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1  Uberblick

Diese Arbeit verfolgt das Ziel, einen kleinen Blick in die Gedankenwelt eines Denkers
zu erhaschen, der den Islam maBgeblich beeinflusst hat und einen zweifelsohne
kostbaren Beitrag fiir das allgemeine Gedankengut der Menschheit erbrachte.
Hauptaugenmerk dieser Arbeit liegt darin, die Herangehensweise von al-Gazall an
Themen, die die Menschheit seit jeher beschiftigen, dem Leser ndher zu bringen. Um
einen passenden Kontext zu schaffen, mag es die eine oder andre Abschweifung geben,
die jedoch immer in Relation zu Hauptthema steht.

Einer der Punkte die dies veranschaulichen, ist die historische Herangehensweise an das
Thema Sufismus im Allgemeinen. Es mag dem Leser als eine Art Abschweifung
erscheinen, die jedoch einen nicht minder wichtigen Beitrag leistet, um der komplexen
und verstrickten Welt des Sufismus etwas an Komplexitit zu nehmen, sowie es der Fall
bei fast jedem wissenschaftlichen Thema ist. Folgende Zeilen sind nicht mehr als eine
kleine Einleitung in eine Gedankenwelt, die ein ganzes Leben gebraucht hat um
auszureifen, weshalb es nur allzu verstdndlich ist, dass durch meinen beschrinkten
Verstand, gepaart mit der Kiirze oder Lange, in der diese Arbeit verfasst wurde, eine
gewisse Unzulidnglichkeit nicht ausgeschlossen werden kann. Ich hoffe jedoch, dass die
Arbeit trotzdem bewirkt, den einen oder anderen Denkanstof3 hervorzurufen.

Die Arbeit ist chronologisch aufgebaut und ihr Herzstiick ist mit Sicherheit al-Gazalis
Lebenswerk Ihya’ ‘uliim ad-din. ' und meine bescheidenen Uberlegungen dazu.
Aufgrund der nicht komplett vorhandenen Ubersetzung aus dem Arabischen, habe ich
die signifikantesten Stellen ausgewdéhlt und mit einem ausfiihrlichen Kommentar

versehen, um jene Sufi Aspekte, die von Bedeutung sind, hervorzuheben.

' Gazzall, A-H. M. (1982). Wiederbelebung der Religionswissenschaften (lhya’ ‘ulim ad-dn.
al- Qahira: Maktabat al-Adab.



2 Einleitung

Was ist Sufismus? Wenn man {iber Sufismus ganz allgemein spricht, sollte man den
Begriff sowohl auf der sprachlichen, linguistischen als auch ideologischen Ebene
untersuchen. Spricht man {iber eine sprachliche, linguistische Untersuchung, dann geht
es wohl um die Etymologie des Wortes Sufismus oder Sufi. In der Literatur finden sich
verschiedene Erklarungen fiir das Wort Sufismus. &l xe owe hat in seinem
beriihmten Werk s saill 3lis eine Reihe von Erklérungen fiir die Etymologe des Worts
gebracht, von denen in dieser Arbeit im nachfolgendem die wesentlichen vorgestellt

werden:

Sufismus kommt von 4 s>, Weil der Sufi sich Gott ergibt, wie ein Stiick Wolle das auf
dem Boden gelegt ist.”

Sufismus kommt vom Arabischen Wort 4= was so viel wie Eigenschaft bedeutet. Im
Sufismus geht es ndmlich darum, sich mit den guten Charaktereigenschaften zu
bestiicken und die schlechten zu verwerfen.*

Sufismus kommt vom Arabischen Wort —all | was so viel wie Reihe heifit. Weil es im
Sufismus hauptsdchlich darum geht, mit dem Herzen und den gottesdienstlichen
Handlungen in der ersten Reihe zu sein.’

Das Wort Sufismus kommt vom arabischen Wort < sl || zu Deutsch Wolle*. Weil die
Sufis es bevorzugten grobe Wolle zu tragen, um sich das asketische Leben
anzugewohnen bzw. sich ihm zu widmen.®

Sufismus kommt von sl also der Reinheit, gemeint ist hier wohl die Reinheit des
Herzens und zwar sollen alle Taten des Menschen ausschlieBlich Gott und niemand

anderem gewidmet sein.’

% Die ersten Sufis die mit Wollgewandern gesichtet wurden, sind auf das zweite Jahrhundert
zurlckzufihren. Knysh, A. (2000). Islamic mysticism: a short history. Leiden [u.a]: Brill.S.7
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21.07.2012]
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Im heutigen einundzwanzigsten Jahrhundert, angesichts der Globalisierung sowie der
langsam  voranschleichenden  Polarisierung  vieler ~ Dogmen  durch  die
Instrumentalisierung der Medien, mag sich der eine oder andere Mensch auf die Suche
nach dem sanften Gesicht des Islam machen. Ob man da zwangsldufig dem Sufismus
auf die Spur kommt, bleibt letztlich der einzelnen Person iiberlassen. Zweifelsohne wird
der Sufismus jedoch im Westen mit sehr viel mehr Wohlwollen betrachtet als manch
andere Stromung innerhalb des Islam. Einer der Griinde dafiir ist sicherlich das enorme
Spektrum, das der Sufismus umfasst, sowohl auf dogmatischer als auch auf
metaphysischer aber auch linguistischer Ebene. Annemarie Schimmel beschreibt
treffend dieses Phinomen, in dem sie sagt:

“Als die europdischen Orientalisten sich erstmals um 1800 mit dem Sufismus zu
befassen begannen, und dabei vor allem die augenfélligen Sufis, die
umherschweifenden, heulenden, tanzenden Derwische beschrieben, schien es ihnen, als
habe der Sufismus sehr wenig mit dem Islam zu tun, und vielleicht ist einer der
Anziehungspunkte, die dieses Phdnomen fiir den westlichen Leser oder Beobachter so
faszinierend machen, gerade seine scheinbare Ferne vom Gesetzes-Islam.” ®

Zu beachten gilt die Benutzung des Wortes scheinbar in Schimmels Text. Da das
westliche Verstindnis des Islam im Allgemeinen als ziemlich oberfldchlich ist, wie ein
tiefes Verstdndnis von Frau Schimmel hier bestétigt.

Diese Arbeit verfolgt das Ziel, anhand von Abii Hamid Muhammad bin Muhammad al-
Gazalis Werk, die Wiederbelebung der Religionswissenschaften, die verschiedenen
Variationen sowie deren Ursprung im Sufismus zu erdrtern und des Weiteren einen
kleinen Einblick in dessen Denkweise und Entwicklung zu vermitteln, und nicht zuletzt
aufzuzeigen, wo sich der Sufismus mit der Orthodoxie trifft und wo sie wieder
auseinander gehen.

Als ein in Europa lebender Mensch erachte ich es filir ganz wesentlich, sich mit Themen
wie diesen vertraut zu machen. Alleine schon deswegen, um sich ein eigenes und
unabhingiges Bild von einer Religion, die zunehmend ins Kreuzfeuer gerét, zu machen.

Um nun auf die Frage zuriickzukommen, was denn der Sufismus letztendlich sei, kann

TNl se e, Gisall Glis S 9,10, Online Version http://www.soufia.org [Zugriffsdatum:
21.07.2012]

® Schimmel, A. (2003). Eine Einflhrung in die Islamische Mystik . Mliinchen: Beck.S.7



man viele Antworten geben. Al-Gunaid ° einer der bekannten islamischen Mystiker
fritherer Zeit zum Beispiel, verstand den Sufismus als eine Art Mischung zwischen
Aufrichtigkeit und Askese. IThm werden folgende Definitionen zugeschrieben ,,im
Sufismus geht es darum mit bzw. bei Gott ohne Hindernis zu sein“.'® Weiters sagt er
,,Wenn sie einen Sufi sehen der sich um AuBerlichkeiten kiimmert, dann seien sie sich
sicher, dass das Innere verdorben ist“. Dagegen definierte gzl »=l sl ein
Zeitgenosse von al-Gunaid Sufismus mit den Worten ,,Nichts zu besitzen und von nichts
besessen zu werden®."?

Er verkniipfte im Gegensatz zu al-Gunaid den Sufismus hauptsichlich mit Askese.
Ich bin der Auffassung, dass jede noch so préizise Beschreibung des Sufismus
unzuldnglich ist, da es sich wie spéter noch ausgefiihrt werden soll, um eine personliche
Erfahrung des Einzelnen handelt und diese in Wortern auszudriicken, mag der einfachen
Verstidndigung dienlich sein, vergisst dabei jedoch die dahinterliegende Essenz. Doch da
es sich hier um eine schriftliche Abhandlung der Thematik handelt, mochte ich den
Sufismus ganz allgemein als eine islamische Mystik erkldren und eine wunderschone
Einfilhrung der bereits erwdhnten Sufismusforscherin Anne Marie Schimmel hier
zitieren:

,Der Sufismus ist so eine Erklarungsmdoglichkeit der inneren Dimension des Islam, aber
er hat, wie jede mystische Stromung einer Weltreligion ungezéhlte Facetten. Wenn man
ihn beschreiben will, steht man bald vor einem blithenden Garten mit duftenden Rosen
und klagenden Nachtigallen, die zu Symbolen fiir die Géttliche Schonheit und die
Sehnsucht der Selle werden, bald vor einer Wiiste theoretischer, dem uneingeweihten
kaum verstidndlicher, Abhandlungen in iiberaus kompliziertem Arabisch. Dann wieder
leuchten die eisigen Gipfel der hochsten Theosophischen Weisheit in der Ferne auf, nur

wenigen erreichbar®."

® MOJADDEDI, J. A. (2003). Getting drunk with Abu Yazid or staying sober with Junayd: the
creation of a popular typology of Sufism. . Bulletin of the School of Oriental and African
Studies 66.S1-13

10 http://www.dorar.net/enc/firg/1892 [Zugriffdatum: 25.01.2013]

" Gramlich, R. (1990). Schlaglichter des Sufitum. Abd Natr as-Sarrags Kitab al-luma.
Introduction, translation and commentary by Richard Gramlich. Freiburger Islamstudien,
Band XIII.

"2 http://www.geistigenahrung.org/ftopic1029.html [Zugriffdatum: 25.01.2013]

'3 Schimmel, A. (2003). Eine Einflhrung in die Islamische Mystik . Miinchen: Beck. S7



Schimmels Zitat zeigt deutlich die unterschiedlichen Richtungen und Stromungen
innerhalb des Sufismus, die dem Studierenden auf seinem Weg begegnen werden.
Schimmel, die ja selbst maf3geblich vom Sufismus beeinflusst wurde und der sogar zu
ihren Ehren eine Stralle in Pakistan benannt wurde, zeichnet sich durch eine fast schon
poetische Ausdrucksweise aus, was den Einfluss der islamischen Mystik auf ihre Texte

bekriftigt.




3 Entstehung des Sufismus

Um sich ein genaueres Verstdndnis von der sufischen Lehre zu machen, muss man sich
zwangsldufig dem Ursprung des Islam selbst zuwenden. Im Grunde genommen sind die
Praktiken und der selbstauferlegte Verzicht der Sufis in der islamischen Lehre
verankert. Wenn wir uns niher auf die Thematik einlassen, so werden wir sehen, dass
die ersten sogenannten Sufis religiose Texte befiirworteten. So haben sich viele der
fritheren Sufis lange Zeitperioden des freiwilligen Fastens selbst auferlegt, ebenso wie
die strikte Einhaltung freiwilliger Gebete." Dies und noch mehr war ausdriicklich im
Koran sowie durch prophetische Aussagen befiirwortet worden. Im Grunde genommen
konnte man die ersten Sufis wie zum Beispiel al-gunaid und andere nichts weiter als
Weiterfiihrer des Ur-Islams bezeichnen - in einer Zeit in der das islamische Reich
langsam aber sicher den weltlichen Geliisten nicht mehr so abgeneigt war. Natiirlich hat
sich mit der Zeit eine ganze religidse Stromung daraus manifestiert, die letztendlich mit
der urspriinglichen Lehre nicht mehr ganz so viel gemein hat, was auf die vielen
kulturellen und auch zeitbedingten Einfliisse zuriickzufiihren ist. Dies stellt eine der
Nebenerscheinungen dar, die die enorme und schnelle Ausbreitung des islamischen
Reiches in der damaligen Zeit mich sich brachte.
Die ersten literarischen Texte des Sufismus finden sich irgendwo im zweiten
Jahrhundert islamischer Zeitrechnung, genau ldsst es sich nicht festlegen, da - wie
bereits erwihnt - die Grenze zwischen dem Ur-Sufismus und der Orthodoxie nicht klar
erkennbar ist. so wurden die ersten Sufis als nussak (Fromm) oder ‘ubbad (Anbeter)
bezeichnet. Die meisten von ihnen waren mit den Sékularen Umajadischen Herrschern
nicht zufrieden und entschlossen sich daher vom alltiglichen Leben sich
zuriickzuziehen und eine Asketische Lebensweise zufiihren."

Eines der ersten Werke der Sufi Literatur ist mit hoher Wahrscheinlichkeit das

Sammelwerk '®cosl & von Sall s w7 Nicht zu iibersehen in der Islamischen

" Leah Kinberg, What Is Meant by Zuhd, in Studia Islamica 61 (1985), S. 27-44
1 Knysh, A. (2000). Islamic mysticism: a short history. Leiden [u.a]: Brill. S.24

10 Epall oDl S s sl Alalae 3 slill 18 (2000) e 2 s .
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Literatur im allgemeinem und der Sufi-Literatur im Besonderen ist zweifelsohne dass
Thya’ ‘ulim ad-din von al-Gazali, zu Deutsch: die Wiederbelebung der
Religionswissenschaften. Was den Autor zu diesem Werk veranlasst hat und sein
historischer Werdegang wird durch die Biographie, die weiter unten erfolgt, ersichtlich.
Um aber al-Gazali genau analysieren zu konnen, bedarf es eines umfangreichen
Wissens des historischen Hintergrunds sowie der Kenntnis seiner Inspirationsquellen.
Wie bereits erwihnt, ist die Suche nach den Wurzeln des Sufismus in der islamischen
Religion selbst verankert. Der Koran der bei den meistens Muslimen als Unerschaffenes
Wort Gottes gilt,' ist seit jeher im Wesen eines jeden Sufis allgegenwirtig. Wenn wir
nun die erste Generation des Islams betrachten, werden wir feststellen dass der Prophet
sowie seine Gefdhrten den Koran eingehend studierten, sowie ihm lange Perioden der
Nacht gewidmet haben.

Genau dieses Denken sowie diese Art der Wahrnehmung der religidosen Gebote, die sehr
fest in der ersten Generation verwurzelt war, sind maf3gebend fiir das Verstindnis der
spater kommenden Sufis. Um nur ein Beispiel zu nennen, es ist liberliefert, dass der
dritte Kalif Utman die ganze Nacht im Gebet stand. Mit der Zeit und dem immer groBBer
werdenden weltlichen Besitz, der den Muslimen zuteil wurde, wandten sich die
Menschen immer mehr den weltlichen Geliisten zu und vernachldssigten damit
zwangsldufig die Disziplin und Aufrichtigkeit der ersten Generation.

Streng genommen kann man die frithen Sufis als Gegenpol zu dieser Entwicklung
betrachten. Einer der prominentesten frithen Sufis ist (il s 4, dessen Lehren viele
Anhidnger nach sich zogen. Von ihm wird erzdhlt, ein Skorpion habe ihn mehrmals
gestochen wihrend er tiber w2l | die Geduld, referierte. Als er gefragt wurde, warum er
den Skorpion nicht verscheucht hatte, antwortete er gelassen: wie soll ich tliber die

Geduld sprechen, wenn ich nicht einmal einen Skorpionstich aushalten kann.*

" Yazaki, S. (2012). Islamic Mysticism and Abu Talib Al-Makki: The Role of the Heart.
Routledge .

'® Ess, J. v. (1997). Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra. Eine
Geschichte des religidsen Denkens im frihen Islam: Theologie und Gesellschaft im 2. ...
DES Religiosen Denkens Im Fruhen Islam. Berlin: Gruyter; Auflage: 1. S 179-227

19 Knysh, A. (2000). Islamic mysticism: a short history. Leiden [u.a]: Brill. S.48-52

2 http://alalawi.1934.free.fr/index.php/maktabah/52-kutub-shuyukh-alawiya/253-charh-minhaj-

atasawuf-almadani-alalawi.html [Zugriffdatum: 04.02.2013]
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Wenn man es genauer betrachtet, so siecht man, dass die sogenannten <l S also
Wunder, die spiter den Sufis zugeschrieben worden sind*', sehr wohl auch in der
Urgeneration des Islams vorhanden waren. Sie besaBlen jedoch nicht den gleichen
Stellenwert wie in den darauffolgenden Generationen. Dies ist darauf zuriickzufiihren,
dass jene erste Generation sich auf das Wesentliche konzentriert hat und sich nicht
ablenken hat lassen. So gibt es einen bekannten Sufi-Spruch der diese Wunder oder
AuBergewohnlichkeiten als Menstruation der Minner” bezeichnet, da sie einen
ablenken konnen und im tbertragenen Sinne verunreinigen. Auf der anderen Seite ist
der Begriff Wunder derart weit gefachert, dass es besonders mit der letztendlichen
geographischen Bandbreite des islamischen Reichs sehr schwer fillt, zu unterscheiden
zwischen Scharlatanen die zweifelsohne iiberhand genommen haben und den

wahrhaftigen Sufis.

' Gramlich, S. (1984). Die Wunder der Freunde Gottes: Theologien und Erscheinungsformen

des islamischen Heiligenwunders. Stuttgart: Reichert .

2 Schimmel, A. (2003). eine Einfuhrung in die Islamische Mystik . Minchen: Beck. S74
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4 Die Entwicklung des Sufismus

Der erste richtige Spalt zwischen den Sufis und der Orthodoxie ist zweifelsohne gzl
Bzuzuschreiben. 3l der mit seiner Aussage: ,,Ich bin die absolute Wahrheit**, die
auch von manchen als eine Art Behauptung der Gottlichkeit von >l verstanden wird,
da die Wahrheit einer von den Namen Gottes im Islam ist, auf absolutes Unverstindnis
selbst unter den Sufis stie. Wer nun z>=1l war und ob er nun wirklich eine Scharlatan
war, sowie er von der Orthodoxie meist bezeichnet wurde, bleibt letztlich offen. In
diesem Kontext ist folgende Geschichte erwihnenswert. Als >l vorgefiithrt und nach
dem er mit Steinen von der Menge beworfen wurde, erblickte er seinen alten Freund
namens > &l der keinen Stein nach ihm warf, sondern ihm eine Rose entgegen warf,
worauf z3all entgegnete: ,,Diese Rose von dir schmerzt mich mehr als all diese Steine.*
*Aus dieser Geschichte wird ersichtlich, dass die Sufis schon zu dieser Zeit eine
bestimmte Stufe von Erkenntnissen hatten, die ihnen eine Sicht auf die Welt
ermdglichte. Sie hatten mit den Erkenntnissen der Allgemeinheit nicht viel gemein. So
ist die Aussage von gzl dass jene Rose ihn mehr schmerzen wiirde, als all diese
Steine auf das gemeinsame geistige Verstindnis das er eben mit Lill teilte
zuriickzufithren. Des Weiteren verdeutlicht jene Geschichte den Leidensweg der Sufis
im Laufe der Geschichte.

Der Pfad der Sufis an sich beginnt damit sich seiner eigenen Unzuldnglichkeiten
bewusst zu werden und sich mit ehrlicher Reue auf dem Weg zu machen. Die Stufen
und Stationen die dem Wanderer auf diesem Weg begegnen, sind nicht immer
einheitlich definiert.”” Jedoch ist es klar, dass das Ziel eines jeden Sufis ist, jene ruhige

Seele zu erreichen, wie sie im Koran bezeichnet wurde:

% Schimmel, A. (1968). Al-Halladsch, Martyrer der Gottesliebe: . Jakob Hegner.

2 Knysh, A. (2000). Islamic mysticism: a short history. Leiden [u.a]: Brill.S.70

% 55 5l 5 AeLhall 4y peadll I daglas o3l s 4tk L3l S ol b geall 2 (1978) Lpdlall 2 dens
26 8220-230.1993 . lall oy (akill 5 cilaa jall GlaiS 1) s 5 ) e

" Schimmel, A. (2003). eine Einfihrung in die Islamische Mystik . Miinchen: Beck., S.24
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"Der du (im Glauben) Ruhe gefunden hast Kehr zufrieden und wohlgelitten zu deinem
Herrn zuriick. Schlief3 dich dem Kreis meiner Diener an und geh in mein Paradies ein!
28

Jedoch um dahin zu gelangen, bedarf es als erstes der Bezwingung der zum Schlechten
Aufrufenden:

,,Und ich spreche mich selbst nicht frei von Schwdche; denn die Seele gebietet oft
Boses, die allein ausgenommen, derer mein Herr sich erbarmt. Fiirwahr, mein Herr ist
allverzeihend, barmherzig. "9

Und um dann eine Stufe hoher zu kommen, zur sich selbst tadelnden Seele®:

., Nein! Ich rufe zum Zeugen den Tag der Auferstehung. Nein! Ich rufe zum Zeugen die
sich selbst anklagende Seele. “*!

Um diese Reise erfolgreich zu iiberstehen, bedarf es eines hohen Mafles an Disziplin
und Aufopferung. Hier finden wir die in der Sufi-Lehre verankerte Uberzeugung, dass
jeder Reisende die Hilfe eines Scheichs braucht, der die Gefahren des Weges kennt.*
War das Verhiltnis zwischen dem Schiiler und dem Scheich anfangs noch eher privater
Natur, so hat es mit der Zeit immer groflere Ausmalle angenommen. Weshalb viele der
GroBlen Sufis die Schiiler eindringlich davor warnten, einem Hochstapler in die Hiande
zu fallen. Dieses Phinomen verbreitete sich deshalb, weil es sich-langst nicht mehr bei
allen Sufis um ehrliche Leute handelte. Vielmehr war es méglich, durch einen Status als
Sufi Ansehen zu erlangen sowie auch in den Besitz weltlicher Giiter zu kommen.
Al-Gazali selbst weist in seinen Biichern auf dieses Phinomen hin und verurteilt es aufs
Schérfste™ und keiner konnte es besser wissen als er, da er selbst einer der grofiten

religiosen Lehrer seiner Zeit war. Jedoch gaben ihm Ansehen und der weltliche Ruhm

keinen seelischen Frieden, weshalb er all dies hinter sich lie3 und sich auf die Suche

% Sure (89, 27-30)

2 Sure (12, 54)

%0 Frager, R. (1999). Heart, Self, & Soul: The Sufi Approach to Growth, Balance, and Harmony:
A Sufi Approach to Growth, Balance and Harmony. Quest Books.

% Sure (75,3)

%2 Ein Indiz ist die Gange Aussage der Sufis ,Wer keinen Scheich hat, so ist Satan dessen
Scheich “ il Jls 5,88 |7 Lo 50/ ol) cilissic Y1 paf 5 " 2] S Cigaill” (2005) 2al) 2ena Caghalll v
S151.

%% Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S58
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nach innerer Gliickseligkeit machte™. Dieser Punkt ist d&uflerst bemerkenswert, da er aus
personlicher Erfahrung zu sprechen weill, was seinen Texten eine hohe Authentizitét
verleiht. Sicher kamen nach ihm viele weitere bekannte Sufis, die den Sufismus
mafBgebend beeinflusst haben, jedoch selten kam jemand wie I dem die Welt
sozusagen zu Fiilen lag und der ebenfalls intellektuell seinesgleichen suchte und dies
alles hinter sich lieB3.

Einer der Mitpriiger des damaligen Sufismus und ein Zeitgenosse von al-Gazalf ist
Shall 0l 2 der es zu einem Ansehen gebracht hat wie kaum einer vor oder nach
ithm. Es wird von den meisten Historikern angenommen, dass die erste Sufi-
Ordensgemeinschaft von sl im 12. Jahrhundert gegriindet wurde.*® Der in der
Provinz ¢>ka, einer Stadt im heutigen Iran geborene >uall, genoss seine religidse
Ausbildung in Bagdad, das sich zu dieser Zeit unter der Herrschaft der Abbasiden
befand und unter enormen politischen Spannungen litt. Was 2wl jedoch nicht davon
abhielt sein Wissen in den verschiedensten Richtungen zu vertiefen. Um sich intensiv
mit dem Sufismus zu beschiftigen, brach 3l spéter seine Studien ab und begab sich
an einen einsamen Ort in der Ndhe von Bagdad. Dort lebte er fiir 25 Jahre als einsamer
Asket. Das brisante an seiner Person ist, dass sich sowohl die Sufis als auch die
Orthodoxie in seinem Fall einig sind und ihn als einen groen Gelehrten des Islams
sehen. Zu erwihnen ist auch, dass der spitere Orden *"4: 38l der sich >ual) zuschreibt
und ihn als Ordensfithrer ansieht, einer der am weitesten verbreitete Sufi-Orden
heutzutage in der islamischen Welt ist. Besonders in Pakistan wird es kaum einen
Menschen geben, der >uall nicht kennt. Freilich bleibt jetzt die Frage offen, wie viel
denn dieser heutige Orden noch wirklich mit den urspriinglichen Lehren >uall gemein
hat, insbesondere da >l offenkundig ein Vertreter die hanbalitischen Rechtsschule
war. Wenn wir dies in eine Waagschale legen und so ist die Tatsache, dass andere dieser

Gruppen, die sich ihm zuschreiben, eine Reihe an Erneuerungen religidser Art

* Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S42

% Abbasi, M. R. (2000). The sultan of the saints: mystical life and teaching of Shaikh Syed
Abdul Qadir Jilani. The University of Michigan.S.24

% Hirtenstein, S. (2008). Der grenzenlos Barmherzige: Das spirituelle Leben und Denken des
Ibn Arabi. Chalice Verlag. S356

" Abun-Nasr, J. M. (2007). The Special Sufi Paths (Tagiras)." Muslim Communities of Grace:
The Sufi Brotherhoods in Islamic Religious Life. New York: Columbia UP.S.86-96
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eingefiihrt haben, in die andre Waagschale zu legen. So wird ganz klar deutlich, dass es
sich um zwei verschiedene Ideologien handelt.

Eine Lektiire, die es ebenfalls zur sehr groBer Bekanntheit gebracht hat, ist dsiasll oSs)
die xSl A eUae () geschrieben hat. Der in Agypten anséssige Scheich, sammelte in
diesem Buch 264 Weisheiten die von groB3er mystischer Erfahrung zeigen. Aufgrund der
Popularitdt seines Werkes gab es iiber die Jahrhunderte viele Interpretationen bis zur
heutigen Zeit*®.* Als Beispiel sei hier die Interpretation von (sl Jlias ) dmw 20aa ¥ 71y
erwidhnen. ksl ist einer der bekanntesten und bis vor kurzem, aufgrund seiner
Loyalitét zum Assad-Regime, populdrsten Gelehrten in Syrien.

Ein Beispiel fiir eine dieser Weisheiten ist folgender Satz:

Lol dicle al sxicle iy & 33 (e il Jeale

Der unwissendste unter den Menschen ist der, der von seine Gewissheit ablésst, fiir die
Annahme die andere Menschen iiber ihn hegen®.

& ¢lae onl wollte damit sagen, dass nur ein Unwissender sich das Lob der Menschen zu
Kopf steigen ldsst und dabei die Gewissheit die man {iber seine eigenen
Unzuladnglichkeiten hat auler Acht ldsst. Insbesondere da die Menschen ihr Urteil auf
Vermutungen die auf dulleren Erscheinungsbildern beruhen aufbauen, wobei die eigene
Gewissheit die Unvollkommenheit wahrnimmt. In seinem Werk zitiert er oft alt
bekannte Sufi-Meister wie =oe ¢ und isl),

Wenn man die Entwicklung des Sufismus geschichtlich bzw. einigermallen
chronologisch verfolgen mochte, dann ist in diesem Zusammenhang der Name () o>

o= unumginglich.” Er hat mit seinem Werk wie kaum ein anderer in der
islamischen Welt fiir Kontroverse gesorgt.* == ¢! der in Spanien, Murcia, geboren ist

und eine enorme Anhéngerschaft besal3, wird auch als der grofe Sheikh bezeichnet. Das

38 sl sl dpalal) Sl ly Aidaal) (Sall e il mid) (2008) .o st s olan o 4l e
%9 s saghll dels ) 4a€a Apillaal) oSall = i 8 Alall Caal el Cue (2007 N (5 380 dle (s sl ) (2 2ana
10 sy il g deldall palaall Sl iy Jilads 2 i Aitaall (a1 (2007) odasd) Glas; dn 2ens

*! Barifkant, N. a.-D. (1983). Sharh al-Hikam al-‘Ata’'Ttyah, al-musamma bi, (Talkhts al-Hikam).
S144

*2 C.Chittick, W. (1989). The Sufi Path of Knowledge: Ibn Al-Arabi's Metaphysics of Imagination.

State University of New York Press.

43 Knysh, A. D. (1998). Ibn 'Arabi in the Later Islamic Tradition: The Making of a Polemical

Image in Medieval Islam. State University of New York Press.
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Hauptwerk von 2oe ¢! sind die 48l il gidll * welche in einer Vielzahl an Kapitel die
Weltanschauung und Philosophie 2= (! erldutern. Hier sei auch zu erwihnen, dass es
wohl = &) war, der eine Methode cinfiihrte die in den nichsten Jahrhundert bei den
Sufis immer beliebter wurde, ndmlich wie es Annemarie Schimmel in ihrem Buch:
Sufismus: Eine Einfithrung in die Islamische Mystik, treffend beschreibt

»lrdische Liebesgedichte mit Hilfe komplizierter Gleichungen als Ausdruck religioser
Erlebnisse zu erkliren.*

Anlass flir 2= & diese Art der Dichtung zu verwenden, war ein persisches Madchen
das er in Mekka kennen lernte und das ihn auch inspirierte. Das zweite Buch das ¢
e zu groBer Bekanntheit verhalf, heiit sSall (= s was im Deutschen so viel heif3t
wie die Ringsteine der gottlichen Weisheit. Die deutsche Ubersetzung dieses Werks ist

«“% erschienen. Dies ist darauf

jedoch unter dem Titel ,,Die Weisheit der Propheten
zuriickzufiithren, dass == & in diesem Buch den Versuch unternommen hat, die
Eigenschaften der Propheten aufzuzéhlen bzw. zu beschreiben und zu erldutern. Wichtig
zu erwihnen sei hier noch, dass = (! immer an der Scharia festgehalten hat und sie
als einzigen Weg zur Gliickseligkeit sah. Ein Vers seiner Gedichte, dem man allzu oft,
besonders in westlichen Gefilden, begegnet ist folgender:

»lch folge der Religion der Liebe wo auch immer ihre Reittiere mich hinziehen
mogen. Y

Viele im Westen die sich dem Sufismus in der einen oder anderen Weise verbunden
fihlen nehmen diese Strophen als unumgingliches Zitat von o= ¢! . Dem
studierenden Sucher jedoch wird bald klar, dass solche Texte stets im Kontext zu
betrachten sind, so wie Annemarie Schimmel in ihrem Buch Sufismus: Eine Einfiithrung
in die Islamische Mystik schrieb:

,Der grofle Andalusier, der vorislamischen Religionen einen Wahrheitsgehalt zubilligte,

sie aber mit Sternen verglich die beim Aufgehen der Sonne (des Islam) zwar vorhanden

M syl duadal) Sl LSl s 5380 (1999) L oie o)

% Annemarie Schimmel: Sufismus. Eine Einflhrung in die Islamische Mystik, Schimmel, A.
(2003).. Minchen: Beck. S.7

% Arabi, A. (2005). Die Weisheit der Propheten: Fusus al-Hikam. Nach der Ubertragung von
Titus Burckhardt. Chalice Verlag.

47 Bossong, G. (2005). Das Wunder von al-Andalus: die schonsten Gedichte aus dem

Maurischen Spanien. Beck.
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sind, aber keinen leitenden Funktion mehr haben, und dass sein Werk scharfe Angriffe
gegen seine christlichen Zeitgenossen enthilt, sei nur am Rande erwihnt*.*®

Eine Sache die = ¢ zweifelsohne mit seinen Werken geschafft hat, ist den Leser auf
eine theosophische Ebene emporzuheben wie es selten auch nur ein Autor geschafft
hatte. Jedoch ist dies zur gleichen Zeit einer der grofften Kritikpunkte, da es an
Einfachheit und an sinnlicher Schonheit fehlte, wie es die Werke von anderen Autoren
verkorpern, als Beispiel sei hier =5y s Gl PBla W erwihnt,
der mit seiner Poesie und seiner Ekstase, die sich bei ihm auch im Tanz ausdriickte, die
nachfolgenden Generationen, besonders in Zentralasien, beeinflusste.*

=50 ol JBs BY sa der selbst sehr vertraut mit den Werken seiner Vorgianger wie () 4!
war, wuchs unter den Einfluss von verschiedenen gelehrten.” Jedoch bedurfte es eines
besonderen Ereignisses, um ihn auf dem Pfad des Sufismus zu bringen. Fiir s hatte
dieses Ereignis nur den Namen ¢ no8 ol (a8’ denn dieser erweckte in <5 die
Sphéren seines eigenen Geistes, derer vorher nicht gewahr war. Dies driickt sich ganz
klar in seiner Poesie aus, wo er des Ofteren s x5 () s erwihnte.

Das Hauptwerk von (<3 ist das ¥ s in welchem er eine Reihe von Geschichten
sowie Gedichten erzdhlte. Jedoch ist es von essenzieller Wichtigkeit des Persischen
méchtig zu sein um sich der ganzen Schonheit dieses Werkes bewusst zu werden. In der
heutigen Zeit gibt es das s {ibersetzt in den verschiedenen Sprachen. (s rdumt der
Liebe einen sehr grofen Stellenwert in seiner Lehre ein. So lautet eine seiner Aussagen,
dass es Liebe ist, die alles im Universum zusammenhilt.”” Nach dem Tod von =5,
bildeten sich immer mehr so genannte tanzenden Derwische und Orden. Jedoch scheint
es, dass es sich hierbei um eine Schale handelt, die keine Frucht in sich tragt. Man legte
groflen Wert auf die chronologischen Abldufe der verschiedenen Tdnze und machte sie

zum Selbstzweck und vergal} dabei, dass <3 zu dieser Art des Ausdrucks inspiriert

8 Schimmel, A. (2003). Eine Einflhrung in die Islamische Mystik. Miinchen: Beck., S.7
** Hossein, S. (1987). Islamic Art and Spirituality. Nasr Suny Press. S115

% Jafrf, M. (2003). The gleam of wisdom. Sigma Press.S.238

> (Claude Cahen, (1986) "Pre-Ottoman Turkey: a general survey of the material and spiritual
culture and history, c. 1071-1330. Sidgwick & Jackson.S258

°2 Jalal ad-Din Muhammad Rumi, E. H. (2010). The Masnavi: The Spiritual Couplets of Maulana

Jalalu'd-din Muhammad Rumi. Cosimo Classics.

% Fritsch, B. H. (2012). Das Kleinod Des Shankara. Books on Demand.S113
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wurde auf Grund eines seelischen Zustandes, welcher jedoch nicht durch Tanz alleine
hervorgerufen werden kann. Essentiell betrachtet, wird man keine gro8en Unterschiede
in der Lehre zwischen s, und al-Gazali finden, im Gegenteil, wenn man die Werke
beider etwas genauer studiert, erkennt man unwiderrufliche Ahnlichkeiten, was nahe
liegt, da <5, durchaus ein bisschen von al-Gazali beeinflusst wurde. Bleibt noch zu
erwdhnen, dass in der heutigen Zeit die Texte von ~s» enormen Anklang bei den
Menschen finden, die westliche Welt nicht ausgeschlossen. So war zum Beispiel die
englische Ubersetzung seiner Gedichte fiir geraume Zeit auf Nummer eins der
Verkaufslisten fiir Biicher in Amerika. Die meisten Anhédnger =5, besonders im
Westen nehmen sich jedoch nur einen kleinen Teil aus seiner Lehre und vernachléssigen
das Gesamtbild und den Kontext seiner Aussagen. So konnte man sie durchaus als

Poesie Liebhaber bezeichnen, aber kaum noch als Sufis.

4.1 Der Sufismus im Lichte der Globalisierung

Die populédrsten Sufi Orden in der heutigen Zeit sind an der Hand abzuzéhlen.
Betrachten wir die 433l in groBen Teilen von West- sowie Nordafrika vertreten,
deren Griinder Sl 2l ist. Eine Sache, die diesen Orden von anderen unterscheidet,
ist die Tatsache, dass er relativ spit gegriindet worden ist und zwar erst im 18.
Jahrhundert.” Die beriihmteste Praktik dieses Orden ist das sogenannte 43Ul 33ba, die
nur in diesem Orden vorhanden ist. Eine vorgegebene Formel die Sufi typisch mehrmals
wiedeholt wird. Dann gibt es noch die *®4ini&ll 48 b bzw. Orden die sich ebenfalls iiber
grole Beliebtheit, besonders im zentralasiatischen Raum, sowie in groBen Teilen
Europas erfreut. Der GroB3 Scheich dieses Ordens in der heutigen Zeit ist (Séall ol Full)
=_4dl der in Zypern anséssig ist und eine sehr grofe Anhingerschaft auf der ganzen
Welt hat. Einer der Praktiken die diesen Orden seit lingerem auszeichnen, ist der
sogenannte stille JS> der im Vergleich zu andren Orden leise im Inneren praktiziert

wird.

* Abun-Nasr, J. M. (1965). The Tijaniyya, a Sufi order in the modern world. Oxford University
Press,.

% Cormack, M. (2012). Muslims and Others in Sacred Space. Oxford Univ Pr .S102

% Weismann, I. (2007). The Nagshbandiyya: Orthodoxy and Activism in a Worldwide Sufi
Tradition. Routledge Chapman & Hall .
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Nicht zu vergessen ist der 4,38l Orden, der wie im obigen erwéhnt auf all Hiall v
zuriickzufiihren ist. Wie andere Sufi Orden baut dieser auf bestimmten Richtlinien auf,
die zu befolgen sind, will man ein Teil des Ordens werden. Interessant ist, dass sich
dieser Orden aufgeteilt hat in unterschiedliche Richtungen, sowohl geographisch als
auch ideologisch. Um das Phédnomen des Sufismus richtig zu beschreiben oder ihn gar
begreifen zu wollen, bedarf es eines intensiven Studiums der verschiedenen Richtungen
und deren Entwicklungen iiber die Jahrhunderte hinweg bis zum heutigen Tage. Diese
Arbeit ist nichts weiter als ein bescheidener Versuch, dir Kruste des Phinomens ein
wenig anzukratzen auf dass ein Hauch der darunterliegenden Essenz unserem Verstand
ein wenig Licht gibt.

Ein Punkt der nicht {ibersehen werden darf - besonders in der heutigen Zeit - ist der
enorme politische Einfluss, den manche Scheichs oder Ordensfiihrer haben, was
natiirlich das Wasser im Mund der politischen Elite zusammen laufen lédsst.”” Leider
haben viele der sogenannten Ordensfiihrer diese Machtposition fiir ihre eigenen
personlichen Zwecke und, wenn man so will, im Sufi Jargon die weltlichen Geniisse
missbraucht. So ist es historisch bekannt, dass die Franzosen die Ordensfiihrer in Afrika
dazu benutzt haben, den Widerstand in der Bevdlkerung einzuddmmen. Desweiteren ist
es bekannt, dass die Herrscher oder vielmehr ex Herrscher der arabischen Léander
denselben Weg einschlugen um etwaigen Widerstand gegen sie im Keim zu ersticken,
sehr zum Nutzen der jeweiligen Ordensfiihrer. Nur um dies kurz zu verdeutlichen, ziehe
ich hier ein paar kurze Beispiele heran. So war zu Zeiten des ehemaligen Présidenten
Tunesiens e (» cpuall 00, der flir seine Hardliner-Ideologie im Bezug auf den Islam
bekannt war, jede islamisch motivierte Gruppierung untersagt, bis auf die der Sufis und
der &lill deles die ihre Ursprunge in Indien hat. Paradoxerweise war es dann Saudi
Arabien bzw. der mittlerweile verstorbene Innenminister ) xe ¢ <&l der ihn mit
offenen Armen empfing,”® was einmal mehr die Ambivalenz der saudischen Politik
unterstreicht. Aber das ist ein anderes Thema. Selbst im Westen ansidssige Sufis
scheinen kein Problem damit zu haben, sich flir imperialistische Zwecke missbrauchen
zu lassen. So wurde der Vertreter des s2:é8 Ordens in London nach seiner Meinung zur
Invasion des Iraks gefragt, worauthin dieser erwiderte, dass diese von Gott gewollt sei

und deshalb auch nicht zu kritisieren sei. Ob sich dieser Scheich auf der Gehaltsliste des

5 Heck,P.L.(2007). Sufism and Politics: The Power of Spirituality. Markus Wiener Publishing Inc

%8 http://www.spiegel.de/politik/ausland/tunesiens-ex-diktator-ben-ali-im-goldenen-kaefig-a-

808816.html [Zugriffdatum: 03.02.2013]
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CIA befindet oder nicht, ist eine andere Frage. Zweifelsohne spielte er mit dieser
AuBerung in die Hinden amerikanischer Politik.

Die Liste jener Ordensfiihrer, die sich politisch instrumentalisieren lassen ist sehr lange.
Nicht zuletzt ist der oben erwihnte b sl zu nennen, der auch schon in Wien war und
vor der Revolution hohes Ansehen in der islamischen Welt besa3. Obwohl er keinem
offiziellen Sufi-Orden angehdrt, war er doch einer der bekanntesten Vertreter des
Sufismus in der heutigen Zeit. Als jedoch die Revolution in Syrien begann, stellte er
sich kompromisslos auf die Seite des Regimes, was seiner Popularitdt sicher nicht von
Nutzen war. Nun stellt sich aber die wichtige Frage, wie jene Gelehrten bzw.
Ordensfiihrer dies argumentativ mit dem Islam bzw. mit ihrem eigenem Gewissen,
sofern vorhanden, in Einklang bringen. Die Antwort darauf ist viel banaler als vielleicht
angenommen wird, so wird des Ofteren hinausposaunt, das die edlen und erhabenen
Lehren des Islam bzw. Sufismus nicht durch weltliche Machtanspriiche verunreinigt
werden sollen,”® was in einer Gesellschaft, die der Politik seit Jahrzehnten {iberdriissig
ist - wie im arabischen Raum der Fall - durchaus Anklang findet.

Dass es sich bei den fritheren Sufis in keinster Weise so abgespielt hat in Bezug auf die
Herrscher ihrer Zeit, ldsst sich anhand vieler Beispiele verdeutlichen. Selbst (sl
¢ =l der zu seiner Zeit auch als historisch groBer Gelehrter bei Sufis und
Orthodoxen gilt, hatte keine Scheu davor gehabt, den Herrschern die Wahrheit bzw.
seine Meinung offen ins Gesicht zu sagen. Selbst wenn er zur Zeit des *'zlas, bekannt
fiir seine Ungerechtigkeit, nicht dessen Meinung war, dass es nicht von Vorteil wére,
sich gegen ihn militérisch zu engagieren. Nichts desto trotz verurteilt er niemandem, der
dieser Meinung war, er war aber immer an vorderster Front, um die herrschende
Ungerechtigkeit anzuprangern. Dies hat ihn nicht selten auf des Messer’s Schneide
stehen lassen. "Sein Einsatz ist in keinster Weise mit der absoluten Unterwiirfigkeit der
heutigen Sufi Fiihrer zu vergleichen, auch wenn diese sich auf seinem Pfade wihnen.
Alexander Knysh hebt in seinem Buch einen seiner Briefe hervor und bezeichnet ihn als

besonders wichtig. Namlich jener an den damaligen Omajadischen Herrscher ¢ ¢llall e

%% Schimmel, A. (2003). Eine Einfuhrung in die Islamische Mystik. Minchen: Beck.S.10

80 Cyril Glassé, H. S. (2003). The New Encyclopedia of Islam. Rowman Altamira.S.173
®" Jesse Russell, R. C. (2012). Al-Hajjaj Ibn Yusuf. Book on Demand.
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625, dessen Stadthalter, eben der vorher genannte zla> war, in dem er zwar von
Respekt dem Kalifen gegeniiber schrieb, jedoch mit Kritik nicht hinter dem Berg hielt.®®
Es gab allerdings unter den Sufis der ersten Generationen hinsichtlich der
Einflussnahme auf das politische Geschehen verschieden Stromungen. So war zum
Beispiel® a3¥) ¢ an) 3 und seine Anhiénger mehr darauf bedacht, sich vom sozialen
Leben und dessen Ablenkungen komplett fern zu halten. Auf der anderen Seite war es
Aol % der mit seiner aktiven Haltung beziiglich des sozialen Lebens viel mehr
Einfluss auf das Geschehen in der Gesellschaft hatte und dies auch predigte.
Festzuhalten sei noch, dass keiner dieser Stromungen jemals sich auf die Seite der
jeweiligen politischen Fiihrung geschlagen hatte, so wie es heute der Fall ist.

Dies wirft natiirlich die Frage auf, gibt es noch wahre Sufis in der heutigen Zeit? Wenn
wir die MaBstibe von al-Gazali® zum Beispiel nehmen und auf die heutigen
sogenannten Sufis anwenden, ist zu beflirchten dass man zu einem erniichternden
Ergebnis kommt. Nur um ein einfaches Beispiel fiir das Genannte zu bringen, ist die
hohe Stellung der Askese bei den fritheren Sufis,- welche im vollkommenem Gegensatz
zum Lebensstil einiger Ordensfiihrer in der heutigen Zeit steht, deren Reichtum aus dem
Schweil} hart arbeitender Kleinverdiener stammt. Man kdnnte jetzt gegenargumentieren
wie es 2= O in einer Geschichte, die ihm passierte tat.

o= O, der als einer der grofiten Scheichs im Sufismus gilt, kam einst auf einer Reise
nach Mekka durch Tunesien, wo man ihm riet, einen dort lebenden heiligen Mann zu
besuchen. Dieser Heilige war ein Fischer und wohnte in einer Lehmbhiitte am Strand.
Jeden Tag fing er drei Fische — nie mehr — und gab die Fischleiber den hungrigen
Armen. Fiir sich selbst kochte er die Fischkopfe und a3 nur diese, jahrein, jahraus. Er
lebte wie ein Monch, der sich vollkommen von der Welt losgesagt hat. Natiirlich war ¢
o= von einer solchen Disziplin tief beeindruckt. Und so sprach er mit dem Fischer.
Dieser fragte ihn: ,,Wohin geht ihr? Werdet ihr durch Kairo kommen?” Als s0e &
nickte, fuhr der Fischer fort: ,,Mein Scheich lebt dort. Wiirdet ihr ihn wohl aufsuchen

62 Esposito, J. L. (2004). The Oxford Dictionary of Islam. USA: Oxford University Press.S.1
&3 Knysh, A. (2000). Islamic mysticism: a short history. Leiden [u.a]: Brill. S.24
& Campo, J. E. (2009). Encyclopedia of Islam. Infobase Publishing,S.341

® Farid al-Din ‘Attar, G. W. (1984). Friihislamische Mystiker: Uberlieferungen und AuRerungen.
Wallstein Verlag.S.49
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und seinen Rat fiir mich erbitten, denn in all den Jahren, die ich betend und in Demut
lebend verbracht habe, wurde mir doch kein Fortschritt in meinem spirituellen Leben
zuteil. ,,Bitte fragt ihn um einen Rat fiir mich.”

o= O versprach es, und als er nach Kairo kam, erkundigte er sich bei den Bewohnern
der Stadt, wo der Scheich lebe. Sie sagten: ,,Seht ihr den méchtigen Palast auf der
Kuppe des Hiigels? Dort lebt er.” Also machte 2= & sich auf zu dem schonen Palast.
Er klopfte an und wurde sehr freundlich begriilt. Man fiihrte ihn in einen grof3en,
prachtigen Empfangssaal, reichte ihm Speisen und hief3 ihn, es sich bequem zu machen.
Der Scheich war ausgegangen, um den Konig zu besuchen. Und fiir gewohnlich statten
Sufis Konigen oder anderen Personen von hohem Rang keine Besuche ab. Es ist
verboten, weil sie zu einem zusdtzlichen Schleier zwischen denen und Gott werden
konnten, zu einer weiteren Anhaftung an die Welt.

Wihrend 2= ¢ also in diesem prachtvollen Raum den Scheich erwartete, blickte er
aus dem Fenster und sah eine Prozession herannahen. Der Scheich, der einen groBen
Turban, Diamantringe und einen Pelzmantel trug, ritt auf einem herrlichen Araber und
wurde von einer Ehrengarde eskortiert. Mit groBem Prunk zog er in den Palast ein.
Doch er war ein sehr sympathischer Mann. Er begriifite = & herzlich, und sie setzten
sich zu einem Gesprach zusammen, in dessen Verlauf = (» sagte: ,,Ihr habt einen
Schiiler in Tunesien.” ,,Ja, ich weill”, erwiderte der Scheich. = & fuhr fort: ,Er
erbittet euren spirituellen Rat.” ,,Sagt meinem Schiiler”, sprach der Scheich, ,,wenn er
dermaBBen der Welt verhaftet bleibt, wird er es nie zu etwas bringen.”
Diese Antwort verwirrte 2= O, dennoch unterbrach er seine Riickreise in Tunesien
und suchte den Fischer auf, der ihn sofort fragte: ,,Habt ihr meinen Scheich getroffen?
Was hat er gesagt?” 2= (») dem nicht wohl in seiner Haut war, sprach: ,,Nun, wisst Ihr,
euer Scheich lebt in groBem Prunk und Luxus.” ,Ja, das weil} ich”, antwortete der
Fischer, ,,aber was hat er gesagt?” Da sprach 2= & ,,Er hat gesagt, dass ihr, solange
ihr so sehr dieser Welt anhaftet, nie etwas erreichen werdet.” Der Fischer weinte und
schluchzte: ,,Er hat Recht, jeden Tag, wenn ich den Menschen jene drei Fischleiber
gebe, dann geht mein Herz mit ihnen. Jeden Tag wiinsche ich, ich konnte einen ganzen
Fisch statt nur den Kopf fiir mich haben, wihrend mein Scheich in groBem Luxus lebt,
sich aber nicht im Geringsten darum schert. Es beriihrt ihn nicht, ob er ihn hat oder
nicht.”

Das bedeutet es, in der Welt, aber nicht von ihr zu sein. Das heil3t, von uns als Sufis

wird erwartet, dass wir in der Welt und in ihr aktiv sind, ohne uns jedoch in sie zu
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verlieben. Es gibt einen Ausspruch des Propheten Mohammed, der besagt: Die Welt ist
unser Freund, wenn sie uns an Gott erinnert, und sie ist unser Feind, wenn sie uns Gott
vergessen lisst.«?’

Diese Geschichte hat durchaus eine gewisse Weisheit die in ihr steckt, jedoch ldsst sich
damit unter keinen Umstinden das Verhalten heutiger Ordensfiihrer rechtfertigen. Da
sich viele ihrer Aktionen gegeniiber ihren Schiilern auf menschenverachtender Ebene
abspielen und dies kann niemals das Werk eines wahren Sufis sein, auch nicht mit dem
Scheinargument das der Zweck die Mittel heiligt. Um noch einmal auf die Geschichte
selbst einzugehen, ist zu bemerken dass der reiche Scheich sich keinesfalls durch seinen

armen Schiiler in Tunesien selbst bereichert hat, sondern er hat ihm vielmehr nur einen

spirituellen Rat seinerseits mit auf dem Weg mitgegeben.

o7 http://www.wie.org/de/j5/bayrak.asp [Zugriffdatum]: 04.02.2013]
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5 Die Autobiographie von Al-Gazali

Sein vollstindiger Name lautet )&l eas (3 2ss 2a 5l Geboren wurde er im Jahr
1058 in Tas bei Maschhad, im heutigen Iran.®®

Al-Gazall war einer der groBen Gelehrten des Islams der es sowohl weltlich wie
geistlich zu hohem Ansehen gebracht hat. Nicht nur im Osten, auch in westlichen
Gefilden ist sein Name jedem der sich auch nur ein wenig mit Islamischer Literatur
befasst hat, ein Begriff. Im folgendem versuche ich eine kleine Zusammenfassung
seines Werdegangs zu vermitteln, um niher zu bringen was al-Gazali zu dem gemacht
hat, der er letztendlich wurde.

Al-Gazali beschreibt dies am treffendsten selbst in seiner Autobiographie ,,Der Erretter
aus dem Irrtum*,” wo er sagt, dass er sechs Monate lang im Zwiespalt zwischen der
diesseitigen Begierde und der jenseitigen war. So erzihlt er weiter: ,, Als ich meine
Schwiche und meine vollige Unfdhigkeit zum Entschluss fiihlte, nahm ich in meiner
Ausweglosigkeit Zuflucht zu Gott, und er, der den Bediirftigen antwortet, wenn sie ihn
anrufen, antwortete mir und machte mir die Abkehr von Ruhm und Vermdégen, Kind
und Freunden leicht. Ich gab vor, nach Mekka reisen zu wollen. Wahrend ich fiir mich
die Reise nach Damaskus plante.”’ An anderer Stelle erwihnt al-Gazali sogar, dass es
thm auf einmal nicht mehr moglich war, seinen Unterricht zu machen, da seine Zunge
ihm den Dienst verweigerte.”" Er verlieB Bagdad, verbrachte zwei Jahre in Damaskus
und zog weiter nach Jerusalem, von wo er dann letztendlich zur Pilgerfahrt nach Mekka
aufbrach, und auch einen Besuch in Medina machte™. Diese Zeitspanne dauerte zehn
Jahre an, sie waren malgeblich fiir sein gedankliches Erbe. Leider gibt es iiber diese
Zeit nicht viel Uberliefertes da er sehr zuriickgezogen lebte, und man sich mit dem
begniigen muss was al-Gazali selbst iiber jene Zeit berichtet, was, wie schon erwihnt,

nicht viel ist.

% Ghazali, al-: The Columbia Encyclopedia. (Retrieved 20 January 2012)
% Gazzall, A.-H. M. (1988). al-Mungqid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.

® Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S44
" Gazzall, A-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S44
2 Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S45
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Um die Gedankenwelt al-Gazalis genauer zu erforschen, bedarf es der Beriicksichtigung
seiner vielen geistigen Verdnderungen auf seiner Suche nach der Erleuchtung.
Al-Gazall wird auch als Argument des Islams hochachtungsvoll genannt und er hat
seinen Fingerabdruck im kulturellen sowie intellektuellen Verhaltensmuster der
Menschen in seiner Zeit bis heute unwiderruflich hinterlassen.

Wenn man al-Gazali studieren will, muss man sich erst mal fiir eine Richtung
entscheiden, denn seine Werke konnen auf verschiedene Ebenen analysiert werden und
ein Aspekt der eindeutig vernachldssigt wird, in Anbetracht seiner Stellung, ist der
linguistische. Ein literarisches Werk al-Gazali das unumginglich ist, will man sich mit
seinem Gedankengut beschiftigen, ist sein Werk Der Erretter aus dem Irrtum (< i)
JUall” In diesem Werk, das eine Art Autobiographie von al-Gazali selbst darstellt,
beschreibt al-Gazalt die verschiedenen Entwicklungen, die er durchgemacht hat, um an
den Punkt zu gelangen, an dem er letztendlich stand. In dem genannten Werk werden
sich nicht viele Informationen iiber seine Umgebung und deren Ereignisse finden lassen,
vielmehr ist es ein Werk in dem al-Gazal1 seinen philosophischen Werdegang detailliert
wiedergibt um am Ende beim Sufismus anzukommen.

Eines der bekanntesten Werke neben cndl asle bl ist zweifelsohne 44wl Céles ™ was
auf Deutsch so viel heiit wie der Niedergang der Philosophen, in dem al-Gazali die
Philosophen aufs schérfste angriff. Einer der Griinde hierfiir mag sein, dass die
Philosophen einen nicht zu verachtenden Einfluss auf die Gesellschaft hatten und
manche der Muslime jener Zeit den Aussagen der Philosophen blind vertrauen
schenkten, ohne sie in irgendeiner Art und Weise zu hinterfragen.”
al-Gazalis Wissen selbst war ziemlich breit gefiichert, so war er ein Gelehrter in den
Rechtswissenschaften und hat auch seine eigenen Meinungen in 2281 ale 7 Ggenauso
kann man ihn als Philosophen ansehen,” der wie kein zweiter die Werke der
Philosophie studierte und letztendlich ein Sufi Scheich wurde, auch wenn er selbst

keinen Orden oder Anhdnger im klassischen Sinne hatte.

"® Gazzal, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner

™ Ghazzali, A-H. M. (1963). Tahafut al-falasifah - Incoherence of the philosophers. Pakistan

Philosophical Congress.

& Gazzall, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner S20

"® Wolfson, H. A. (1976). The Philosophy of the Kalam. Harvard University Press.
" Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner S15
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Man kénnte sagen, dass al-Gazalt den Sufismus massentauglicher gemacht hat, so dass
viele der einfachen orthodoxen Muslime seine Biicher studierten, da er auch auf so
mancher Sufis Meinung mit Kritik reagierte, wie auf die allseits bekannte Theorie von
der Einheit der Schopfung. Dies und noch andere gesellschaftlich bedingte Faktoren
brachten dem Sufismus zu seiner Zeit eine sehr hohe gesellschaftliche Stellung ein.
Nicht nur unter den Sunniten sondern auch unter den verschiedenen islamischen

Gruppierungen.

5.1 Der Wendepunkt in Al-Gazalis Leben

Bekanntlich war al-Gazali ein Lehrer der 4xUai Schule in Bagdad, welche eine der
bekanntesten ihrer Zeit war, diese Tétigkeit verschaffte ihm auch hohes Ansehen™. Ein
wichtiges Ereignis, das einen grofen Einfluss auf seine Arbeitsweise nahm, bestand
darin, dass er im Alter von kaum zwanzig Jahren auf dem Weg von Guran nach Tos von
Banditen iiberfallen und seiner Biicher, Glossare und Schriften beraubt wurde “Ich
flehte den Chef der Banditen an, mir meine Biicher und Glossare zuriickzugeben,
derentwegen ich ausgewandert war um sie niederzuschreiben und aus ihnen zu lernen.
Jener lachte mich aus und erwiderte: wie kannst du dann behaupten, dass du aus ihnen
gelernt hast, und doch beklagen, dass wir sie dir geraubt haben? Somit bist du durch den
Raub der Biicher auch deines Wissens ledig und bleibst nun ohne Wissen. Alsdann
befahl er seinen Komplizen, mir meine Biicher zuriickzugeben. Dies war ein Zeichen,
das mir Gott gegeben hatte, um mir in Bezug auf meine Angelegenheiten Orientierung
zu geben.” Als ich nach Tos zuriickgekehrt war, begann ich mich drei Jahre lang mit
der Wissenschaft zu beschéftigen, bis ich endlich alle meine Kommentare auswendig
gelernt hatte, so dass ich niemals von meinem Wissen entbloft sein wiirde, falls ich

noch einmal iiberfallen werden wiirde.’

’® peter Adamson, R. C. (2004). The Cambridge Companion to Arabic Philosophy. Cambridge
University Press.S138

" Gazzal, A.-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S.XIII

8 Gazzal, A.-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S.XIII
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Um aber den Wendepunkt al-Gazali zum Sufismus zu beschreiben, nehmen wir am
besten al-Gazalis Beschreibung aus seiner oben genannten eigenen Autobiographie.
Als al-Gazali merkte, dass seine Absicht beim Unterrichten, nicht lduter und fiir das
Angesicht Gottes alleine war, sondern der Hauptgrund sein Tatigkeit in der Suche nach
Anerkennung und Ansehen lag, dachte er eine Zeit lang iiber seine Situation nach, doch
immer wenn er die feste Absicht gefasst hatte, Bagdad zu verlassen und sein bisheriges
Leben hinter sich zu lassen, verliel ihn diese Absicht gleich am néchsten Tag. Wenn in
der Friih der seelische Drang nach dem néchsten Leben noch gro3 war, so kamen am
Abend die Soldaten der Geliiste und fralen ihn auf. *'Dieser Zustand dauert bei al-
Gazali mehr als sechs Monate an, bis er einen Zustand erreicht hatte, in dem er sich
nicht mehr entscheiden konnte. Wie al-Gazali sagte: ,,machte Gott nach dieser Zeit
seine Zunge unfihig zu sprechen.* Darauthin erfasste ihn eine groB3e Trauer, da er es
nicht mehr schaffte, seinen Schiilern sowie Zuhdrern ein Wort zu sagen, selbst die Arzte
hatten ihre Hoffnung auf Heilung aufgegeben und meinten, dass dies eine Sache die
vom Herzen ausgeht sei und deshalb nicht geheilt werden konne.*” Daraufhin hat al-
Gazali letztendlich Bagdad auch verlassen, mit der Absicht nach Mesopotamien zu
ziehen. Er konnte dies nicht allzu offenkundig angehen, da er im engen Kontakt mit der
politischen Elite stand, die ihn nicht einfach so gehen hitte lassen. An diesem Punkt ist
zu erwahnen, dass es verschiedene Theorien beziiglich seines Verlassens von Bagdad
gibt, die so gut wie alle im politischen Kontext zu finden sind. Fakt ist aber, dass dies
ein Wendepunkt im Leben von al-Gazali war, und er sich nachher immer mehr den
Sufismus widmete.”

Uber die Tatsache was al-Gazali in den zehn Jahren seiner Selbstfindung genau gemacht
hat und wo er sich iiberall aufgehalten hat, sind die Historiker uneinig. Al-Gazali selbst
erzdhlt in seiner Autobiographie, dass er sich in Mesopotamien lediglich zwei Jahre
aufgehalten hat und ihn darauthin der Drang erfasst hat, die Pilgerfahrt nach Mekka zu
vollziehen. Danach kehrte er zuriick nach Bagdad, aufgrund seiner Kinder und anderen
Umstidnden, obwohl er wie er selbst sagt dies vorher nie in Betracht gezogen hatte.
Doch sein Lebensstil dort hatte sich drastisch verdndert, so war er die meiste Zeit mit
sich selbst und der Reinigung seines Herzens beschéftigt. Der Alltag holte ihn jedoch

ein, was zu einer gewissen Belastung fiir sein Streben wurde. Jedoch wechselten sich

8 Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S43
%2 Gazzall, A-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S44
8 Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S45
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seine inneren Zustinde stetig ab aber er lieB nie von seinem eigentlich Ziel ab.*
Wie bereits erwihnt, gibt es verschiedene Versionen dieser Geschichte, der Ubersicht
halber und um den Rahmen dieser Arbeit nicht zu sprengen, beschrinken wir uns hier

nur auf die Aussagen al-Gazali selbst.

5.2 Das Kulturelle Gedankengut Al-Gazalis und die
Stromungen seiner Zeit

In seiner Autobiographie geht al-Gazali auf die verschiedensten Aspekte der
Wissenschaften ein. Dies ist insofern interessant, da er sie im Zusammenhang mit der
eigenen Wahrnehmung bzw. Ablehnung der verschiedenen Weltauffassungen sieht, und
in gewohnt scharfer Manier die verdeckten Unzuldnglichkeiten und
Fehlwahrnehmungen, welche durch banale wahrheitsgetreue Erkenntnis entstehen
konnen, widerlegt. Ich bin der Auffassung, dass genau dieser Punkt al-Gazali zu einer
seltenen Erscheinung nicht nur in der islamischen Historie sondern im Kulturerbe der
Menschheit im allgemeinem werden ldsst. Denn um die Verzwicktheit der eigenen
Psyche und die versteckten Winkelziige des Egos zu durchschauen und diese dann
logisch offenzulegen, bedarf es eines groBen Durchblicks. Um dies zu veranschaulichen
nenne ich hier ein Beispiel das sehr groBen Bezug zur Auseinandersetzung der
kirchlichen Institution mit der Wissenschaft im européischen Mittelalter hat.

Al-Gazali sieht die Philosophie als Uberschrift fiir verschiedene wissenschaftliche
Disziplinen wie die Mathematik, die - laut ihm - sich weder bejahend noch verneinend
auf religiose Themen auswirkt®, sondern sich ausschlieBlich auf logischer
Beweisfithrung bewegt. Genau an diesem Punkt gilt es fiir al-Gazali, den Weg der Mitte
zu nehmen, da es durch die Unzulidnglichkeit des Individuums zu zwei
entgegengesetzten Ubeln kommen kann oder, wie wir historisch sehen konnen, ja
bereits gekommen ist.

Das erste Ubel besteht darin, dass derjenige, der sich im Detail die Wissenschaft
ansieht, zweifelsohne grofle Bewunderung fiir die Exaktheit und Plausibilitdt der
vorhandenen Beweise empfindet. Und genau hier schligt al-Gazali die Alarmglocken,

indem er davor warnt, diese Bewunderung auf Disziplinen auszuweiten, die bei weitem

® Gazzall, A-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S46
8 Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungqid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S19



29

nicht denselben Grad der Klarheit haben wie jene rationalen Wissenschaften.** Denn in
metaphysischen Fragen ist es den Philosophen nicht mdglich auf der gleichen Ebene zu
argumentieren, was letztendlich in verschiedenen Theorien gipfelt, die der Laie fiir bare
Miinze hélt, aufgrund der genannten Faszination. Die Losung dieses Problems liegt in
der Erkenntnis, dass jemand, der in seinem Fachbereich oder einem Teil davon
zuverléssig ist, dies nicht zwangsldufig in einem anderen Bereich sein muss. Das zweite
Ubel liegt darin, diese Wissenschaften aus blindem religidsen Eifer fiir ungiiltig zu
erklidren oder gar als Ketzerei zu bezeichnen aufgrund der vorhandenen Widerspriiche
zwischen der Orthodoxie und der Philosophie auf metaphysischer Ebene.®” Der
Schaden, den diese Ignoranz der Religion zufligt, ist weit grosser als es ein
offenkundiger Widersacher schaffen wiirde. So gibt es im Arabischen ein Sprichwort,
das besagt, dass ein unwissender Freund mehr Schaden anrichtet als ein intelligenter
Feind.

Einer der herausstechenden Eigenschaften al-Gazalis ist, dass er mystische Erkenntnisse
dem Leser mit Metaphern aus dem einfachen Leben nahebringt, auch wenn es
bekanntlich nicht mdéglich ist, jene individuellen und subjektiven Erkenntnisse auf
intellektueller Ebene riiberzubringen, so schafft er es doch, dem Leser mit seinen
Metaphern Tiiren zu 6ffnen und eine Anndherung zwischen dem Intellekt und dem
Geist zu schaffen, wie kaum ein anderer. Die Beispiele dafiir sind sehr zahlreich, so sagt
er zum Beispiel® wenn jemandem gesagt wird: gibt es ein Ding auf der Welt von der
GrofBe eines Korns, das in eine Stadt hineingelegt, zuerst die ganze Stadt und dann sich
selbst auffressen wiirde, sodass weder von der Stadt und dem, was sie enthélt, noch von
thm selbst etwas tibrig bleibt?

So wiirde er sagen: dies ist unmdglich und gehdrt ins Reich der Mérchen. Das ist aber
der Fall des Feuers, das von demjenigen geleugnet wird, der zwar von ihm gehort ,es
aber nicht selbst gesehen hat. So schlussfolgert al-Gazali, dass die Ablehnung der
meisten Wunder jenseits von dieser Art sei.

Neben der Orthodoxie gab es verschiedene kulturelle Einfliisse in al-Gazalis Zeit. Eine
der wichtigsten Stromungen bzw. Denkschulen war zweifelsohne die griechische
Philosophie. Das Zeitalter von al-Gazali war der Gipfel einer schon lange

schlummernden Konkurrenz zwischen der Philosophie im Allgemeinen und der

% Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S19
8 Gazzal, A.-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S520
8 Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal . Hamburg: Meiner.S65-66
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Griechischen im Spezifischen. Ohne Zweifel ist al-Gazali als ein Hauptverfechter der
essentiellen islamischen Lehre zu betrachten, insbesondere da er seine Kontrahenten nur

zu gut studiert hatte.®

5.3 Die Werke von Al-Gazali

Al-Gazali ist mit Sicherheit einer der Autoren die am meisten verdffentlicht haben und
dessen Themenspektrum breit gefiachert wie kein zweites war. Man kann die
Hauptthemen die al-Gazali in seinen Werken behandelt hat, unter den folgenden

Punkten zusammenfassen:

o Die Rechtswissenschaft und deren Ursprung”

o Die Logik, Philosophie, sowie die Kritik an Teilen der Philosophie.”
. 920

o Die Theorie der Religion sowie das Studium des Korans

TR

e Die seelischen sowie religiosen Erfahrungen.

o Die Geschichte seines Lebens.(Autobiographie)™

Al-Gazalis Biicher zeichnen sich durch bestimmte Merkmale aus, so z.B. durch die
Klarheit seiner Gedanken und deren Gliederung sowie die Einfachheit seiner Worte.
Eine Auffilligkeit die besonders im ¢Ls) nicht zu {ibersehen, ist die Beriicksichtigung
der geistigen Fihigkeit seiner Leser, so gibt es des Ofteren Passagen, bei denen er an

einem Punkt gelangt, dass er, aus Riicksicht gegeniiber dem Leser, das Thema nicht

% Muhammad ‘Abd al-Hadi Abd Ridah, G. (1952). Al-ghazali und seine widerlegung der
griechischen philosophie. Basel .

% Siehe al-Gazzall, A. H. (1970). al-Mustasfa min ‘ilm al-usul. Cairo: Sharikat al.Tiba'at al-
Fanniyat al-Muttahida .

" Siehe: Ghazzali, A.-H. M. (1963). Tahafut al-falasifah - Incoherence of the philosophers.

Pakistan Philosophical Congress.

%2 Ghazzali, A-H. M. (1956). Streitschrift gegen die Batinijja-Sekte, kommentiert von Ignaz
Goldziher. Brill, Leiden.

9 Gazzall, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal / Der Erretter aus dem Irrtum. Hamburg:
Meiner.
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weiter vertieft Erwdhnenswerte ist auch die Tatsache, dass es durchaus eine Reihe von
Werken gibt, die al-Gazali zugeschrieben wurden, diese jedoch spezifisch zu nennen,

bleibt eine individuelle Angelegenheit.
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6 Al-Gazali und der Sufismus

Der Sufismus selbst hat ja im Laufe der Zeit viele Verdnderungen, aufgrund der
verschiedenen Einfliisse die sowohl geographisch als auch zeitlich bedingt waren,
durchgemacht.” Sodass man beinahe von einer unabhingigen Lebensphilosophie
sprechen hitte konnen, die mit dem urspriinglichen Islam nicht so viel gemein hatte.
Wie bereits erwihnt, ist es al-Gazall wie kaum einem zweiten gelungen, diese beiden
Strémungen bis zu einem gewissen Grad wieder zu vereinigen. Um dann mit dem der
im Laufe der Zeit doch wieder auf Grund verschiedene Faktoren auseinander zugehen.
Diese Faktoren konnen sowohl religios aber auch politisch bedingt sein und mit der
Orthodoxie iibereinstimmen oder im Gegensatz zu ihr stehen. Da al-Gazali ein weites
Spektrum an Wissen hatte, half ihm dies zweifelsohne, den Sufismus von diesen
Einfliissen zu befreien und ihn im Lichte der Orthodoxie zu betrachten.
Bevor al-Gazali sich vollkommen dem Sufismus verschrieben hatte, gab es durchaus
schon geringfiigige Einfliisse wie zum Beispiel der Ratschlag seines Vaters fiir ihn und
seinen Bruder 2sl, den Sufi Weg einzuschlagen, sowie die Beauftragung einen in der
Literatur unbekannten Mystiker mit der Erziehung seiner beiden Séhne.” al-Gazalis
eben genannter Bruder ist durchwegs auch eine bekannte Personlichkeit” und daher fiir
jeden Sufi Kenner ebenfalls ein Begriff.

Ihya’ ‘ulim ad-din war sozusagen ein Versuch, die sozialen Missstinde seiner Zeit auf
eine religiose Art zu dndern bzw. aufzudecken, deshalb finden wir auch in diesem Werk
oftmals die religiosen Regeln mit dem Wohlstand der Gesellschaft verkniipft, um eben
auch zu versuchen, durch Religion eine Losung fiir die Missstinde zu finden bzw.
anzubieten.

Al-Gazali selbst hat seinerseits nichts zu dem Thema unterlassen, was ihm die erhoffte

% Knysh, A. (2000). Islamic mysticism: a short history. Leiden [u.a]: Brill.

9 Gazzall, A.-H. M. (1988). al-Mungid min ad-dalal / Der Erretter aus dem Irrtum. Hamburg:
Meiner.S.XII

% Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal / Der Erretter aus dem Irrtum. Hamburg:
Meiner.S.XII
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Erkenntnis bringen wiirde. Jedoch musste er folgendes feststellen, wie er in seinem
Buch J3uall (e a1l TTsapt:

“Nachdem ich die Beschiftigung mit diesen Wissenschaften beendet hatte, wendete ich
mich mit groBem Eifer dem Weg der Mystiker zu. Ich erkannte, dass ihr Weg nur durch
die Verbindung von Theorie und Praxis nachvollziehbar ist”*. Hier schildert al-Gazali
seine Erkenntnis, dass der Weg der Mystiker eine personliche Erfahrung darstellt, die
man auf intellektueller Ebene nicht seinem Gegeniiber vermitteln kann, es sei denn,
derjenige macht dieselbe Erfahrung. So gibt es einen bekannten Spruch von e (), der
die Wahrnehmungen der Sufis und das Verlangen nach einem rationalen Beweis dafiir
mit der Frage nach dem rationalen Beweis fiir die Siile des Honigs kontert. Ein
bekannter Spruch, der in diesem Kontext gerne von Sufis verwendet wird ist <s e 312 (e
was so viel bedeutet wie, wer gekostet hat der weil.

Die Grundlage des Sufi Denkens von al-Gazali, ist der Glaube an Gott und das Jiingste
Gericht und die Anerkennung der Prophetentums, und dass die gesamte Menschheit
ithrer bedarf.

Diesen Worten ist klar zu entnehmen, dass al-Gazali zufolge, jede Stromung, die aus
dem Rahmen der Prophetischen Gewissheit fillt, als Irreleitung anzusehen ist. So
beschreibt er treffend den Pfad jener Leute die sich diesem Grundsatz wortwortlich mit
Leib und Seele verschrieben haben.

“Der Ertrag ihrer Tétigkeit besteht darin, die Hindernisse fiir die Entfaltung der Seele zu
beseitigen und sich iiber ihre verwerfliche Gesinnung und ihrer bosen Eigenschaften zu
erheben, und so das Herz von all dem, was auller Gott ist, zu befreien und es mit der

anstidndigen Anrufung Gottes zu Schmiicken™”

% Gazzall, A.-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal / Der Erretter aus dem Irrtum. Hamburg:
Meiner.

% Gazzall, A-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal / Der Erretter aus dem Irrtum. Hamburg:
Meiner. S.40

% Gazzali, A.-H. M. (1988). al-Munqid min ad-dalal / Der Erretter aus dem Irrtum. Hamburg:
Meiner.S.40
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6.1 Die Kritik an Al-Gazali

Uber al-Gazali und sein Buch Thya’ ‘uliim ad-din sind Autoren und Gelehrte geteilter
Meinung. Ein beriihmter Spruch, der die Tatsache widerspiegelt, dass es keinen Autor
geben wird der von jeglicher Kritik verschont bleibt, ist ,<s3iul 38 ali (e daher wer
verfasst bzw. publiziert, der wird zur Zielscheibe. Einen bekannten Spruch, den seine
Anhinger und Verehrer immer wieder zitieren ist ,,sba¥) o culd cba¥) el ji o) e Zu
Deutsch ,,wer den <L) nicht liest, der gehort nicht zu den Lebenden®. Auf Arabisch hat
das einen schonen Klang wegen der Worte +bs) und bl . Die Verehrung fiir al-Gazali

geht soweit, dass im Jahr 2012 sogar eine eigene Serie in einigen arabischen Sendern

iiber ihn ausgestrahlt wurde'®.

Die Griinde fiir diese Verehrung sind darauf
zuriickzufiihren, dass al-Gazali  verschiede Entwicklungen in seinem Leben
durchgemacht hat, wodurch er in der Lage war, iiber die verschiedenen Stromungen
seiner Zeit sowohl eine kritische als auch eine positive Meinung zu duflern. Dies stellt
keinesfalls ein ambivalentes Verhalten dar. Es ist jedoch sozusagen eine
Durchleuchtung der verschiedenen Entwicklungen die al-Gazali im Laufe seines Lebens
durchgemacht hat und die aufbauend fiir seine eigene Biografie JSuall (e 3wl waren.
Ein beriihmtes Beispiel an dieser Stelle ist seine Abhandlungen beziiglich der
Philosophie. Anfangs duflerte er sich positiv iiber die Philosophie, er wird auch von

manchen als Philosoph gesehen,"’

spiter aber verfasst er sein beriihmtes Buch <l
192 33,34 in dem er mit Kritik an der Philosophie und den Philosophen nicht sparte.
al-Gazall machte sich durch seine scharfe Kritik an einigen Strédmungen wie den
Philosophen, 4kl oder auch % sis! sowohl zu seiner Zeit als auch heute einige
Kritiker.

Einer der beriihmtesten Kritiker von al-Gazalt war s (1), der sein Buch ol (sl
104

als eine Aufdeckung des <L) sieht. In der Einleitung seines Buches weist er den Leser

darauf hin, dass er sein Werk als eine Alternative zum <L) sieht.

1% hitp://www.elcinema.com/work/wk2008798/ (Zugriffdatum: 03.02.2013)
101 http://plato.stanford.edu/entries/al-ghazali/#AlGhaRepFalTea (Zugriffdatum: 03.02.2013)

192 Ghazzali, A.-H. M. (1963). Tahafut al-falasifah - Incoherence of the philosophers. Pakistan

Philosophical Congress.
103 V558l adla ass 3y 5al) 2 QB 1 35y s isadl (/ (2000) .

104 Gunall Hlypuld sl (1995) s sad) o
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Einer der wichtigsten Kritikpunkte an al-Gazali ist, dass er einige Uberlieferungen des
Propheten verwendet hat, bei denen die Uberlieferungskette als nicht fehlerfrei gesehen
wird.

sk hll sl einer der Kritiker meinte ndmlich, al-Gazali fiille sein Buch mit Liigen
iiber den Propheten und verfasste es kY auf eine philosophische Art und Weise. '*°

In der heutigen Zeit ist es nicht viel anders als zu seiner Zeit. Jedoch genieft al-Gazali
bei den meisten Muslimen groflte Verehrung bis auf die Hanbalitische, Wahabitische
Stromung, die vor seinen Werken warnt und sie nur als Lektiire fiir die Gelehrten und
Fachexperten bezeichnet. Dies ist unterschiedlich zu friitherer Kritik, die sich viel mehr
auf Personen als auf ganze Stromungen bezogen hat. Ein weiterer Punkt, der die
Hanbalitischen Kritik an al-Gazali ein wenig verwunderlich macht, ist die Tatsache,
dass einige beriithmte Vertreter die Rechtsschule, die am Unterricht von al-Gazalt an der
4l Schule in Bagdad teilgenommen haben und ihm auch gréBten Respekt zollten '
Ein weiterer Punkt, der bei al-Gazali zu sehr viel Diskussionsstoff fiihrt bzw. gefiihrt
hat, ist die Diskussion um die Vereinbarkeit des Verstandes mit der Religion bzw.
religiodsen Vorschriften - ob die Religion auf eine logische mit dem menschlichem
Verstand vereinbare Ebene erklirt bzw. verstanden werden kann. al-Gazali war der
Auffassung, dass dies moglich ist und sah darin eher den einzigen Weg fiir ein tiefes
Verstindnis der Religion. Dies war fiir viele Stromungen und Gruppierungen ein
wesentlicher Kritikpunkt an al-Gazali , da manche der Auffassung sind, dass jegliche
Verkniipfung zwischen Verstand und Religion abzulehnen sei, da sie weite Tiiren
Offnen wiirde und man daher diese Diskussion eher zu Gédnze aus dem Weg gehen
wollte. Im Rahmen dieser Arbeit wird auf diese Diskussion nicht speziell eingegangen,
da es den Rahmen sprengen wiirde, und da es zu einer Ausschweifung vom eigentlichen

Thema fiithren wiirde.

105http://www.islamweb.net/fatwa/index.php’?page=showfatwa&Option=Fatwa|d&|d=6784

(Zugriffdatum : 03.02.2013)
1% http://www.ghazali.org/books/gz-qrdwi.pdf S.14 [Zugriffdatum:03.02.2013]
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7  Al-Gazali und sein Buch lhya' ‘ulim 'addin

Das Lebenswerk von al-Gazali ist eigentlich sein Buch cpdll asle ¢l Das ¢ba) enthilt
vier Kapitel, die auch die vier Biicher genannt werden. Diese enthalten eine Vielzahl
von Unterkapitel. Im Folgenden zéhle ich vollstindigkeitshalber diese vier Kapitel auf

um dann auf die weiteren Unterteilungen kurz einzugehen

e Das erste Buch: Die Pflichten des Dieners gegeniiber seinen Herren
(Gottesdienste)

e Das zweite Buch: Die Pflichten des Dieners zwischen ihm und den Geschopfen
(Angewohnheiten)

e Das dritte Buch: Die Reinigung des Herzens von den schlechten Eigenschaften

e Das vierte Buch: Die Verzierung des Herzens mit schonen Eigenschaften

Wie bereits erwéhnt, enthdlt jedes einzelne dieser Kapitel eine Vielzahl an
Verzweigungen, die den kleinsten Winkel der jeweiligen Handlungen psychologisch
ausleuchten, so wie es kein Buch der Rechtswissenschaften davor geschafft hat.

Im Folgenden zéhle ich die Kapitel und deren Hauptaugenmerk sowie deren wichtigsten

Unterkapitel auf.

7.1.1 Das erste Kapitel (Die Gottesdienste)

Im ersten Kapitel, nidmlich das der Gottesdienste, beschiftigt sich al-Gazali
hauptsidchlich mit den Winkeln der Gottesdienste und das richtige Benehmen, sowie
einigen Verlogenheiten, die jenseits des normalen Verstdndnisses liegen. Dieses Kapitel

teilt sich in folgende Unterkapitel auf
e Das Wissen
e Geheimnisse des Fastens
e Grundpfeiler des Glaubens
e Geheimnisse der rituellen Reinheit
¢ Geheimnisse des Gebetes

e Geheimnisse des Almosens
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7.1.2

Geheimnisse der Pilgerfahrt
Die Rezitation des Korans

Bittgebete und Erinnerungen

Die zeitliche Einteilung der Gottesdienste

Das zweite Kapitel (Die Gewohnheiten)

Das zweite Kapitel der Gewohnheiten bzw. Angewohnheiten dreht sich hauptsidchlich

um die Feinheiten in den zwischenmenschlichen Beziehungen und die versteckten

Formen der Frommigkeit in diesen Beziehungen, auch hier gibt es zehn Unterkapitel:

713

Benehmen beim Essen

Benehmen bei der Heirat

Benehmen beim Verdienen weltlichen Giitern

Das Erlaubt und das Verbotene

Benehmen bei Freundschaft

Die Abgrenzung

Benehmen beim Reisen

Benehmen beim Horen

Dass Gebieten des Guten und der Verbot des Schlechten

Eigenschaften des Prophetentums

Das dritte Kapitel (Die Reinigung des Herzens von den schlechten
Eigenschaften ('Al-Muhlikat)

Das dritte Kapitel von Thya’ ‘uliim ad-din beschéftigt sich mit dem Thema der negativen

Eigenschaften oder wortlich den verungliickenden FEigenschaften 'Al-Muhlikat. In

diesem Kapitel geht al-Gazali auf jede negative Eigenschaft ein, die in einem religidsen

Kontext erwdhnt wird, sowie die Ausmale dieser Eigenschaften und deren Essenz und

der Boden, auf dem sie sich entwickeln, sowie die daraus resultierenden Nachteile und

die Anzeichen, mit denen man ihnen auf die Spur kommt. Letztlich zeichnet al-Gazali
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den Weg der Heilung auf und untermauert seine Aussagen mit religidsen Texten. Auch

hier sind es zehn Unterkapitel, die der Vollstindigkeit wegen aufgezédhlt werden

Die Erkldrung der Wunder des Herzens
Selbstdisziplin.

Nachteile der beiden Geliiste: Bauch, Geschlechtsteile
Nachteile der Zunge

Nachteile des Zornes, Hass und Neid

Kritik an der Lust am diesseitigen Leben

Kritik am Reichtum und dem Geiz

Kritik am Stolz und der Augendienerei

Hochmut und Selbstgefilligkeit

Einbildung

7.1.4 Das Vierte Kapitel (Die Verzierung des Herzens mit schéonen

Eigenschaften)

Das Vierte und letzte Kapitel beschiftigt sich mit dem Thema der Errettung. al-Gazali

erwiahnt hier die noblen Eigenschaften, mit der sich jeder Gottesdiener versucht zu

schmiicken, sowie deren Essenz und der Grund auf dem sie gebaut sind und die daraus

resultierenden Vorteile.

Auch hier sind es zehn Unterkapitel die wiederum vollstindigkeitshalber aufgezéhlt

werden

Die Reue

Geduld und Dankbarkeit

Angst und Hoffnung

Armut und Gentligsamkeit
Monotheismus und Gottesvertrauen

Liebe, Sehnsucht und Wohlwollen.
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Absicht und Ehrlichkeit
Selbstgeiselung
Denken und Uberlegen

Erinnerung an dem Tod
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8 Die Sufi Aspekte in 'lhya’ ‘ulim ‘addin

8.1 Aus dem Kapitel: Das Gottesvertrauen

In diesem Kapitel befasst sich al-Gazali mit der Erklirung und dem Ursprung des
Vertrauens auf Gott.

Er beschreibt die Stufe der Erkenntnis, bei der dem Diener der Schleier seines Herzens
geliiftet wird und er erkennt, dass in Wirklichkeit nur einer agiert, nimlich Gott. Und
dass der alleinige Erfinder und Erschaffer alles Existierenden, sei es Leben oder Tod,
Armut oder Reichtum, Geben oder Nehmen, Gott der Erhabene, der keinen Teilhaber
hat, ist. Wenn der Diener das erkannt hat, wird er sich mit niemand anderem als Gott
beschiftigen.'” Vielmehr wird er ihn alleine fiirchten sowie auf ihn hoffen und auf ihn
vertrauen, da er der in Wahrheit einzig Handelnde ist und jeder, wird von ihm beniitzt
und konnte nicht das kleinste Kornchen eigenstindig bewegen. Wem nun dieser
Schleier vom Herzen entfernt wurde, erkennt dies deutlicher als das, was er mit seinem
Augenlicht wahrnimmt. Was den Diener von dieser Erkenntnis fernhilt, ist der Teufel
durch zwei Tiiren, die er bereit halt.

Die erste Tiir ist die der freien Entscheidung des Menschen.'” Die zweite Tiir ist die
Wahrnehmung der Umgebung (Gegenstéinde),'” als Beispiel hierfiir gelten das Warten
auf den Regen, um danach das Gemiise ernten zu konnen, und auf die Wolken in
Erwartung des Regens und auf den Wind, um mit dem Schiff voranzukommen. All dies
bezeichnet al-Gazali als Absolute Unwissenheit und Polytheismus. Wem jedoch die
Erkenntnis zuteil geworden ist, der weil3, dass der Wind nur Luft ist, die sich nicht riihrt,
solange sie niemand bewegt, ebenso ihr Beweger und so weiter bis man zum ersten
Beweger ankommt, der selbst nicht bewegt wird und sich auch selbst nicht bewegt. So

ist das Vertrauen des Dieners auf den Wind, um sich zu retten, wenn er auf hoher See

197 Gazzalt Aba-Hamid Muhammad. lhya’ ‘ulim ad-din. Lesisil: | yié 4kl £ 4 Buch 4. Seite

242

1% Gazzalt Aba-Hamid Muhammad. lhya’ ‘ulim ad-din. Lesisil: | yié 4kl £ 4 Buch 4. Seite
242

1% Gazzali Aba-Hamid Muhammad. lhya’ ‘uldm ad-din. Lessul: |, 4kl S A€ Buch 4. Seite
242
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ist, vergleichbar mit einem Menschen der verhaftet wurde und nun die Todesstrafe auf
ithn wartet, als plotzlich ein koniglicher Brief ankommt mit dem Befehl der
Begnadigung und sofortigen Freilassung des Gefangenen. Diesem jedoch fallt nichts
Besseres ein als der Tinte und der Feder zu gedenken mit der seine Begnadigung
geschrieben wurde, wobei er in einem Wort wiederholt, ohne der Feder wére ich wohl
gestorben und so sieht er seine Errettung durch die Feder und nicht durch den Konig der
sie beniitzt hat, was offensichtlich den Gipfel der Unwissenheit darstellt. Wer jedoch
weill, dass die Feder selbst kein Urteil fdllt, sondern vielmehr in der Hand des
Schreibers liegt, der wird der Feder keine groBe Beachtung schenken und nur dem
Schreiber danken. Vielmehr kann es sein, dass die Freude {iber seiner Errettung und der
empfundene Dank fiir den Konig so grof3 sind, dass die Tinte und Feder ihm {iberhaupt
nicht in den Sinn gekommen wéren. Genauso verhilt es sich mit Sonne, Mond, Sternen,
Regen, Wolken und Erde sowie jedem lebendigen und unlebendigen Geschopf, sie alle
sind unter der Kontrolle der Allmacht - sowie der Stift unter der Kontrolle des
Schreibers ist - und in Wahrheit ist das der einzige Schreiber Gott alleine. '

Wenn den Menschen bewusst wird, dass alles was im Himmel und auf der Erde existiert
unter Kontrolle ist, verldsst ihn der Teufel wehmiitig und verliert seine Hoffnung darauf,
seinen Glauben mit dieser Liige zu beeinflussen. Jedoch kommt dann die zweite
Schlinge, das ist die Wahrnehmung der freien Entscheidung der Menschen und Tiere
und so sagt er, wie kannst du sagen, dass das alles vom Gott alleine kommt, dieser
Mensch kann dich erndhren oder auch nicht. Wenn er also will, dann gibt er dir und
wenn er nicht will, so bekommst du gar nichts und genau der gleiche Mensch konnte
dich mit einem Schwert enthaupten und konnte dir zur gleichen Zeit vergeben,
vorausgesetzt, er hat Lust dazu. Wie kannst du ihn also nicht fiirchten und wie kannst du
nicht auf ihn hoffen? Dein Schicksal ist in seiner Hand und du siehst dies klar und
zweifelst auch nicht daran. Er sagt ebenfalls - wenn du den Stift nicht siehst, da er nur
ein Objekt ist, das beniitzt wird - wie kannst du aber dann den Schreiber nicht sehen mit
dem Stift unter seiner Kontrolle?

Und genau an diesem Punkt sind die meisten ausgerutscht und haben ihre Haltung
verloren aufler dem Gottesergebenen aufrichtigen Diener, auf den der Teufel keinen
Einfluss hat und der mit seinem inneren Auge sah, das selbst der Schreiber ob er es nun

wahrnimmt oder nicht gezwungen in seinen Handlungen ist. Genau wie alle schwachen

"% Gazzall Aba-Hamid Muhammad. thya’ ‘uliim ad-din. Lwsssxl: 155 ikl S 4l Buch 4. Seite
242
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Leute erkannt haben, dass der Stift nur beniitzt wird, diese Elite hat begriffen, dass der
Irrtum dieser schwachen Leute dem Irrtum einer Ameise gleicht, die sich auf einem
Stiick Papier bewegt und sieht, wie die Spitze des Stiftes das Papier schwarzt.'""" Thr
Blick jedoch reicht nicht bis zur Hand und den Fingern geschweige denn zur Person
selbst. So begingen sie den Fehler, zu denken das der Stift der eigentliche Beschwérzer
des Papiers ist - und dies auf Grund der Eingeschrinktheit ihres Blickes und ihres
Unvermogens die Spitze des Stiftes mit ihrem eingeschrinkten Horizont zu
iiberschreiten. Genauso verhélt es sich bei dem, dessen Herz nicht mit dem Lichte
Gottes zum Islam geleitet wurde, dessen Wahrnehmungsvermogen wird auch im Stande
dazu sein, den Herrscher iiber Himmel und Erde und wird auf dem Weg beim
vermeintlichen Schreiber stehen bleiben, was Absolute Unwissenheit ist. Die Meister
des Herzens und der Wahrnehmung, fiir sie hat Gott jedes einzelne Atom zwischen
Himmel und Erde sprechen lassen, so dass sie seine Lobpreisung flir Gott wahrnehmen
konnten und zur gleichen Zeit die Zugabe der absoluten Machtlosigkeit mit einer
eloquenten Zunge, die weder mit Buchstaben noch mit Tonen spricht und die auch nicht
von denen gehort werden kénnen, die ihrer nicht wiirdig sind. Und ich meine (al-Gazalt
) damit nicht die sinnliche Wahrnehmung von Gerduschen, denn die besitzt auch der
Esel und das kann keinen grolen Wert haben, eine Sache zu besitzen die selbst die Tiere
haben. Viel mehr meine ich damit ein Horen, mit dem man Worte wahrnimmt, die
weder Buchstaben noch Tone haben und auch nicht arabisch oder fremdsprachig sind.'"
Und wenn du nun fragst, ist dies ist eine Merkwiirdigkeit, die der Verstand nicht zulésst
so beschreibe mir, wie denn dieses Atom gesprochen hat und wie hat es Lob gepriesen
und wie hat es seine eigene Machtlosigkeit zugegeben? So wisse, dass jedes Atom auf
Himmel und Erden mit den Meistern des Herzens in vertrauter Kommunikation ist. Dies
ist nicht zu erfassen oder einzugrenzen, denn der Ursprung dieser Worte, ist aus dem
Meer von Gottes Worten, die kein Ende haben.

Diese Passage aus dem Buch von al-Gazali sollte ein kleines Bild vermitteln von der
Art und Weise wie al-Gazali etwaige theologische Themen behandelt und inwiefern der
Sufi Hintergrund bei al-Gazali ausgeprigt ist. Einer der Merkmale von al-Gazali, der

auch teilweise in dem eben zitierten Text zum Vorschein kommt, sind seine

" Gazzali Aba-Hamid Muhammad. lhya’ ‘uldm ad-din. sl | s 4kl S i€ Buch 4. Seite
242

"2 Gazzall Aba-Hamid Muhammad. thya’ ‘uldim ad-din. \wsssxl: |55 ikl S 4l Buch 4. Seite
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metaphorischen Beispiele, mit denen er es versteht, philosophische ja sogar
metaphysische Gedanken einfach an den Leser zu bringen.

Um auf den Sufischen Hintergrund dieses Textes nédher einzugehen, betrachten wir
folgende Punkte:

Als erstes, die Art und Weise wie al-Gazalt vom blinden Gottesvertrauen spricht, ist
beispielhaft fiir die der Sufis im Allgemeinen. So gibt es die verschiedensten Versionen
von Geschichten in denen sich die Sufis gegeneinander selbst iiberboten in absoluter
Selbstdisziplin und dem bedingungslosen Vertrauen auf Gott.

Zweitens ist die Art und Weise wie al-Gazali von der Erkenntnis des Herzens spricht,
mafgeblich Sufi-Gedankengut entsprungen, so gibt es seit jeher den Begriff <aisll was
so viel wie die Entschleierung bedeutet. Besonders an den Stellen, an denen al-Gazali
den Leser daran erinnert, dass diese Erfahrung nicht jedem zuteil wird, finden wir das
mehrmals in seinem Buch. Ahnliche Anmerkungen deren Essenz darin besteht, dass der
Weg al-Gazalis, den er letztendlich fiir sich gefunden hat, ein Weg der Erfahrung und
nicht einer der reinen Rationalitét ist.

Drittens, beim Beispiel al-Gazalis von dem Atom, dessen Stimme wahrgenommen
werden kann, jedoch nur von denen, die sich als wiirdig erwiesen haben, wird jedem der
sich ein bisschen mit der Literatur der Sufis befasst hat, nicht allzu fremd vorkommen.
Wird nicht im Koran selbst erwédhnt, dass es nichts auf Erden gibt, das nicht Gott preist
e s W) (05 (e O 57

Und sprach nicht einst der beriihmte Sufi »s2 der Agypter in einem seiner schénen
Gedichte ,,Gott, nie lausche ich einer Stimme eines Tieres oder dem Rauschen eines
Baumes, dem Sprudeln von Wasser oder dem Sang eines Vogels, dem Brausen des
Windes oder dem Drohnen des Donners, ohne zu finden, das sie deine Einzigkeit
bezeugen und darauf hinweisen, dass es keinen gleich dir gibt, das du der Herrscher
bist, der nicht beherrscht werden kann, der gerechte der nicht grausam ist, der
vertrauenswiirdige, der nicht ligt.'"?

Eines der Merkmale von al-Gazali, das auch in dem so eben erwihnten Text erkennbar
ist, ist die Tatsache, dass er ein Thema immer vollkommen auszuleuchten versucht und

nicht selten von sich aus Gegenargumente bringt um sie daraufhin zu widerlegen.

"% Annemarie Schimmel: Sufismus. Eine Einfiihrung in die Islamische Mystik, S48
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8.2 Aus dem Vierten Buch (Die Liebe und Sehnsucht)

Dieser Abschnitt ist Zweifelsohne, der mystische Hohepunkt des Buches, wenn es um
Sufi Literatur geht. Wie Rumi spdter auch die Liebe als die treibende Kraft im
Universum ansah, so ist auch bei al-Gazali die Liebe die hochste der Stufen, die es zu
erreichen gibt. So ist fiir ihn nach dem Empfinden der Liebe absolut keine Stufe mehr
erreichbar - auller den Friichten, die aus ihr resultieren wie die Sehnsucht und das
Wohlwollen und dergleichen. Des Weiteren sieht al-Gazall in jeder Stufe, die der
Diener durchlebt, nichts als eine Vorstufe und Vorbereitung fiir diese eine und
essentielle Erfahrung der Liebe. Bleibt hier noch zu erwéhnen, dass auch in der Zeit al-
Gazalis es durchaus einen Zwiespalt zwischen seinem Gedankengut und Teilen von
Gelehrten, die der Orthodoxie zugeschrieben werden. So behaupteten diese, dass die
Gottesliebe nichts andres sei als der Gehorsam gegeniiber Gott, die Essenz der Liebe
jedoch sei nur moglich mit einem ebenbildlichen Lebewesen.

Al-Gazal1 geht in diesem Abschnitt des Buches auf eine intellektuelle Weise an das
Thema heran und zwingt mit seinen Argumenten so manchen Zweifler in die Knie.

Als erstes erklirt al-Gazali die Essenz der Liebe und ihre Griinde und den Beweis fiir
die Gottesliebe, dieses Kapitel ist eines der signifikantesten des ganzen Werkes von al-
Gazali was mit den folgenden Seiten zweifelsohne ersichtlich werden wird.

Anfangs beschreibt al-Gazali die Liebe und dass sie nur zustande kommen kann nach
Erkenntnis und Wahrnehmung, so ist es fiir einen Menschen unmaoglich etwas zu lieben
was er nicht kennt, die Wahrnehmungen des Menschen selbst unterteilen sich in
genussvolle und schmerzvolle sowie neutrale, die weder Genuss noch Schmerz
verursachen. So ist jede Sache, bei deren Wahrnehmung ein Genuss entsteht, geliebt fiir
den Betrachter und jede Sache, bei deren Wahrnehmung Schmerz entsteht verhasst fiir
den Betrachter und was keines der beiden verursacht, ist wieder beliebt noch verhasst.
Dies zeigt, dass jeder Genuss beim GenieBler geliebt wird, diese Liebe wiederum
bedeutet eine personliche Neigung zu dieser Sache und die Bedeutung des Verhassten
ist die personliche Abneigung gegen diese Sache, so ist die Liebe also nichts andres als
die personliche Neigung zu etwas Genussvollem.

Al-Gazali geht bei seiner Analyse der Liebe tief auf die Materie ein und zeigt, dass die
Liebe Wahrnehmung voraussetzt, so bedeutet dies zweifelsohne, dass sie sich aufgrund
der verschiedenen Wahrnehmungen der einzelnen Sinne unterteilt, den jeder Sinn

besitzt eine individuelle Wahrnehmung und jeder Sinn empfindet Genuss bei
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bestimmten Wahrnehmungen und der Charakter neigt auf Grund diesen Genusses zu
jener Wahrnehmung hin. So ist der Genuss der Augen im Sehen und Erkennen von
schonen Gestalten und der Genuss der Ohren liegt in den schonen Melodien und der
Genuss des Riechens bei den Diiften des Kostens bei gutem Essen und der Genuss der
Beriihrung in der Sanftheit und Ebenheit. Weil diese Wahrnehmungen Genuss
hervorrufen, werden sie letztendlich geliebt also der normale Charakter empfindet eine
Neigung zu ihnen.

Der Mensch selbst liebt in erster Linie sich selbst und er kann durchaus andere lieben,
aus einem Nutzen, den er fiir sich selbst dahinter sieht, kann er jedoch jemand anderen
lieben fiir dessen Persdnlichkeit, nicht fiir sich selbst. Diese Frage geht al-Gazali nach
und erklért, dass dies durchaus mdéglich ist, auch wenn der eine oder andere -schwache
Mensch- dies leugnen mag. Der erste Geliebte eines jeden Lebewesens ist das Selbst.
Was bedeutet, dass in seinem Charakter eine Neigung zu Existenz und eine Abneigung
gegeniiber der Nicht-Existenz bestehen. Der Mensch empfindet seine Abneigung
gegentliber dem Tod nicht nur, weil er Angst hat vor dem, was danach auf ihn wartet
oder wegen der Schmerzen vor dem Tod. Sondern wenn er einfach verschwinden wiirde
ohne Schmerz und ohne Belohnung oder Bestrafung, so wiirde ihm dies nicht zusagen
und er wiirde es verabscheuen. Der Tod und die Nicht-Existenz wird nur bei einem
grofen Schmerz im Leben bevorzugt und bei jedem Geplagte, dessen Liebe das
Verhingnis seiner Plage ist. Wenn er also die Nicht- Existenz liebt, so liebt er sie nicht
um ihrer Selbstwillen sondern vielmehr weil er dadurch seien Plage loswird. Der erste
Geliebt des Menschen ist er selbst, dann die Gesundheit seiner Glieder sowie sein Geld,
Kinder, Familien und seine Freunde. Die Glieder und deren Gesundheit werden geliebt,
denn die vollkommene Existenz und deren Fortdauer ist darauf gestiitzt, und das Geld
ist geliebt, da es auch ein Instrument ist fiir die Fortdauer der Existenz und deren
Vollkommenheit. Der Mensch liebt all diese Dinge nicht um ihrer selbst willen, sondern
weil seine Interessen durch sie vertreten werden, er liebt sogar sein eigenes Kind auch
wenn er von ihm keinen Nutzen zieht, vielmehr lehnt er sich viele Biirden fiir das Kind
auf. Das das Kind ist sozusagen sein Nachfolger, wenn er nicht mehr existiert und dies
stellt eine Art Existenz fiir ihn selbst dar und aufgrund der iibertriebenen Liebe in die
Existenz seiner selbst, liebt er die Existenz eines Stellvertreters der einen Teil von ihm
selbst darstellt, nachdem er erkannt hat, dass es unmoglich ist, ewig weiter zu bestehen.
Es stimmt schon, wenn er vor die Wahl gestellt werden wiirde zwischen seinem eignen

Tod und dem Tod seines Kindes und sein Charakter Normal ist, so wiirde er sein
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eigenes Fortbestehen vorziehen, denn die weitere Existenz seinen Sohnes gleicht in
gewisser Weise seiner Existenz, ist jedoch nicht die vollkommenen Existenz. Genauso
verhilt es sich bei der Liebe zu seinen Verwandten, denn er sieht sich selbst als stark an
durch ihre Anwesenheit. Zusammengefasst erortert hier al-Gazali, dass der erste
Geliebte des Menschen er selbst ist, was er mit vielen Beispielen untermauert hat.

Ein unumst6Blicher Grund fir die Liebe ist die Wohltat, denn der Mensch ist ein Diener
der Wohltat, und die Herzen sind darauf eingestellt denjenigen zu lieben, der eine
Wohltat fiir sie gemacht hat und das zu hassen, was einen Missetat gegen sie veriibt hat.
Aus diesem Grund kann man einen fremden Mensch lieben, mit dem man in keiner
Beziehung steht. Wenn man diesen Gedanken zu Ende bringt so kommt man wieder zur
ersten Liebe, wie bereits oben erwéhnt, denn der Wohltéter der auf etwaiger Art hilft die
Fortdauer sowie die Vollstindigkeit der Existenz sicher zu stellen, ist dhnlich wie z.B.
die Liebe zu den Gliedern. Der Unterschied jedoch liegt darin, dass die Glieder des
Menschen essentiell fiir die Vollstdndigkeit seiner Existenz sind, was der essentielle
Drang zu Vollkommenheit ist. Den Wohltéter jedoch kann man nicht als essentiellen
Drang zur Vollkommenheit bezeichnen, sondern er kdnnte ein Mittel dafiir sein, dhnlich
wie der Arzt ein Mittel dafiir sein kann, die Gesundheit der Glieder zu gewéhrleisten. So
gibt es einen offensichtlichen Unterschied zwischen der Liebe zur Gesundheit und der
Liebe zum Arzt, der ein Grund fiir die Gesundheit ist. So ist in diesem Kontext die
Gesundbheit fiir sich selbst gewollt, der Arzt jedoch nicht, sondern er ist ein Grund fiir
die Gesundheit. Ebenso verhilt es sich mit dem Wissen und den Lehrern, der
Unterschied liegt also in der Priorititsstufe, letztendlich jedoch fiihrt beides auf die
Liebe des Menschen zu sich selbst zuriick. Jeder also, der den Wohltuer fiir seine
Wohltat liebt, liebt nicht um seiner Selbstwillen sondern aufgrund der Tat, die, wenn sie
verschwinden wiirde, ebenfalls weg wiére, obwohl er seiner selbst noch da ist.

Um die mystischen Gedanken al-Gazalis und dessen sufische Erfahrungen genauer
analysieren zu konnen, ist es von Noten - besonders beim Thema der Liebe - von
Anfang an in die Gedankenwelt al-Gazalis einzutauchen, bei der man den Eindruck
bekommt, dass die Philosophie manchmal als Schliissel fiir das Tor des Sufismus
beniitzt wird. Auch bei<s) werden wir viele Beispiele finden, wo er die Liebe als
hochste Instanz betrachtet, ja sogar wie sie den Intellekt mit Fiilen tritt.
Zusammengefasst konnte man sagen, dass es unter den Sufis eine Ubereinstimmung

gibt, dass die Liebe das Endziel des Suchenden ist.
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al-Gazali befasst sich, wie man sieht, mit der Liebe auf verschiedenen Ebenen, und
dringt immer tiefer in die Materie ein. So erkldrt er, dass der Gefangene seines
Irrglaubens, die Schonheit des Alls, die Asthetik des #duBeren Erscheinungsbildes
eingrenzt. Denn der Mensch ist sehr fixiert auf das, was er mit seinen Augen
wahrnehmen kann, so mag er annehmen, dass eine Sache, die man nicht sehen kann, die
keine Farbe hat und die nicht erfassbar ist, nicht als schon bezeichnet werden kann und
somit ist es ihm auch unméglich, diese Sache zu lieben. al-Gazali betont in seiner
gewohnten Art, dass dies ein offensichtlicher Fehler ist. So ist es allgemein {iblich, eine
Stimme als schon zu bezeichnen. Wire also die Schonheit eingeschriankt auf die
AuBerlichkeiten, die man mit dem Auge wahrnimmt so konnte man kaum eine Melodie
als schon bezeichnen, so hat jeder Sinn im Menschen seine eigene subjektive
Wahrnehmung der Schonheit. al-GazalT stellt selbst die Frage, was denn nun die Essenz
dieser Schonheit ist, die sinniibergreifend existiert.

Er erklart es, in dem er sagt: jeder Sache Schonheit liegt darin, die mdgliche
Vollkommenheit in ihr auszureizen. Wenn dies der Fall ist, so ist es der Gipfel der
Schonheit und wenn nur ein Teil davon vorhanden ist, so ist es nur so schon wie dieser
Teil da ist.

Ein schones Pferd zum Beispiel beinhaltet die richtige Statur und Farbe und
Beweglichkeit. Die schone Schrift beinhaltet die Parallelitdt der Buchstaben und deren
Ordnung und so hat eben jede Sache eine individuelle Vollkommenheit. Der Mensch ist
keineswegs schon mit den Eigenschaften die ein Pferd schon machen. Um noch eine
Stufe tiefer zu gehen, stellt al-Gazali eine hypothetische Frage auf: All die genannten
Dinge, auch wenn sie nicht alle mit dem Auge wahrzunehmen sind, wie die Gerdusche
oder Melodien, so sind sie doch mit den Sinnen wahrzunehmen und diese Art der
Schonheit hat ja kein Mensch abgestritten sondern der Zweifel liegt dort, wo man eine
Schonheit wahrnehmen will, die mit den Sinnen nicht zu erreichen ist.

Doch auch hier l4sst al-Gazali seinem imaginiren Gegner kaum Spielraum und beweist,
dass die Schonheit durchaus eine Existenz jenseits der fiinf Sinne hat. So wird gesagt,
das ist ein schones Benehmen, ebenso wie das Wissen, der Mut, die Keuschheit, die
GroBmut, die Gottesfurcht und andere schone Eigenschaften. Keines dieser Adjektive
kann mit den fiinf Sinnen wahrgenommen werden, sondern laut al-Gazali mit dem Licht
des inneren Auges und zweifelsohne sind das schone Eigenschaften, wenn sie einer
Person zu Eigen sind, die geliebt wird. Dies ist der Fall bei vielen historischen

Personlichkeiten, die man mit dem Auge nicht wahrgenommen hat und doch werden
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sich viel Menschen finden, die alles in ihrer Liebe zu dieser Person lassen wiirden. Es
konnte sogar sein, dass, wenn man die Person sehen wiirde und sie duBlerlich gar nicht
mal so gefillt, so ist trotzdem die empfundene Schonheit bei dieser Person auf das
Innere zuriick zufiihren, nicht aber auf das AuBerliche, den das AuBere ist zu Erde
geworden.

Um dies zu verdeutlichen, bringt al-Gazali wie gewohnt eine Anspielung auf das Thema
in einer Geschichte, vereinfacht, damit der Leser in die Lage versetzt wird, den
Gedanken von al-Gazali zu folgen.

Wenn die Menschen die Geschichte und den Werdegang eines Konigs am anderen Ende
der Welt horen wiirden, dessen Eigenschaft die Gerechtigkeit, das Wohltun gegentiber
seinem Volk, so wiirde zweifelsohne ihn jeder lieben der von ihm hort, obwohl der
Hoffnungslosigkeit dass das Konigs schone taten diese jeher erheischen wiirden,
aufgrund der groBen Entfernung. Dies beweist das die Liebe des Menschen nicht auf
den eigenen Nutzen fixiert, sondern der Wohltat wegen seiner selbst geliebt wird, da -
wie al-Gazalt des Ofteren erwiihnt hat - jede Schonheit geliebt wird. Wem jedoch dieses
innere Auge nicht gedffnet worden ist, der mag dabei nichts empfinden und so
unterscheiden sich die Menschen in der Intensitit ihrer jeweiligen Liebe.

Wie dem Leser sicher nicht verborgen geblieben ist, arbeitet sich al-Gazali langsam in
den Gefilden der Liebe voran, um dann zu dem eigentlichen Ziel seiner Gedanken zu
gelangen, das bekanntlich die Gottesliebe ist. Das signifikate an al-Gazalt Werk ist die
philosophische und intellektuelle Herangehensweise an ein subtiles Thema, wie es die
Liebe ist.

Den letzten Punkt, den al-Gazali als Grund fiir die Liebe angibt, konnte man in
westlichen Gefilden als Seelenverwandtschaft erkliren, so ist zwischen dem Liebendem
und dem Geliebten eine verstirkte Verbundenheit - aus keinem der erwidhnen Grund. So
gibt es ein nicht unbekanntes Sufi-Beispiel, das die Seelen als ein halben Kreis darstellt,
der, wenn er auf die andere Hilfte, die exakt zu ihm passt, trifft diese seelische

Verwandtschaft ans Tageslicht bringt.

Zusammengefasst hat al-Gazali also fiinf Punkte als Griinde der Liebe angegeben:
1. Die Liebe des Menschen zu sich selbst und der Vollkommenheit seiner Existenz.

2. Die Liebe des Menschen zu dem, der ihm eine Wohltat erweist.
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3. Die Liebe zu dem Wohltiter an sich, auch wenn keine Hoffnung besteht, dass

ihm diese Wohltat anschlief3t.
4. Die Liebe zu allem essenziellen Schonen.

5. Die Seelenverwandtschaft.

Wenn sich nun diese Griinde der Liebe in einer Person vereinen, erstarkt die Licbe. Als
Beispiel nennt al-Gazali den Sohn der schén aussieht und ein gutes Benehmen hat und
wissend ist, ebenso ist er ein Wohltiter den Geschopfen gegeniiber sowie seinem Vater.
In diesem Falle besteht kein Zweifel an der Intensitét der vorhandenen Liebe.

Alles bisherige in diesem Kapitel diente al-Gazali nur als Einleitung fiir seinen
Hauptgedanken und den Kernpunkt seines Werkes. Den nun féhrt er damit fort, zu
verdeutlichen, dass diese Griinde unmdoglich sich alle in ihrer Vollkommenheit vereinen
aufler bei Gott, dem Erhabenen, weshalb er der einzige ist, dem Liebe im Wirklichkeit

gebiihrt.

8.2.1 Die Gottesliebe bei Al-Gazali

In gewohnter Manier geht al-Gazali auf die einzelnen Punkte ein, die er selbst genannt
hat und beweist anhand intellektueller und praktischer Beispiele seine Behauptungen.
Kehren wir also nun zum ersten Punkt zuriick, der die Liebe des Menschen zu sich
selbst ist. Wer also Gott erkannt hat, der weil, das er durch sich selbst keine Existenz
besitzt, sondern einzig und allein durch Gott, der ihn ja erschaffen und ihm die Mittel
zur Vollkommenheit gegeben hat. Wer dies nun weill und sich selbst liebt, der liebt
daraufhin zweifelsfrei seinen Schopfer. Wenn er ihn jedoch nicht liebt, so ist dies auf
seine eigene Unwissenheit sich und Gott gegeniiber zuriickzufiihren, denn die Liebe ist
die Frucht der Erkenntnis und wo keine Erkenntnis ist, kann auch keine Liebe sein.

Dies zeigt nun, wenn die Liebe des Menschen zu sich selbst zwanghaft ist, so ist die
Liebe zu Gott unumgénglich, wenn er dies erkennt. und bei wem diese Liebe nicht
vorhanden ist, dann aus dem Grund, weil er mit sich selbst und seinen Geliisten
beschiftigt ist und seinem Schopfer vergessen hat. Seine Sinneskraft ist vollkommen
auf seine Geliiste fixiert, was bei al-Gazali als die Welt des Offenkundigen, wo selbst
die Tiere ihren Genuss haben im Gegensatz zu der himmlischen Sphére, wo nur jemand

zugelassen wird, dessen Eigenschaft dhnlich wie die der Engel ist.
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Genau so verhilt es sich beim zweiten Grund, denn der einzige Wohltdter in Wahrheit
ist doch Gott selbst.

Hier bringt al-Gazali eines seiner gewohnten Beispiele, um klar zu stellen, dass die
Wohltaten der Menschen - mdgen sie auch noch so grof3 sein - nie ohne Hintergedanken
sind. Im Gegensatz zu Gott, so stelle man sich vor, dass ein Mensch seine gesamten
Schitze dir schenkt und dich damit verfahren lasst wie du willst, so wird man denken,
dass dies eine Wohltat sei, die von dem Menschen personlich kommt. Was natiirlich
nicht stimmt, denn diese Wohltat kam erst zustande durch ihn selbst und sein Vermdgen
und am wichtigsten, der dringende Wunsch in seinem Herzen es dir zu geben. Wer hat
dich bei ihm beliebt gemacht und lie} ihn sein Gesicht dir zuwenden und machte ihm
verstandlich, dass die Rechtschaffenheit seiner Religion oder sein weltliches Interesse
daran liegt dir, sein Geld zu geben. Ohne diese Griinde hétte er dir kein Kérnchen seines
Besitzes abgegeben. Wer also diesem Menschen dankt und ihn selbst als Wohltéter sieht
und nicht als Mittel, dem ist die Wahrheit entgangen. An diesem Punkt stellt al-Gazali
eine interessante sowie bemerkenswerte These bzw. Feststellung auf: Im Grunde ist es
nicht vorstellbar, dass der Mensch eine Wohltat sich selbst erweist, eine Wohltat jedoch
gegeniiber anderen, ist nicht moglich in dieser Welt, denn der Mensch gibt sein Geld
oder Wohlhaben oder was auch immer nur fiir einen ihm bekannten Grund jemand
anderem,. Das kann die Hoffnung auf den Lohn im Jenseits sein oder aus weltlichen
Griinden wie das Lob der Menschen oder deren Gehorsam oder der Ruhm oder auch
einfach nur, um die Herzen der Menschen fiir sich zu gewinnen. So wie der Mensch
sein Geld nicht einfach ins Meer wirft, da er keinen Nutzen darin erkennt, so gibt er es
auch nicht in die Hand eines anderen Menschen - auBler durch die Erkennung eines
Nutzens fiir ihn. Und genau dieser Grund ist sein Streben, die Hand des Empfangers
jedoch ist nur ein Werkzeug fiir ihn, um seinen Zweck zu erreichen. So hat er den
Empféanger eigentlich nur benutzt, um sein eigenes Interesse zu erreichen, was ihn zu
einem Wohltiter gegeniiber sich selbst macht. Das, was er jedoch herausgegeben hat,
hat er nur im Tausch fiir etwas gegeben, was ihn wichtiger als sein Wohlhaben
erscheint.

Ebenso verhilt es sich mit den anderen Griinden fiir die Liebe, wie die Liebe zu dem
Wohltéter auf Grund seiner selbst, auch wenn man keine Hoffnung auf seine Wohltaten

hat, so verdeutlicht al-Gazali, dass der eigentliche Wohltiiter Gott alleine ist.

e Erstens, in dem er sie in die Existenz berufen hat

e Zweitens, in dem er ihnen ihre Notwendigkeiten gegeben hat
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¢ Drittens, in dem er ihnen Geniisse die nicht notwendig sind, zu Verfiigung stellte
e Viertens, in dem er sie schmiickte mit Eigenschaften die nicht lebensnotwendig
sind.

Als Beispiel fiir die Notwendigkeiten aus korperlicher Sicht Kopf, Herz, Leber. Eine
Stufe darunter in der Wichtigkeit sind Augen, Hinde, Fiie. Daher, was man fiir den
alltdglichen Gebrauch einsetzt und bei deren Verlust es meistens nicht zum Tod kommt.
Als Beispiel fiir den Schmuck wéren die Ebenheit der Augenlider, die Farbe der Augen
und dhnliches. Was, wenn es nicht vorhanden wire, keinen praktischen Nachteil mit
sich ziehen wiirde.
Auf einer anderen Ebene fihrt al-Gazali fort und zeigt die #uBeren Wohltaten, von
denen der Mensch profitiert, auf. So nennt er als Beispiel fiir das Notwendige Wasser
und Essen und als Beispiel fiir die Ebene darunter, die nicht so ganz essentiell ist, die
Medizin, das Fleisch, die Friichte. Als Beispiel fiir den Uberfluss das Griin der Biume,
die Schonheit der Lichter und der Blumen, den Wohlgeschmack von feinem Essen und
all jener Sachen, die nicht essentiell das Leben bestimmen.
Al-Gazali erwihnt, dass diese vier bzw. drei Stufen bei jedem Geschdpf zu finden sind,
so ist ganz klar, dass Gott der einzige Wohltéter ist und wer dies erkannt hat, wird
zweifelsohne keinen auBer ihn lieben.
In seiner Ausfiihrung kommt al-Gazali der Essenz immer niher, so wie er bereits
bewiesen hat, dass jede Schonheit aufgrund ihrer selbst geliebt wird, ohne einen Nutzen
von ihr zu ziehen auBer ihrer Betrachtung. Ebenso klirte al-Gazali, dass die Schonheit
selbst in &duBerliche und innere einzuteilen ist. Erstere wird mit dem Auge
wahrgenommen, letztere mit dem Auge des Herzens bzw. dessen Licht.
Das &duBlere Erscheinungsbild nimmt selbst ein Kind oder ein Tier wahr. Das innere
Erscheinungsbild jedoch, erkennt nur der, dessen Herz gedffnet ist. Und so verhilt es
sich mit der Liebe zu dem Propheten und Rechtschaffenden, denn die Liebe die fiir sie
empfunden wird, ist auf die Schonheit ihrer Taten zuriickzufiihren, was Riickschliisse
auf ithre Wesen gibt. Wer eine schone Strophe eines Gedichtes liest oder eine
auBergewohnliche Kaligraphie entdeckt, der schlie8t von dieser Tat auf die Eigenschaft
was letztendlich nichts anderes als das Wissen und die Liebe ausmacht. Je ehrwiirdiger
das Wissen desto grosser die Liebe und es gibt kein Zweifel daran, dass das schonste

und beste allen Wissens das Wissen iiber Gott ist.
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Kommen wir nun also zum Wissen, al-Gazalt fragt: wo ist denn das Wissen der ersten
und der letzten im Vergleich zur Allwissenheit Gottes, dem nicht das kleinste Hornchen
entgeht. Hatte er dir gegeniiber nicht selbst seine Geschopfe im Koran erwdhnt?

Sl V) alall (pa aiiglila g 114

Und selbst wenn die gesamte Menschheit sich versammeln wiirde, um die Details bei
der Erschaffung einer Miicke zu begreifen, so konnten sie nicht einmal einen Zehntel
davon erkennen, auller mit seiner Erlaubnis.

Wenn also die Schonheit des Wissens und dessen Rangstufe geliebt wird, und als schon
in sich selbst empfunden wird und als Vollkommenheit fiir den Wissenden gesehen
wird, so kann auch hier nur Gott alleine geliebt werden. Selbst das Wissen der
Gelehrten ist Unwissenheit, wenn es neben sein Wissen gestellt wird. Wer also den
Wissendsten seiner Zeit kennt und den Unwissendsten, dem wird es unmoglich sein,
aufgrund des Wissens den Unwissenden zu lieben und den Wissenden wegzulassen.
Auch wenn der Unwissende so viel Wissen besitzt, um zu tiberleben. Der Unterschied
zwischen dem Wissen Gottes und dem seiner Schopfung ist viel grosser als bei dem
eben genannten Beispiel, denn der Wissende ist dem Unwissendem nur mit einer
Anzahl an Informationen im Voraus, bei der es durchaus im Bereich des Moglichen
liegt, das der Unwissende durch harte Arbeit und entschlossenes Streben auch erreicht.
Das Wissen Gottes kann dagegen nicht erfasst werden, da es kein Ende hat im
Gegensatz zum Wissen der Geschopfe.

Al-Gazalis intellektuelle Herangehensweise an das Thema mag nicht der seiner Sufi-
Zeitgenossen entsprechen. Jedoch ist genau dieser Punkt das, was al-Gazali so aus der
Menge der Sufis herausragen ldsst. Fiir den geiibten Leser wird sich hier und da ein
déja-vu-Erlebnis einstellen, denn letztendlich unterscheidet sich al-Gazali in der Essenz
seiner Aussagen nicht grundlegend von anderen Sufi Personlichkeiten. Um dies zu
verdeutlichen, nehmen wir zum Beispiel die Passage, in der al-Gazali sagt, dass das
Wissen des groften Gelehrten neben Gott als Unwissen dasteht. Dies erinnert durchaus
an so manches Gedicht von Rumi, sagte er nicht sinn gemif3, wenn die Giite Gottes auf
die Siinder fillt, so verwandelt sie diese Slinden in gute Taten und sagte er nicht in
einem Ruf zu Gott, wenn du auch zum Mond sagst du Neger, so ist es vor deiner

Herrlichkeit richtig, vollkommen machst du das, was nichtig.

"4 Sure 17,85
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8.2.2 Warum die Erkenntnis Gottes der hochste Genuss ist und das
Erblicken seines Antlitzes mit Nichts zu vergleichen ist

Da die Geniisse im Allgemeinen auf die Sinneswahrnehmungen des Menschen
zuriickzufiihren sind, so ist der jeweilige Genuss des jeweiligen Sinnes, das
wahrzunehmen, wofiir es erschaffen worden ist. All diese Sinne wurden in keinster
Weise planlos den Menschen gegeben. So ist zum Beispiel die Eigenschaft des Zornes
da, um sich zu rechen und Ungerechtigkeit von sich abzuwenden. Weshalb kein Zweifel
daran liegt, dass ihre Erfiillung im Erreichen jenes Erfolges liegt. So, ist es mit allen
Sinneseindriicken und Leidenschaften des Menschen, genauso wie es moglich ist, durch
die Sinne Genuss zu empfinden. Sie kdnnen zur gleichen Zeit Schmerzen verursachen.
An diesem Punkt schwenkt al-Gazali wie gewohnt auf das Hauptthema seines Buches
zu und erklart, dass das Herz des Menschen oder eben sein Verstand, ebenfalls eine
solche Wahrnehmung in Bezug auf das verborgene Empfinden kann. Fiir al-Gazali ist es
nicht von grofler Bedeutung, die genaue linguistische Bezeichnung dafiir zu finden,
denn so wie er sagt, beschiftigen sich nur oberflachliche Leute mit den Schalen dieses
Phinomens und streiten sich aufgrund philosophischer Benennungen. Jener Unwissende
denkt, dass die Meinungsverschiedenheit in den Bedeutungen liegt, da er diese aus den
Wortern zu begreifen erhofft, wobei der richtige Weg in die entgegengesetzte Richtung
verlduft. Denn das Herz erkennt die Realititen auf eine andre Weise, so wie es weil3,
dass die Schopfung zwangslaufig einen Schopfer braucht, um zu existieren. Genau diese
Eigenschaft ist es, was den Menschen letztendlich erhaben und edel werden ldsst und
ihn von den Tieren unterscheidet. Und so wie jeder Sinn nach seiner Erfiillung sucht, so
ist dieses Herz ebenfalls auf der Suche. Jeder Mensch empfindet eine gewisse
Genugtuung, wenn er sich in einem Wissensbereich etabliert hat, selbst wenn dieser
Bereich ziemlich bedeutungslos erscheint. Auf der anderen Seite stort es ihn, wenn ihm
Unwissenheit bescheinigt wird. Al-Gazali betont, dass der Mensch sich durch
erworbenes Wissen vollkommener fiihlt, was eine enorme Befriedigung hervorruft, die
durch die Anerkennung seines Umfelds noch steigt. Jedoch gibt es gewaltige
Unterschiede zwischen den verschiedenen Arten des Wissens, so ist ein Schneider
Meister der sein Handwerk prizise beherrscht zwar wissend, in Bezug auf sein Fach.
Wenn man ihn aber mit einem Wissendem, der die ganzen Rénke und Machtkdmpfe
durchschaut hat, in Sachen Politik vergleicht, so ist zweiter zweifelsohne hoéher
einzustufen. Man kann also grundsétzlich sagen, dass das Wissen an der Wichtigkeit

und Stellung des Gewussten zu messen ist. Wenn es also in der Existenz etwas
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Perfektes und Vollkommenes gibt, so kann man ganz klar sagen, dass das Wissen
darum den hochsten Genuss hervorruft. Wenn man dies erkannt hat, erkannte man auch
unmittelbar, dass es in dieser Existenz nichts Vollkommeneres gibt als Gott, den
Erhabenen. Jene Erkenntnis und jenes Wissen, ist stirker als alle
Sinneswahrnehmungen. Um dies zu veranschaulichen erklirt al-Gazali, dass die
Geniisse in duflere wie die fiinf Sinne und in innere Sinne einzuordnen sind. Beispiele
fir die innere Geniisse sind das Anfiihren, die der GroBmut und das Wissen. Jene
inneren Geniisse nimmt der Mensch nicht mit seinen fiinf Sinnen wahr und generell sind
vollkommenere Personen mehr mit den inneren Geniissen beschéftigt als mit den
duBeren. Um dies mit einem Beispiel zu veranschaulichen, stellt sich al-Gazali einen
Mann vor, dem die Wahl gelassen wird, zwischen einem fetten Huhn und anderen
kulinarischen Geniissen und der Moglichkeit eine Fiihrungsposition inne zu haben, und
seine Feinde in ihre Schranken zu weisen. Wenn jene Person niedertrdchtig und nicht
ambitioniert ist, so wihlt sie das Fleisch und das siiBe Essen. Wenn sie jedoch
ambitioniert ist, so sucht sie sich die Fiihrungsposition aus. Dabei ertragt sie den Hunger
mit Leichtigkeit, in Anbetracht dessen wonach er strebt. Der Minderwertige oder das
Kind, wiirden sich durchaus eher fiir den Genuss des Gaumens begeistern lassen, genau
wie die Fithrung der hochste Genuss ist, den die meisten Geschopfe wahrnehmen, da
das Ego sich dadurch wohlfiihlt. Die Erkenntnis Gottes und die Wahrnehmung seiner
Schonheit und die Erkenntnisse um seine Geheimnisse, sind der eigentlich einzige
Genuss, der das Herz zufriedenstellt. Um dies beurteilen zu kénnen, muss man jedoch
beide Arten des Genusses erlebt haben. Es ist nicht eigenartig, sich zuriick zu ziehen
und in die Tiefen der Géttlichen Erkenntnis einzutauchen und die Fiihrung zu verachten
aufgrund der Erkenntnis um ihre Vergénglichkeit.

Jene Stufe ist auf rationale Ebene nicht zu erkldren fiir eine Person, die kein Herz
besitzt, da das Herz der Ursprung jener Kraft ist. So wie es nicht mdglich ist einem
kleinen Kind beizubringen, dass der Genuss des Geschlechtsverkehrs hoher als der des
Spielens ist. An dieser Stelle bleibt nicht mehr zu sagen als: wer gekostet hat, der weil3

auch.

8.2.3 Der Grund fur die Unzulanglichkeit des Verstandes, Gott zu
begreifen

Al-Gazali sagt, dass das offenkundigste und am meisten ersichtliche in der Existenz

Gott selbst ist. Was implizieren wiirde, dass seine Erkenntnis der erste logische Schritt
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eines jeden Verstandes wire. In der Realitdt ist jedoch genau das Gegenteil der Fall.
Um dies dem Leser niher zu bringen, bringt al-Gazali ein Beispiel fiir jene
Offenkundigkeit Gottes, indem er sagt, dass, wenn wir einen Menschen sehen wiirden
der gerade schreibt oder ndht, keiner an seinem Leben zweifeln wiirde. So ist sein
Leben, sein Wissen und sein Wille zu ndhen offensichtlicher als seine inneren
Eigenschaften wie sein Benehmen oder seine Gesundheit. Genauso verhilt es sich in
Bezug auf Gott, denn selbst jedes Atom in dieser Existenz ist ein Zeugnis dafiir dass es
einen Schopfer hat bzw. gibt. Um auf das Grundproblem zuriickzukommen, warum die
Menschen nicht als erstes Gott erkennen, ldsst es sich folgendes sagen: Es sind zwei

Griinde, warum unser Verstand Dinge nicht wahrnehmen kann.

e Der erste ist, dass jene Sache, selbst undurchsichtig und nicht erkennbar
ist. Was fiir jeden logisch nachzuvollziehen ist.
e Der zweite Punkt ist: jene Sache die an Deutlichkeit und Offenheit so klar
erstrahlt, wie die Fledermaus, die in der Nacht sieht. Die Augen der
Fledermaus sind schwach und im Zusammenspiel mit dem Licht der
Sonne, wenn sie morgens aufgeht, ergibt dies eine tempordre Blindheit
der Fledermaus. Thr Sehvermdgen kommt erst wieder, wenn jenes Licht
mit der Dunkelheit wieder vermischt wird.
In dieser Relation gilt es auch, den menschlichen Verstand in Bezug auf die gottliche
Schonheit zu sehen. Jene Schonheit umgibt die gesamte Schopfung und Existenz und ist
so klar zu erkennen wie die Sonne zur Mittagszeit, wenn man keine Fledermaus ist.
Dies ist in keinster Weise erstaunlich, denn die Dinge werden erst dadurch erkannt, in
dem man ihr Gegenteil siecht. Wenn eine Sache jedoch kein Gegenteil hat und die ganze
Existenz umfasst, so ist die Wahrnehmung davon deutlich schwerer. Der Mensch hat
keine Sehnsucht nach dem, was er bereits besitzt oder erkannt hat. Die Sehnsucht ist
dann vorstellbar, wenn man einen Teil einer Sache erkannt hat. Al-Gazali
veranschaulicht dies mit dem Beispiel einer Person, deren Geliebte nicht bei ihm ist,
jedoch in seinem Herzen die Erinnerung noch vorhanden ist. Er empfindet Sehnsucht
danach, diese Erinnerung und Vorstellung mit dem Anblick seiner Geliebten zu
vervollkommnen. Wenn aus dem Herzen jedoch die Vorstellung jener Person
verschwunden und ins Reich der Vergessenheit geraten ist, so ist es nicht vorstellbar,

dass er Sehnsucht danach empfindet, jene Person noch einmal zu sehen.
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8.3 Die Macht

Die Eigenschaft der Macht ist zweifellos als Vollkommenheit und die Machtlosigkeit
als Unvollkommenheit anzusehen, so wird jede Art von Grofe und Glorie als Genuss
empfunden. Wenn der Mensch nun eine Heldengeschichte, die der Realitdt entstammt
hort, so wird er in seinem Herzen eine gewisse Liebe zu dem Vollfiihrer dieser
Heldentaten erkennen. So zeigt al-Gazall nun in gewohnter Manier, dass die Macht und
die Glorie des groBiten Menschen nichts ist im Vergleich zur Glorie Gottes, dem alleine
die Macht und die Glorie gebiihrt. So fihrt al-Gazali fort und kommt zu dem Schluss,
dass alles Schone geliebt wird und das die grenzenlose Schonheit bei dem einem liegt
der kein Ebenbild hat. Der Reiche der nichts benétigt, der Allméachtige unter dessen
Macht die Hélse der Tyrannen sind und vor dessen Gerechtigkeit kein Ungerechter
sicher ist. Der Ewige dessen Existenz kein Anfang hat, der Ewige dessen Ewigkeit kein
Ende hat und an diesem Punkt fragt sich al-Gazali selbst: Wer glaubt wirklich noch,
dass die Gottesliebe Theorie und keine Praxis ist, leugnet er denn, dass diese
Eigenschaften, Eigenschaften der Schonheit und der Vollkommenheit sind? Oder
leugnet er, dass Gott der Erhabene, diese Eigenschaften besitzt oder vielleicht leugnet er
ja, dass die Vollkommenheit und die Schonheit von den Betrachtern geliebt werden.
Also gepriesen sei der, der sich selbst vor der Erkenntnis der Bilder verhiillt hat, damit
seine Schonheit und Glorie nur der wahrnimmt, dem das Gute vorherbestimmt wurde
und diese Art der Liebe ist mit Sicherheit viel stirker als die Liebe zum Wohltiter, denn
die kann zunehmen und abnehmen.

Al-Gazali bringt eine Textpassage aus dem Psalm ,,Wer ist ungerechter als der, der mich
wegen des Paradieses oder der Holle anbetet, hdtte ich sie nicht erschaffen wiirde mir
etwa kein Gehorsam gebiihren?*

Besonders diese Ansicht, dass man Gott einfach nur aus dem Grund anbetet, weil er
Gott ist und ihn lobpreist in seiner Allmacht, werden wir des Ofteren im Sufi-
Gedankengut wiederfinden. Haben denn die Engel nicht Gott im Himmel angebetet
noch bevor die Holle erschaffen worden ist?

Der Zusammenhang zweier Dinge die auch als Seelenverwandtschaft angesehen werden
konnen, war der fiinfte und letzte Punkt den al-Gazali angegeben hat als Grund fiir die
Liebe, und genau hier stoit man an seine Grenzen, wenn man dies im Kontext der
Gottesliebe verstehen will. Al-Gazali erklért fiir ihn standardmiBig, dass das Kind

gerne mit Kindern zusammen ist und der &ltere mit seines gleichen, der Vogel sucht
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seine Art, und der Tischler hat mehr Gefallen an einem andren Tischler als an einem
Bauern. Diese Art der Liebe kann offensichtlich, wie bei den eben genannten
Beispielen, oder aber auch versteckt sein. Die versteckte Verbindung jedoch zwischen
Gott und den Menschen war seit jeher ein Streitthema zwischen den Gruppierungen im
Islam. al-Gazali geht an das Thema von zwei Seiten heran, so nennt er die Nihe des
Dieners zu seinem Herren in den FEigenschaften, die ihm aufgetragen wurden zu
verwirklichen, wie zum Beispiel das Wissen, die Wohltat, die Barmherzigkeit. Dies
alles bedeutet eine Néhe zu Gott, die jedoch nicht auf materieller Ndhe basiert. Der
zweite Aspekt mit dem al-Gazali das Thema angeht, ist zweifellos der kompliziertere,
weshalb er auch gleich klar stellt, dass die Wahrheit in diesem Fall nicht in Biichern
niedergeschrieben werden darf wund es ist eben jenes Geheimnis, das den Menschen

alleine geschenkt wurde. Einen Hinweis darauf finden wir im Koran:

SlE ) alall (e ol Las () el (e 2 sl B 2 5l el gl 110

Und noch deutlicher als dies ist der Vers 00l al 1 s a5y (pe 48 i g 4 gu 13

Dies ist auch der Grund, weshalb sich die Engel vor Adam niedergeworfen haben. So
sagt al-Gazali, dass Adam die Vorherschaft auf der Erde nur auf Grund dieses
Geheimnisses zu Teil wurde und genau in dieser Richtung fiihre die prophetische
Aussage ,,Gott der Erhabene hat Adam nach seinem Ebenbild erschaffen”. An dieser
Stelle lenkt al-Gazalt ganz klar ein und verurteilt aufs schirfste jene Leute, die nichts als
auBere Erscheinungsbilder wahrnehmen und aufgrund deren Gott menschliche Attribute
zuschreiben.

Wer al-Gazalis Worte betrachtet, der wird erkennen, dass er keines Wegs der
Orthodoxie widersprochen hat. Das einzige was ihn auszeichnete war, dass er sich
niemals mit den AuBerlichkeiten eines Phiinomens zufrieden stellte. Sondern immer die
Essenz anstrebte und so auch hier, wo al-Gazalis Hinde letztendlich gebunden sind, wie
ein bekanntes Sufi-Sprichwort sagt ,,wer gekostet hat, der weill Bescheid. Aus diesem
Grund werden wir in den Werken al-Gazalis des Ofteren brisante Themen finden, in
denen al-Gazali trotz seines brillanten Intellekts einfach nicht weiter kommt. Denn hatte
er nicht zuvor in seiner Autobiographie selbst festgestellt, dass der Intellekt keineswegs
die hochste Instanz fiir einen Menschen darstellt. Was al-Gazali macht, ist vielmehr den
Menschen dazu zu motivieren, selbst diesen Weg der Seele zu gehen um selber von dem

Kelch zu kosten, sowie er es gemacht hat. Dieser Art der Argumentation fiihrte seit

"5 Sure 17,85
6 Sure 15,29
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jeher, wie man sich sicher vorstellen kann, zu Differenzen und harten Auseinander-
setzungen zwischen den verschiedenen Stromungen. Um dieses Thema gebiihrend zu
analysieren reicht diese Arbeit nicht aus, da Vieles miteinander verstrickt ist und nicht
jeder Sufi der ist, der er zu sein scheint. Um hier zum Abschluss zu kommen zitiere ich
eine Weisheit von e ) die ziemlich beriihmt ist ,,wenn nun eine Person kommen
wiirde und behauptet, dass der Honig bitter sei und darauf beharren wiirde, wie kdnnte
man diese Person vom Gegenteil {iberzeugen, es sei denn, sie kosten selbst von dem
Honig um zu erkennen, das er in Wirklichkeit siif} ist.“ Dies ist ein vereinfachtes

Beispiel, das jedoch einen der wichtigsten Grundgedanken des Sufismus widerspiegelt.

8.4 Die Liebe Gottes zu den Menschen

Al-Gazalt stellt ganz klar fest, dass die Liebe Gottes gegeniiber, mit der Liebe der
Menschen zu einander nur ansatzweise verglichen werden kann. Vielmehr ist jede
Eigenschaft, die Gott zugeschrieben wird und die es auch unter den Menschen gibt,
niemals identisch. So ist die Existenz selbst als Beispiel zu nehmen. Obwohl Gott und
die Menschen beide existieren, so gibt es doch einen gewaltigen Unterschied zwischen
beiden Existenzen. So ist die Liebe, die Neigung der Seele zu etwas Passendem,
Vervollkommnendem. Dies ist jedoch nur vorstellbar bei einer unvollkommenen Seele,
die durch die Liebe eine gewisse Vollkommenheit erlangt, da sie diese sonst nicht hétte.
Dies ist bei Gott nicht der Fall, ja unmoglich. Denn jede Vollkommenheit, Schonheit
und Glorie, die es gibt, ist in der gottlichen Gegenwart vorhanden und existiert seit der
Vorewigkeit und bis in alle Ewigkeit. So ist Gottes Betrachtung des Menschen oder
Liebe zu ihm nicht als etwas FEigenstindiges oder gar Fremdes, sondern seine
Betrachtung gilt vielmehr sich selbst und seinen Taten und die ganze Existenz ist nichts
anderes als das. Al-Gazali warnt jedoch davor, die Liebe zu Gott auf die leichte Schulter
zu nehmen. Den Zungenbekenntnisse sind bekanntlich einfach und man sollte sich nicht
von dem Teufel und seinem eigenen Ego reinlegen lassen, in dem sie behaupten, dass

man Gott lieben wiirde ohne sich selbst der Priifung zu unterwerfen und den Beweis der
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Liebe zu bringen. So ist einer der Anhaltspunkte das Streben nach dem Treffen mit dem
Geliebten und wenn der Liebende nun weil3, dass der Weg zu Gott nur {iber den Tod
und das Verlassen dieser Welt geht, so sollte er den Tod lieben und nicht vor ihm
fliichten. Al-Gazali stellt selbst die Frage auf: wenn einer den Tod nun nicht liebt, ist es
dann vorstellbar das er Gott liebt? Die Antwort darauf liegt darin, dass der Hauptgrund
meistens die Liebe zum diesseitigen Leben ist und die Angst und Wehmut dariiber
Familie, Kinder und Reichtum zu verlassen. Dem widerspricht die Vollkommenheit der
Liebe, denn die vollkommene Liebe fiillt das Herz ganz aus. Fiir al-Gazal1 ist es aber
durchaus vorstellbar, dass neben der Liebe zu seiner Familie und den Kindern noch ein
Teil seines Herzens mit der Liebe zu Gott erfiillt ist, auch wenn sie schwach ist, denn
die Menschen unterscheiden sich in der Intensitét der Liebe.

Die Frage, ob die Siinde im Gegensatz zur Liebe steht und sie nichtig macht,
beantwortet al-Gazali auf gewohnt scharfe Weise, so sagt er, dass die Siinde im
Gegensatz zur vollkommenem Liebe steht und nennt als Beispiel dafiir einen Menschen,
der sich bekanntlich selbst liebt und krank ist und sich Gesundheit wiinscht. Trotz allem
nimmt er geniissliches Essen zu sich, obwohl er wei}, dass dies ihm schaden wird.
Dieses Beispiel verdeutlicht, dass es keineswegs zwei absolute Gegenséitze sind, denn
auch dieser kranke Mensch, liebt sich selbst. Das Verlangen kann jedoch manchmal zu
grof} sein, obwohl das Wissen um die Liebe sehr wohl vorhanden ist, was dazu fiihrt, die
Rechte der Liebe nicht vollkommen rat zu nehmen.

Eines der Merkmale, die al-Gazali dafiir genannt hat, dass der Diener Gott liebt, ist
unter anderem das Verstecken der Liebe aus Wertschitzung dem Geliebten gegeniiber
und aus Eifersucht, dass jemand sein Geheimnis entdecken konnte. Denn die Liebe ist
ein Geheimnis des Geliebten. Doch al-Gazali erldutert, das es durchaus moglich ist, dass
diese Liebe den Menschen so sehr in ihren Bann zieht, dass dieser keine andere Wahl
mehr hat als ein wenig von dieser Liebe Preis zu geben. Dies geschieht jedoch nur
unabsichtlich und er ist entschuldigt, auf Grund seines Unvermdogens, zu entscheiden.
So zitiert hier al-Gazali einen beriihmten Sufi-Ausspruch ,,Das jene Leute, die am
meisten auf Gott zeigen, jene sind die, am weitesten ihm entfernt sind“, was so viel
bedeutet wie das derjenige der Gott bei jeder Sache erwédhnt und den Leuten , das er
ihrer gedenkt, der gilt bei den Licbenden als unehrenhaft, so kam einmal 05> der
Agypter zu einem seiner Bruder, der die Liebe erwihnt hatte und sah ihn in einer
misslichen Situation. Er sagte zu ihm, wer den Schmerz der Pein spiirt, der liebt ihn

nicht, worauf hin dieser sagte ,,Ich sage jedoch, wer seine Pein nicht genief3t, der liebt
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ihn nicht, daraufhin sagte 052 wieder, wer seine Liebe offenkundig macht, der liebt ihn
nicht. So sagte dieser, ich bitte Gott den Erhabenen um Vergebung. Wenn man jedoch
fragt, warum dies so sei, da die Liebe ja das Endziel darstellt und eine Offenlegung des
Guten kann doch nicht schlecht sein. al-Gazalt sagt, die Liebe selbst ist keineswegs
schlecht, nur das Preisgeben jener, zieht mit sich schlechte Eigenschaften wie den Stolz.
Das einzige Interesse des Liebenden sollte darin liegen, den Geliebten um seine Liebe
wissen zu lassen. Der Wille jedoch, anderen diese Liebe mitzuteilen, ist eine Art

Beigesellung neben dem Geliebten. Was die Vollkommenheit der Liebe ankratzt.

8.5 Die Wahrheit uber die Zufriedenheit und die Moglichkeit
ihrer Existenz in der Not

Die Zufriedenheit mit der eigenen Situation ist nichts anderes als eine Frucht vom Baum
der Liebe. Derjenige der behauptet, dass die hochste Stufe des Menschen in der Stunde
der Not darin liegt, sich in Geduld zu {iben, der hat die Liebe selbst verleugnet. So
verhilt es sich mit der Gottesliebe, die wenn sie vorhanden ist, die Zufriedenheit
gegentiber allen Taten des Geliebten darstellt. Auch bei dieser Zufriedenheit stellt al-
Gazali zwei Stufen fest. Die erste Stufe liegt darin, dass die Wahrnehmung der Not oder
der Pein nicht mehr vorhanden ist, wie wenn ihm eine Wunde zugefiigt wird und er den
Schmerz nicht empfindet. Als Beispiel dafiir gibt al-Gazali einen Kimpfer an, der im
Zustand des Zornes oder der iiberwiltigenden furcht die er empfindet, sein Herz kein
Platz mehr dafiir hat, die ihm zugefiigten Wunden wahrzunehmen. So verhilt es sich
mit jeder Sache, die das Herz vollkommen ausfiillt und auBer Frage steht, dass die Liebe
einer der groBten Beschiftigungen des Herzens ist, und wenn dies bei einer kleinen
Liebe in einer kleinen Sache vorstellbar ist, ist es auch vorstellbar bei einer gro3en Not
und Pein, vorausgesetzt, die Liebe ist genau so grof3. So gibt es eine Geschichte iiber al-
Tustari, der andere von einer Not geheilt hat und sich selbst nicht, woraufhin dieser
nach dem Grund gefragt wurde. Er sagte ,,weiflt du denn nicht dass die Schlidge des

Geliebten nicht weh tun?*
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Die zweite Art der Zufriedenheit liegt darin, dass er den Schmerz oder Pein wahrnimmt,
jedoch zufrieden damit ist, ja ihn sich sogar wiinscht. Wie der Rikscha-Fahrer der auf
der Suche nach mehreren Fahrgisten ist, obwohl er weil3, dass dies eine Erschwernis
seiner Arbeit ist. Sagte nicht Shaqiq al-Balkhi, wer die Belohnung der Not wahrnimmt
der wiinscht sich nicht, sie zu verlassen. Diese Stufe ist jedoch nicht die hdchst
anstrebbare bei al-Gazali, sondern vielmehr, dass das einzige Verlangen des Liebenden
darin liegt, seinen Geliebten, zufrieden wahrzunehmen und wenn dieses Phidnomen
selbst in den menschlichen Beziehungen staatfindet, wie es viele Liebende beschrieben
haben, und nichts dahinter steckt, auBer die duBerliche Schonheit mit dem Auge
wahrzunehmen. Betrachtet man diese duB3erliche Schonheit jedoch etwas genauer, so ist
es nichts als Haut und Fleisch und Blut voll mit Unreinheiten dessen Anfang ein
Tropfen ist und dessen Ende ein Kadaver ist. Wenn man also Betrachter dieser
vermeintlichen Schonheit etwas genauer inspiziert, so ist es das Auge das andauernd
Fehler macht und das Kleine grof3 sieht, und das Weite nah und das Héssliche schon.
Wenn dies nun vorstellbar ist, warum sollte es nicht vorstellbar sein, das Gleiche oder
noch starker bei der ewigen gottlichen Schonheit zu empfinden, die in jeder Hinsicht
vollkommen ist. Um noch einmal auf den ersten Punkt etwas genauer einzugehen,
bringt al-Gazali die Geschichte von Josef dem Propheten, die ja im Koran erwihnt
worden ist, wo die Frauen auf Grund von Josefs Schonheit sich in ihre eigenen Hénde
schnitten ohne dies wahrzunehmen. Besonders dieses Thema der Zufriedenheit hat sich
Anne Marie Schimmel in ihrem Werk das Eleksia der Gliickseligkeit vorgenommen und
durchaus viele der brisantesten Aspekte ausgeleuchtet.

Al-Gazali bringt in gewohnter Manier, viele Beispiele aus der islamischen sowie der
Sufi-Geschichte, die das von ihm Gesagte bestétigen sollen. So bringt er die Geschichte
von einem Mann der in der Wildnis gelebt hat und einen Hund, einen Esel sowie einen
Hahn besal3. Der Hahn weckte sie zum Morgengebet, den Esel beniitzten sie, um auf
ithm Wasser zu transportieren und der Hund bewachte sie. Bis eines Tages der Fuchs
kam und den Hahn auffral3, worauthin alle traurig wurden, der Mann jedoch, der sehr
rechtschaffen war, sagte, wahrscheinlich liege Gutes darin. Eine Zeitlang spéter kam
nun ein Wolf und tdtete den Esel. Auch diesmal waren alle traurig, der Mann jedoch
blieb bei seinem Standpunkt. Wieder eine Zeitlang spéter starb der Hund und der Mann
war zufrieden. Als sie eines Tages jedoch aufwachten und die Familien um sich
betrachteten, entdeckten sie, dass diese alle von Réubern iiberfallen worden waren. Da

sagte der rechtschaffene Mann, der Grund warum wir verschont blieben, ist der, dass die
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Réuber sich nach den Gerduschen der Tiere richteten, so lag das Heil dieser Familie im
Tod ihrer Tiere. Diese Geschichte soll verdeutlichen, dass die Weisheit Gottes und das
Vertrauen auf sie nur zu Gutem fithren. Um diese Stufe zu erreichen, bedarf es jedoch
hoher Disziplin, die nicht jedem zu Teil wird. So sehen wir, dass die Familie des
Mannes auf das duflere Geschehen reagiert hat. Das Herz des Mannes hatte sich jedoch
sich mit der Essenz aller Dinge beschéftigt. Dieses Thema finden wir auch bei Rumi,
der darauf in seinen beriihmten Strophen und Weisheiten eingeht. So vergleicht er die
Menschen, die Gottes Ratschluss in Frage stellen mit Leuten, die die weilen Fiden
eines Teppichs, die von hinten wegstehen, betrachten und darauthin den Teppich als
unschon bezeichnen. Wiirden sie jedoch die Seite wechseln und den Teppich aus der
richtigen Perspektive betrachten, so wiirden sie die unverkennbare Schonheit wiirdigen
und bewundern.

So verhdlt es sich auch mit dem Ratschluss Gottes, der immer unfehlbar und
vollkommen ist, jedoch von vielen Menschen nicht wahr genommen wird. Ein andrer
bekannter Ausspruch von Rumi ist der, dass sich Gottes Barmherzigkeit in Grausamkeit
hiillt. So finden wir viele Passagen im Koran, die diese Weisheit genauer beschrieben.
Dem Leser wird sicher, die unverkennbare Ahnlichkeit zwischen al-Gazali und Rumis
Einstellung der Liebe gegeniiber, aufgefallen sein, so z.B. der Zufriedenheit. Der
Unterschied zwischen diesen beiden Personlichkeiten ist im Detail zu suchen. So haben
wir auf der einen Seite Rumi, der seine Weisheiten und Erfahrungen in einmaliger
Poesie und brillanten Beispielen ausdriickt und zum anderen al-Gazali, der mit seinem
gewohnt scharfen Verstand, versucht, das Thema auszuleuchten, bis hin zu den
verstecktesten Winkeln. Man konnte sagen, dass die beiden sich ergénzen, auch wenn
Rumi nach al-GazalT gekommen ist und er dessen Werke nur zu gut studiert hat, so
fligte er doch dem Ganzen durch seine Poesie eine gewisse Schonheit hinzu.
Zusammengefasst unterteilt al-Gazali die Art der Zufriedenheit, die der Mensch in der
Not empfinden kann, in zwei Stufen. Die erste besagt, dass er diese Not auf Grund der
Liebe und Zufriedenheit in seinem Herzen gar nicht wahrnimmt, wofiir es unzéahlige
rationale Beispiele gibt. Bei der zweiten Art nimmt man den Schmerz wahr, wiinscht
sich jedoch nicht seinen Fortgang, aufgrund der zu erwartenden Belohnung. Und auch

hier fehlt es al-Gazall nicht an Beispielen um seine Aussage zu untermauern.
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8.6 Warum das Bittgebet keinen Widerspruch zur
Zufriedenheit darstellt

Manche der Scharlatane unter den Sufis, so al-Gazali mdogen behaupten, dass die
Stinden und der Unglaube vom Rechtschluss Gottes ist, weshalb man damit zufrieden
sein muss. Was nach al-Gazali absolute Unwissenheit ist. Wer also argumentiert und
sagt, dass es unmissverstindliche Befehle in der Religion gibt, die den Menschen dazu
aufrufen, mit dem Ratschluss Gottes zufrieden zu sein und ihn nicht in Frage zu stellen.
Da dies der Fall sei und die Siinden sowie der Unglaube ebenfalls von Gott
vorherbestimmt wurden. So ist das Verabscheuen dieser Sachen doch im Grunde das
Verabscheuen von Gottes Vorherbestimmung. Al-Gazali fragt daher, wie man zwei
Gegensitze zusammenbringen kann, in dem man mit dem Ratschluss Gottes zufrieden
ist und mit den Resultaten nicht. Diese Frage die al-Gazali aufwirft, stellt seit jeher
einen hdufigen Streitpunkt zwischen den verschalenden Gruppierungen des Islams, ja
sogar zwischen den Weltreligionen selbst dar. Die Antwort, die al-Gazal1 liefert, ist wie
gewohnt, bis ins Kleinste Detail ausgefiihrt und auf hochster intellektueller Ebene. So
zeigt er am Anfang auf, dass die scheinbare Ungereimtheit lediglich bei schwachen und
unwissenden Menschen fiir Verwirrung sorgt. Bis sogar manche sagten, dass die
Hinnahme der Ungerechtigkeit und des Ubels eine Stufe der Zufriedenheit darstellt, was
in Wirklichkeit reine Unwissenheit ist. Ist es nicht vielmehr so, dass die Zufriedenheit
und die Verabschiedung im Gegensatz stehen, wenn sie bei einer einzigen Sache
auftreten aus einer und derselben Richtung, so ist das keineswegs ein Gegensatz in sich
selbst, eine Sache von einer Seite zu lieben und von der anderen zu verabscheuen. So
nennt hier al-Gazal1 das Beispiel eines Feindes, den der Mensch hat, der nun stirbt, der
jedoch zur gleichen Zeit auch ein Feind eines anderen Feindes war. So verabscheut der
Mensch nun seinen Tod aus der Sichtweise, dass der Feind seines Feindes gestorben ist
und ist zufrieden mit der Sichtweise, dass sein Feind gestorben ist. Und ebenso verhilt
es sich mit der Siinde und dem Ubel, den sie besitzen auch zwei Seiten, die eine Seite ist
die gegeniiber Gott, da es sein Werk ist und seine Entscheidung und sein Wille, so ist
der Mensch aus dieser Sichtweise absolut zufrieden damit, die andre Sichtweise jedoch
ist gegeniiber dem Siindiger selbst, da es ja auch seine Taten sind und seine
Eigenschaften, was darauf hindeutet, dass er von der gottlichen Gegenwart versto3en
wurde, da die Griinde der Entfernung und des Hasses ihm auferlegt wurden. Und aus

dieser Sicht ist es verachtenswert und schlecht. Um das Ganze noch zu verdeutlichen,
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bringt al-Gazali ein weiteres Beispiel, das niher darauf eingeht und darauthin zielt,
etwaige Missverstdndnisse aus dem Weg zu rdumen. Man nehme an, dass ein Geliebter
Mensch zu seinen Liebenden sprach: ,,Ich will zwischen jenen, die mich lieben und
hassen unterscheiden und stelle dafiir eine Waage auf. Die wire, dass ich der Person
Schaden zufiige und sie schlage, woraufhin ihr keine Wahl bleibt, als mich zu
beschimpfen. Wenn er mich nun beschimpft hat, so nehme ich ihn als Feind wahr und
jeder der ihn liebt, von dem weil} ich, dass auch er mein Feind ist, wer ihn jedoch hasst
von dem weil} ich, dass er mein Freund ist.”“ Als der Geliebte dies nun machte,
verwirklichte sich sein Wunsch. Jeder der aufrichtig in seiner Liebe ist und die
Voraussetzungen der Liebe kennt, sagt: Dein Streben danach, dieser Person Schaden
zuzufiigen und sie deiner Unzufriedenheit auszusetzen — ich bin voll und ganz zufrieden
damit, denn es ist dein Wille und dein Tun und dein Streben. Die Beschimpfung dieser
Person jedoch, ist ungerechtfertigt von ihrer Seite, denn ihre Aufgabe wire es gewesen,
sich in Geduld zu iiben und nicht zu schimpfen. Doch dein Wunsch war, dass sie dich
beschimpft, denn durch deine Schlige wolltest du, dass sie seinen Mund zum
Schimpfen beniitzt, was dazu fiihrt, das sie in Ungnade fdllt. So ist von dieser
Sichtweise, dass dies alles nach deinem Willen geschehen ist absolut zufriedenstellend,
und wire es nicht geschehen, so wire dies ein Unvermdgen und eine Behinderung
deines Willens und ich will nicht, dass dein Wille nicht erfiillt wird. Jedoch ist das eine
Sichtweise, dass dieses Schimpfen eine FEigenschaft dieser Person ist und eine
Ungerechtigkeit gegeniiber dir, die im Gegensatz zu dem steht, was deine Schonheit
vorgibt. Sein Hass also gegeniiber dem Geliebten ist zufriedenstellend mit der Sicht auf
den Geliebten, da dies sein Wille ist. Jedoch ist er verhasst, fiir den Hass zum Geliebten.
Dieses durchaus etwas komplizierte Beispiel soll verdeutlichen, dass es keinen
Widerspruch in diesem Thema gibt, der Widerspruch liege darin, wenn man sagen
wirde: ,,Ich bin zufrieden damit, weil es dein Wille ist und ich bin unzufrieden damit,
da es dein Wille ist.“ Wenn man jedoch damit unzufrieden ist, nicht, weil es sein Wille
und seine Tat ist, sondern weil es die Eigenschaft eines anderen und dessen Streben ist,
so stellt dies kein Widerspruch dar.

Wenn Gott also die Griinde der Geliiste und der Siinde einem Menschen auferlegt, was
diesen letztendlich dazu fiihrt, die Siinde zu lieben und sie zu begehen, ist vergleichbar
mit dem Schlagen des Geliebten in dem vorherigen Beispiel und die Ungnade Gottes fiir

den, der ihm ungehorsam ist, selbst wenn dieser Ungehorsam von ihm gewollt ist,
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gleicht dem Hass den der Beschimpfte empfindet fiir den Schimpfenden, auch wenn

dessen Beleidigung, durch ihn selbst und seinen Willen zustande gekommen ist.

8.7 Das Bittgebet

Bei dem Bittgebet verhilt es sich nicht viel anders, so ist das Flehen um Vergebung und
anderes, keineswegs ein Gegensatz zur Zufriedenheit. So hat Gott seinen Dienern das
Bittgebet aufgetragen, damit ihr Herz mit Ehrfurcht gefiillt und auch bereinigt wird.

Al-Gazali s bildliche Sprache, die im ganzen Buch zu Tage kommt, ist, wenn man so
will, eine Neuheit, die spiter auch von Rumi praktiziert wurde. So wurde Rumi iiber die
Hoélle und deren Bestrafung gefragt und die Weisheit die dahinter liege, woraufhin
dieser entgegnete mit einem Beispiel eines Menschenkonigs der hehre Gewdnder und
Galgen besitzt. Fiir seine Untertanen sind diese zwei Kontraste und der Galgen ein
Angstfaktor flir sie. Aus der Sicht des Konigs jedoch, gehort beides zu seiner

Vollkommenheit und triagt dazu bei.

8.8 Die Askese

Wie im Sufismus im Allgemeinen hat die Askese bei al-Gazali einen besonderen
Stellenwert. Er beschreibt die Armut als den Verlust dessen, was den Menschen nétig
erscheint. Was jedoch nicht vonndten und gleichzeitig nicht vorhanden ist, kann nicht
als Armut angesehen werden. Wenn man dies verstanden hat, kommt man zu der
Erkenntnis, dass alles neben Gott als arm anzusehen ist. Da es seine Existenz nur durch
ihn iiberhaupt gibt. So ist nach al-Gazali festzustellen, dass der wahre Reichtum jener
ist, der durch sich selbst und nicht durch andere existiert, was nur bei Gott der Fall ist.
Dies ist eine allgemeine Einleitung zum Thema der Askese und der Armut. Jedoch liegt
das Hauptaugenmerk bei Askese und Armut in Bezug auf Sufi-Texte im Allgemeinen
und bei al-Gazali im Besonderen im materiellen Bereich. Generell kann man sagen, dass
derjenige, dem kein Geld zu Verfiigung steht und dieses braucht, als arm anzusehen ist.
Jedoch gilt es zwischen den verschiedenen seelischen Zustdnden zu unterscheiden. Der
erste Zustand ist jener, wenn er die Mdglichkeit hitte, Geld zu bekommen, er dies
verabscheuen wiirde oder gar davor fliichten wiirde. Dies ist der Zustand der Askese.
Der zweite Zustand ist, dass er nicht an dem Geld interessiert ist, sodass er, wenn es ihm

zukommen wiirde, sich darliber nicht freuen wiirde genauso wenig wie er es
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verabscheuen wiirde. Dies ist die Stufe des Zufriedenen. Der dritte Zustand ist, dass
Vorhandensein von Geldes ihm lieber ist, als dessen Abwesenheit. Sein Streben geht
jedoch nicht so weit,, sich selbst dafiir zu verausgaben. Wenn es also zu ihm kommt,
nimmt er es gerne an, wiirde sich jedoch nicht dafiir anstrengen. Der vierte Zustand ist
jener, das Streben nach Geld zu unterlassen, aufgrund seines eigenen Unvermdgens.
Hatte er jedoch das Vermogen oder die Moglichkeit an das Geld zu kommen, so hitte er
dies ohne Riicksicht auf Verluste getan. Der hochste dieser Zustinde nach al-Gazal1 der
erste Zustand, also jener der Askese. Jedoch gibt es eine Stufe, die als noch hoher
anzusehen ist als alles bisher genannte. Dies ist der Fall, wenn die absolute
Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem Materiellen zum Vorschein kommt. So freut man sich
nicht bei Vorhandensein des Geldes und ist nicht traurig bei dessen verschwinden. Dies
sind fiir al-Gazali die wahren reichen Menschen auf dieser Welt. Ein materiell reicher
Mensch ist zum Beispiel erfreut {iber seinen Reichtum, und mag sagen, das er kein
Verlangen nach noch mehr Geld hat, jedoch zur gleichen Zeit absolut davon
eingenommen ist, diesen Reichtum auch zu behalten, was letztendlich als Defizit zu
sehen ist. Jener der jedoch auf der hochsten Stufe ist, dem ist es gleichgiiltig, ob das

Geld zu ihm kommt und sollte es zu ihm gekommen sein, ob es bleibt.
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9 Aspekte des Sufismus im lhya' ‘ulium 'addin

Wie bereits erwiihnt beschreibt Al-Gazzali seinen eignen weg zum Sufismus in seiner
Autobiographie.

“Nachdem ich die Beschiftigung mit diesen Wissenschaften beendet hatte, wendete ich
mich mit groBem Eifer dem Weg der Mystiker zu. Ich erkannte, dass ihr Weg nur durch
die Verbindung von Theorie und Praxis nachvollziehbar ist.

Der Ertrag ihrer Tétigkeit besteht darin, die Hindernisse fiir die Entfaltung der Seele zu
beseitigen und sich iiber ihre verwerfliche Gesinnung und ihrer bosen Eigenschaften zu
erheben, und so das Herz von all dem, was auller Gott ist, zu befreien und es mit der

anstindigen Anrufung Gottes zu Schmiicken*'"”’

Al-Gazzali stellt fest dass des Sufismus der einzige weg zu Gott ist und dass alle andren
wege zu keinem Ergebnis flihren.

In seinem Werk Ihya' ‘uliim 'addin. Finden sich verschieden Sufische- Prinzipien, wie
Kashf, Reinheit des Herzen aber auch die Unterscheidung zwischen gelehrten und
unwissenden. Was die Bediirftigkeit bzw. Wichtigkeit eines Scheiches impliziert.

Im dritten Buch <\Sledl warnt Al-Gazali''® ausdriicklich vor der Heuchelei und sicht es
al einer der Hauptgriinde flir die Ablehnung der guten Taten des Dieners. Er geht soweit
dass er das verrichten des Gebet in der 4=l als verboten sieht, wenn sich der Mensch
auf das Treffen mit andren Menschen vor- oder nach dem Gebet freut. Gazali sieht
daher in solch einer Situation das verrichten des Gebets einzeln als wertvoller und
niitzlicher, da der Mensch sich dann Gott widmen wiirde und sich daher von der
Heuchelei fernhélt. Dies ist bemerkenswert und untermauert die Sufische- Lehren Al-
Gazalis, da auf die Vorziige des Gebets in der 4cls in den verschiedenen
Uberlieferungen hingewiesen wird, was Al-Gazali davon nicht abhilt, es sogar als
verboten zu sehen wenn die Reinheit der Absicht damit nur ansatzweise beeintrichtigt

werden wiirde. Fiir Al-Gazalis reicht in diesem Fall die Freude auf die Begegnung

" Gazzali AbG-Hamid Muhammad. (1988). al-Mungid min ad-dalal / Der Erretter aus dem

Irrtum. Hamburg: Meiner.S40

"8 Gazzali Aba-Hamid Muhammad. 1hya’ ‘ulim ad-ain. L syl: | i s 4l S 4li€a. Buch 3. S300
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andrer Menschen sowohl vor- als auch nach der Verrichtung des Gebetes, um eine Art
der Heuchelei zu vermuten.

Weiteres weist Al-Gazali an dieser Stelle auf die Vorziige einer beriihmten Sufische-
Praktik, ndmlich die ss5 und ihre Vorteile und beschreibt sie als Instrument fiir die
Reinigung des Herzens. Fiir Al-Gazali ebnet das bereinigte Herz den Weg zum Wissen
(44_22). So weist er in verschiedenen Stellen im Ihya' auf die Wichtigkeit des Herzens
und dass jede tat, sei es eine gute oder schlechte vom Herzen ausgeht.'® 2 1!

An andrer Stelle 'weist Al-Gazalis auf den ' i€ im Zusammenhang mit den
Vorziigen des Verzichtens auf Nahrung.

Ein weiteres und wichtiges Merkmal fiir die Sufische- Lebensweise bei Al-Gazali, ist
die Nachdenklichkeit sowie Trauer aus Angst vor der Straffe Gottes'**. So bringt er
einige Beispiele von beriihmten Sufis wie Al-Hasan Al-Basri, die jahrelang nicht
gelacht haben sollen und weist darauf hin dass das Lachen. Die Nachdenklichkeit sowie
Demut beeintrichtigt.

Einer der wichtigsten Merkmale der Sufi-Lehre der sich bei Al-Gazali nur indirekt
finden lasst, ist die Unterscheidung zwischen unwissenden'” und gelehrten'?. In
diesem Zusammenhang spricht Al-Gazali von den Vorziigen des Gelehrten und verweist
auf die groBen gefahren die dadurch entstehen wiirden, wenn sich ein unwissender in
die Wissenschaften einmischt.

Al-Gazali schreibt im dritten Buch '¥’Es ist das Recht der unwissenden sich zur Religion
(U«)) zu bekennen und sich mit ihren gebeten zu beschéftigen. Jedoch sollten sie (Die

unwissenden) die Wissenschaft den gelehrten iiberlassen. Denn es ist besser fiir einen

"% Gazzall Aba-Hamid Muhammad. lhya’ ‘uldm ad-ain. L syil: | 55 3kl £ 4lis, Buch 3. S3

120 Gazzalt Aba-Hamid Muhammad. lhya’ ‘uldm ad-ain. L syil: | 55 3kl £ 4lis, Buch 3. S4

"2 Gazzall Aba-Hamid Muhammad. lhya’ ‘uldm ad-ain. twss sxi; ) s ikl S 4lia, Buch 3. S20

122 Gazzali Abd-Hamid Muhammad. lhya’ ‘uldm ad-ain. s sxl: | i 4kl < i€, Buch 3.8 117-
119

'2% |bn Arabi. (2005). Die Weisheit der Propheten: Fusus al-Hikam. Nach der Ubertragung von
Titus Burckhardt. Chalice Verlag. S 43

124 Gazzali Aba-Hamid Muhammad. 1hya’ ‘ulim ad-alin. s sul: | i s 4l S 4. Buch 3.5166

125 Al-Gazali verwendet hier den Begriff ol s=

126 Al-Gazall verwendet dafiir der Begriff sl

127 Gazzal Aba-Hamid Muhammad. Ihya’ ‘uldm ad-ain. Lwes sul; | s 4kl £ A€ Buch 3. S48
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unwissender zu stehlen oder Unzucht zu begehen als tiber die Wissenschaft zu sprechen.
Al-Gazali vergleicht an dieser stellen den unwissenden der sich iiber die Wissenschaften
duflert mit einem Nichtschwimmer der sich ins Meer wirft.'®

Al-Gazali weist nicht ausdriicklich daraufhin das der Sufi die Hilfe eines Scheiches
bedarf. Dies wire auch mit dem oben erlduterten Verstindnis des Sufismus von Al-
Gazali gar nicht vereinbar. Jedoch lisst diese Unterscheidung darauf schlieBen dass
auch bei Al-Gazall ein gelehrter mit einem unwissenden ungleich sind, was die

legitimste eines Scheiches implizieren wiirde.

128 Gazzal Aba-Hamid Muhammad. Ihya’ ‘ulidm ad-ain. L sul; | s 4kl £ A€ Buch 3. S48
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10 Aspekte des Sufismus im Erretter aus dem Irrtum

Um die Sufi-Aspekte aus al-Gazalis Autobiographie'” heraus zu filtern, bedarf es einer
chronologischen Herangehensweise an sein Werk. Da er wie bereits erwihnt,
verschiedene innere Etappen liberwinden musste, um letztendlich den Sufismus auf der
Suche nach seiner Wahrheit zu finden. Al-Gazali erkannte sehr wohl, dass jener Weg
viel mehr ein praktischer als ein theokratischer ist. So schreibt er ,,Es schien mir klar,
dass man zu den spezifischen Eigenschaften nicht durch Studium, sondern durch
Schmecken — seelisches Erleben— und Verwandlung der Eigenschaften gelangen kann
130

In gewohnter Manier rationalisiert al-Gazali jene These mit einem alltiglichen Beispiel
,,50 1st es ein Unterschied ob man die Definition der Trunkenheit kennt, welche ein
Ausdruck eines Zustandes ist, der entsteht, wenn Ddmpfe vom Magen hinaufsteigen und
das Denkvermogen beherrschen, oder ob man selbst betrunken ist und von der
Definition keine Ahnung hat“.*! Hier unterscheidet sich al-Gazali von all jenen
trockenen Theoretikern, die zwar ein breites Specktrum des Sufi-Fachjargons inne
haben, jedoch sich nie wirklich auf die Reise gemacht haben so wie es al-Gazali tat.
Was war es nun das al-Gazalt am Ende jenes Weges vorfand?

Jene die sich jetzt eine intellektuelle Abhandlung von al-Gazalis Erlebnissen erhoffen,
werden womdglich enttduscht sein. Diese Enttduschung ist auf ihre eigene falsche
Wahrnehmung der Realitét zurlickzufiihren, weil jene Gefilde weit erhaben iiber die
Grenzen des normalen Intellekts liegen. So sagte er treffend, wer einen solchen Zustand
erlebt sollte nicht mehr dariiber aussprechen als dieser Vers besagt ,,es geschah was

geschah, ich erinnere es nicht. Als Gutes vermute es, erfrage es nicht*, '*?

129 Gazzali Aba-Hamid Muhammad. (1988). al-Mungid min ad-dalal / Der Erretter aus dem

Irrtum. Hamburg: Meiner.

130 Gazzali Abd-Hamid Muhammad. (1988). al-Mungid min ad-dalal / Der Erretter aus dem
Irrtum. Hamburg: Meiner.S. 41

131 Gazzali Abd-Hamid Muhammad. (1988). al-Mungid min ad-dalal / Der Erretter aus dem

Irrtum. Hamburg: Meiner.S. 41

132 Gazzali Aba-Hamid Muhammad. (1988). al-Mungid min ad-dalal / Der Erretter aus dem

Irrtum. Hamburg: Meiner.S. 47
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Im Allgemeinen ist zu sagen, dass der Sufi-Aspekt sowie die Tiefe der Gedanken in al-
Gazalis Lebenswerk Al-'ihya’ viel mehr vorhanden sind als in seiner Autobiographie,
was jedoch deren Wichtigkeit in keiner Weise mindert, da es als Schliissel zum Thya’
angesehen werden kann und allgemeiner noch als ein Schliissel zum Verstdandnis von al-

Gazali Gedankenwelt.
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11 Conclusio

Zusammenfassend kann man ganz klar sagen, dass das Thema des Sufismus im Laufe
der Jahrhunderte, sich so sehr zerstreut hat und nicht mehr wirklich ein allgemeiner
Begriff ist, sondern vielmehr ein Wort, das beliebig verstanden werden kann, darauf
ankommend, wer der Sprecher und wer der Zuhorer ist. Dies ist nur eine natiirliche
Entwicklung, der sich die meisten Ideologien im Laufe der Jahrhunderte unterziehen.
Al-Gazali s Beitrag jedoch ist von unumstdBlichen Wert fiir eine positive Entwicklung
gewesen. Auch wenn er {iber tausende von Seiten verfasst hat, so habe ich in dieser
Arbeit versucht, die Grundpfeiler von al-Gazali s Gedankengeriist hervorzuheben ohne
diese jedoch in Detail zu analysieren, da dies den Kontext dieser Arbeit sprengen
wiirde. Mit einer einigermaBen verniinftigen Essenz von al-Gazalis Literarischen
Werken zu vollenden, stelle ich fest, dass sein Weg ein praktischer ist, er ihn jedoch auf

eine theoretische Weise dem Intellekt zuginglich macht, wie kaum ein anderer.
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14 Anhang:

14.1 Zusammenfassung :

Diese Arbeit verfolgt das Ziel, einen kleinen Blick in die Gedankenwelt eines Denkers zu
erhaschen, der den Islam malBigeblich beeinflusst hat und einen zweifelsohne kostbaren
Beitrag fiir das allgemeine Gedankengut der Menschheit erbrachte. Hauptaugenmerk dieser
Arbeit liegt darin, die Herangehensweise von al-Gazali an Themen, die die Menschheit seit
jeher beschiftigen, dem Leser ndher zu bringen. Um einen passenden Kontext zu schaffen,
mag es die eine oder andre Abschweifung geben, die jedoch immer in Relation zu
Hauptthema steht.

Einer der Punkte die dies veranschaulichen, ist die historische Herangehensweise an das
Thema Sufismus im Allgemeinen. Es mag dem Leser als eine Art Abschweifung erscheinen,
die jedoch einen nicht minder wichtigen Beitrag leistet, um der komplexen und verstrickten
Welt des Sufismus etwas an Komplexitit zu nehmen, sowie es der Fall bei fast jedem
wissenschaftlichen Thema ist. Folgende Zeilen sind nicht mehr als eine kleine Einleitung in
eine Gedankenwelt, die ein ganzes Leben gebraucht hat um auszureifen, weshalb es nur allzu
verstindlich ist, dass durch meinen beschrankten Verstand, gepaart mit der Kiirze oder Linge,
in der diese Arbeit verfasst wurde, eine gewisse Unzuldnglichkeit nicht ausgeschlossen
werden kann. Ich hoffe jedoch, dass die Arbeit trotzdem bewirkt, den einen oder anderen
Denkansto3 hervorzurufen.

Die Arbeit ist chronologisch aufgebaut und ihr Herzstiick ist mit Sicherheit al-Gazalis
Lebenswerk Ihya’ ‘uliim ad-din. ' und meine bescheidenen Uberlegungen dazu.

Aufgrund der nicht komplett vorhandenen Ubersetzung aus dem Arabischen, habe ich die
signifikantesten Stellen ausgewéhlt und mit einem ausfiihrlichen Kommentar versehen, um

jene Sufi Aspekte, die von Bedeutung sind, hervorzuheben.

133 Gazzall, A-H. M. (1982). Wiederbelebung der Religionswissenschaften (lhya’ ‘uldm ad-din. al-
Qahira: Maktabat al-Adab.
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