandlung der Seele, die auch als Heilmethode angewendet werden

kann.

Al-Gazalis Werke, die er im Laufe seines Lebens niedergeschrieben hat, behandeln
verschiedene Themen. Von der Aufgabe seiner Lehrtatigkeit bis ins Jahr 1095 hat er
vermutlich 17 Werke geschrieben. Einige davon sind: Die Absichten der Philosophen, Die
Inkoh&renz der Philosophen, Der Erretter aus dem Irrtum (eine Autobiographie), Das rechte
MaR in der Glaubenslehre, Vierzig Kapitel Gber die Prinzipien der Religion, Das Kriterium
der  Unterscheidung  zwischen Islam und  Gottlosigkeit,  Neubelebung  der

Religionswissenschaften.

Aufgabenstellung:
1. Ordne die einzelnen Sufi-Gelehrten ihren Merkmalen zu und beschreibe ihre Denkrichtung

8 Vgl. Koran: 73:8: ,,Gedenke des Namens deines Herrn und weihe dich ihm in vollkommener Weihung.
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(in mindestens 3-4 Satzen).

. Spezialaufgabe fiir Gruppe C: Al-Gazali

. Gruppenarbeit: Beschreibt die 5 Erkenntnisstufen nach al-Gazali und was ihr aus der Stufe
Schmecken (dauq) versteht. Gibt als Verstandigung ein Beispiel dazu.

. Einzelarbeit: Al-Gazali fiel in seinem Leben in eine Krise, die er nicht gleich iiberwinden
konnte. Warst du auch einmal in einer Krise und wusstest nicht, was richtig ist?

Wenn, ja: Wie hast du diese Krise tberwunden? Was hast du gemacht?

Wenn, nein: Was wiirdest du tun, wenn du in so eine Situation wie al-Gazali gelangst?

Vergleiche deine magliche Vorgehensweise mit der von al-Gazali.
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Arbeitsblatt 2.d: Gruppe D:

Die bekanntesten Griinder der Sufi-Lehre: Ibn al-‘Arabi (1165 n. Chr. — 1240 n. Chr.)

Sein vollstandiger Name lautet: Muhammad Ibn ‘Ali Ibn Muhammad Ibn al-‘Arabi, wobei er
sich selbst in seinen Schriften mit dem Namen Ibn al-‘Arabi vorstellt. Er ist bekannt als der
groRte Meister (Saih al-Akbar), der Wiederbeleber der Religion, der im Jahre 1165 n. Chr. als
einziger Sohn einer gebildeten Familie in Murcia geboren wurde und im Jahre 1240 n. Chr. in
Damaskus gestorben ist.®* Von seiner Abstammung her war er rein arabisch, man vermutet,
dass seine Vorfahren aus dem Jemen nach Spanien eingewandert sind.®

Ibn al-*Arabi wuchs in einer religiosen und in Staatsgeschaften aktiven Umgebung auf, in der
er durch seinen Vater mit Regierungsleuten und durch seinen Onkel (mutterlicherseits) mit
Sufis in Kontakt kam. In Marokko und Andalusien gab es die schwere Krankheit Pest, die
auch Ibn al-*Arabi (mit zwolf Jahren) ansteckte und zu einer tiefen Bewusstlosigkeit flhrte.
Wahrend seiner Bewusstlosigkeit sah er grasslich aussehende Leute, die ihm schaden wollten.
Danach sah er ein Wesen, das Freundlichkeit, Kraft und einen wunderbaren Duft ausstromte
und die grasslich aussehenden Gestalten besiegte. Als er fragte, wer diese gute Gestalt ist,
bekam er die Antwort, dass es die Siira Yasin ist. Als er wieder zu Bewusstsein kam, sah er,
dass sein Vater die Stra Yasin fertig rezitierte. Ein anderes Erlebnis, das ihn zu einer
Entscheidung brachte, war in seiner Jugendzeit, als er wegen dem Studium des Korans bei
seinem Lehrer al-Hayyat war. Hier weil3 man aber nicht, auf welche Art und Weise dieser Ruf
zu Gott stattgefunden hat.

Ibn al-*Arabis Erkenntnis

Als 1bn al-°Arabi 18 Jahre alt geworden war, lernte er die Koranlesekunst bei vielen Gelehrten
und studierte zugleich auch die wichtigen Hadit- und Figh-Biicher bei vielen Rechtsgelehrten.
Mit 20 Jahren ging er den Weg eines Mystikers, auf dem er in kurzer Zeit sufische
Erkenntnisse ohne einen Scheich erreichte. Er bekam eine igaza (Befugnis) und durfte seine
Erkenntnisse weitergeben. Er durfte auch vielen Scheichs und Sufis (etwa 72) begegnen und
von ihnen profitieren, die er wéhrend langer Reisen aufsuchte. In seinem Leben spielten die
Reisen (im Jahr 1202 n. Chr.: Kairo, Paléstina, Medina, Mekka [blieb zwei Jahre dort],

Bagdad, Mosul, Konya, Damaskus, Hebron, Sivas und Malatya) eine grof3e Rolle.

# Rahmati, Fateme (2007). Der Mensch als Spiegelbild Gottes in der Mystik Ibn Arabis.
% Giese, Alma (Hrg.) (2002). Ibn 'Arabi Urwolke und Welt. Mystische Texte des GroRten Meisters.
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Ibn al-*Arabis Werke

Ibn al-*Arabis Werke behandeln immer die Beziehung zwischen dem Schopfer und der Welt.
Diese Werke umfassen alle Bereiche vom religiosen Gesetz bzw. von den Prinzipien der
Rechtsprechung bis hin zur Metaphysik. Nach einer Schatzung hat er mehr als 400 Schriften
verfasst, viele davon existieren immer noch als Handschrift. Einige davon sind: al-Futtihat al-
Makkiya (Mekkanische Eroffnungen), Fusiis al-hikam (Die Ringsteine der Weisheitsworte)

und der Diwan (ein dreibéndiges poetisches Werk), usw.
Ibn al-¢Arabis Lehren

Aus den Lehren Ibn al-‘Arabis sind zwei Grundlagen nicht wegzudenken. Die erste
Grundlage ist, dass im Islam der Koran das Wort Gottes ist und die zweite Grundlage sind die
Uberlieferungen des Propheten Muhammad. Nach ihm sind alle anderen Dinge des
Universums auch ein Zeichen Gottes und haben ihre Form in der gottlichen Wirklichkeit

angenommen.

Der Mensch als Spiegelbild Gottes
In diesem Teil wird versucht, das Menschenbild Ibn al-‘Arabis darzustellen. Dies wird
hauptséchlich mit Hilfe von Rahmatis (2007) Buch durchgefihrt.

Das Sein des Menschen: Der Mensch wird nach dem Hadit ,,Gott hat den Menschen nach

86¢¢

seinem Bild geschaffen™ als ein Wesen mit gottlicher Natur dargestellt.

Nach Ibn al-‘Arabi ist die gesamte Schopfung, inklusive des Menschen, eine Einheit, die
hinsichtlich ihres Inneren Gott ist und &uRerlich als Geschdpf erscheint und der Mensch ist
das einzige Wesen, das Gott in seiner Ganzheit spiegelt. Jeder Mensch ist ein allumfassendes
Wesen und spiegelt die gesamte Schopfung in seiner Wesenheit, aber der Unterschied
zwischen den Menschen héngt von ihrer Erkenntnis und Bewusstheit uber Gott ab. Er ist der
Meinung, dass Gott die Menschen in bester Form geschaffen und ihn alle Namen Gottes
gelehrt hat, weil das menschliche Wesen eine hohere Position als die Engel hat, auRer den
hochsten Engeln. Jedes Wesen erkennt Gott so weit, wie es ihm seine eigene Wesenheit
ermoglicht. Auch die Engel kdnnen Gott nach ihrer Erkenntnis wiirdigen und preisen, wobei

diese Erkenntnis beschrénkt ist, weil sie nur einen Teil der gottlichen Namen kennen.

Die Besonderheit des Menschen: Der Mensch wird laut Ibn al-¢Arabi aus zwei Griinden

gegentber anderen Lebewesen bevorzugt. Erstens besitzt der Mensch eine doppelte Form

8 Ist bzgl. seiner Authentizitat unter den islamischen Theologen umstritten.
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(Bild Gottes und Bild der Welt) und ist die Manifestation des Namens Allah, weil der Name
Allah alle anderen Namen umfasst. Der Mensch wird als ein Teil der gesamten Schépfung
betrachtet und ist nach dem Bild Gottes geschaffen. Der zweite Grund nach Ibn al-*Arabf ist,
dass der Mensch den géttlichen Geist besitzt, den man auch als das Innere des Menschen

bezeichnen kann.

Das Herz als Sitz des gottlichen Geistes: Das Herz ist das Haus des gottlichen Geistes, wobei
man dies nicht mit dem korperlichen Herz vergleichen darf. Das im Hadit: ,,Weder mein
Himmel noch meine Erde umfasst mich. Aber das Herz meines glaubigen Dieners hat Raum
fiir mich* gemeinte Herz hat eine geistige Bedeutung, daher darf man ihn nicht mit dem
korperlichen verwechseln. Man kann das Herz bei den Sufis mit der in Gott vertrauenden
Seele oder dem befehlenden Geist vergleichen, wie es im Koran (17:85) beschrieben wird. Im
Sufismus wird das Herz als Wohnstitte Gottes, Ort der Erkenntnis Gottes, Ort der
Offenbarung oder Spiegel des gottlichen Lichtes verstanden und die Erkenntnis wird laut

Koran als eine Eigenschaft eines guten Herzens anerkannt.

,»In Ibn al-°Arabis Menschenbild spielt das Herz eine wichtige Rolle. Es ist einerseits der
Raum des gottlichen Geistes im Menschen und andererseits das Erkenntnismittel, durch
das er Gott kennt und ihm nah kommen kann. Darum kann behauptet werden, dass das
Herz das verbindende Element des ontologischen und epistemologischen Aspekts von Ibn
al-‘Arabis Menschenbild ist.*

Zusammenfassend kann man sagen, dass nach Ibn al-‘Arabi alle Dinge des Universums ein
Zeichen Gottes sind, die dazu fiihren sollten, den Schopfer in bester Art und Weise zu
verstehen und die als eine Briicke zu verstehen sind, um Gott ndher zu kommen. In seinem
Gedankensystem spielt vor allem das Herz eine bedeutende Rolle, das er nicht mit anderen
Korperteilen vergleicht, denn das Herz ist der Ort der Offenbarung und Erkenntnis, also in

anderen Worten ist es die Stelle, in der der Mensch seinem Schopfer nahe kommt.
Kritik tber seine Vorstellung:

Auf den Hadit: ,,Gott hat Adam nach seinem Ebenbild erschaffen, der fir islamische
Theologen umstritten ist, beziehen sich viele Sufis und auch Ibn al-*Arabi als einen gesunden
Hadit. Im Islam gibt es einen festen Grundsatz, dass niemand und nichts Gott gleich ist und
Ihm in irgendeiner Weise &hnelt. Bei diesem Hadit ist nicht die offensichtliche Bedeutung
gemeint. Gott hat den Menschen in schonster und bester Form erschaffen (Koran 95:4), ihm
von Seinem Geist eingehaucht und ihn mit Seinen Eigenschaften ausgestattet (Wissen, Wille

usw.). Diese Ebenbildlichkeit driickt somit die perfekte Erschaffung des Menschen und seine
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starke Bindung zu Gott aus und demonstriert zugleich auch die Perfektion und Macht Gottes.
Im Allgemeinen ist das Thema der Mensch als Spiegelbild Gottes nach Ibn al-°Arab1 aufRerst
komplex, aber nach einer genaueren Auseinandersetzung wird erkennbar, dass Ibn al-‘Arabi
mit seinem Gedankengut nicht vorhat, die Menschen mit Gott zu vergleichen, sondern aus

dieser Sichtweise heraus versucht, die Allwissenheit und Allmachtigkeit Gottes darzustellen.
Aufgabenstellung:

1. Ordne die einzelnen Sufi-Gelehrten ihren Merkmalen zu und beschreibe ihre Denkrichtung
(in mindestens 3-4 Satzen).

2. Spezialaufgabe fir Gruppe D: Ibn al-‘ Arabi

a. Gruppenarbeit: Inwieweit ist es als Mensch moglich, eins mit seinem Schopfer zu werden?
Wo sind die Grenzen im Islam? Besprecht und diskutiert in der Gruppe dariber und
schreibt eure Meinung auf.

b. Einzelarbeit/Gruppenarbeit: Was meint Ibn al-*Arabi mit der Aussage: ,,Das Herz ist der
Sitz des gottlichen Geistes*“? Inwieweit konnt ihr seine Vorstellung, die von Gelehrten

kritisiert wurde, nachvollziehen? Besprecht eure Ergebnisse in der Gruppe!
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Problemldsung

Lest die Texte (Ayat & Hadit) durch und beantwortet in der Gruppe die Fragen, sodass

ihr mit der Klasse Uber eure Ergebnisse diskutieren konnt!

Ayat/Verse:

- Und bei den Menschen und den Tieren und dem Vieh gibt es Arten von verschiedener

Farbe. So ist es. Wahrlich, Gott fiirchten unter seinen Dienern eben die Gelehrten. Gott ist

méchtig und voller Vergebung. (Koran 35:28)

- Sprich: Wenn ihr Gott liebt, dann folgt mir, so wird Gott euch lieben und euch eure Stinden

vergeben. Und Gott ist voller Vergebung und barmherzig. (Koran 3: 31)
Hadnt:
“Wahrlich, Allah, Der Allmichtige und Erhabene, sprach: Wer sich mit einem Meiner
Schitzlinge verfeindet, dem erklére Ich den Krieg. Und wenn Mein Diener Meine Nahe
durch etwas sucht, das Ich am meisten liebe, so findet er nichts besseres als das, was Ich
ihm zur Pflicht (Fard-Gebet) auferlegt habe. Und Mein Diener hort nicht auf, Meine Néhe
durch freiwillige Leistungen zu suchen bis Ich ihn liebe. Und wenn Ich ihn liebe, so bin Ich
seine Ohren, mit denen er hort, seine Augen, mit denen er sieht, seine Hande, mit denen er
zupackt, seine Fuf3e, mit denen er schreitet. Und wenn er Mich um etwas bittet, so gewahre
Ich es ihm, und wenn er bei Mir Zuflucht sucht, gebe Ich ihm Zuflucht bei Mir. Und Ich
habe nicht vor etwas gezogert, wie Ich vor dem Leben Meines glaubigen Dieners zogere;
denn er mag nicht den Tod, und Ich mag nichts tun, was ihn betriibt.” (Sahih al-Buhari,
Hadith Nr.6137)
Fragen bzw. Aufgaben zum Text:

- Finde eine Uberschrift fiir jeden Vers/Hadit.

- Formuliere mundlich das Thema des Textes in eigenen Worten.

- Worin besteht der Kern seiner Aussagen?

- Was will der Text mitteilen? Welche Absicht steht dahinter?

- Vergleiche es mit den Denkweisen von Hasan al-BasrT und Rabi ‘a al-*Adawiyya.
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