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"ein fur friedliche Religionskontakte
interessanter Ausschnitt
einer Phinomenologie des Islam

von Christoph Elsas'

Es gibt eine gemeinsame Geschichte, die Christentum und Islam hinsichtlich der Mystik
verbindet. Einfliisse des syrischen Ménchtums auf den frithen Sufismus — Ubernahme ist
schon das maglicherweise diesen Namen begriindende Wollgewand der Asketen — und
andererseits der muslimischen Kultur auf die spanische haben viele Entsprechungen
zwischen den Mystikerinnen und Mystikern zur Folge gehabt. Das rhythmisierte Gottes-
gedenken (dhikr) ist dem christlichen Herzensgebet der orthodoxen Tradition verwandt, die
Betonung des Liebesaffektes im Sufismus wie bei der Mystikerin Rabi‘a al-Adawiyya (gest.
8o1) hat die christliche Liebesmystik mit angeregt. Neben vielerlei Verbindendem stehen
Besonderheiten. Fiir den islamisch mystischen Weg (tariga) ist Mohammed als reines, von
intellektuellem Wissen unbeeintrichtigtes Gefaf3 fiir Gottes Wort das erste Glied der Tra-
ditionskette (silsile) und seine in Sure 17 des Koran angedeutete Auffahrt in die gottliche
Gegenwart der Prototyp des geistigen Aufstiegs des Mystikers zur Erlangung der intuitiven
Gotteserkenntnis (ma‘rifa). Weil fiir den strikten islamischen Monotheismus jede Rede von
Vereinigung oder gar Identitit im Verdacht steht, dem einzigen Gott etwas zuzugesellen, ist
zur Rechtfertigung mystischer Erfahrung allem aufSer Gott jegliche Existenz abzusprechen:
Nach Gottvertrauen und Verzicht fillt die geborgte Existenz vom Menschen ab (fana’) und
Gott allein bleibt (baqa’), bis nach der nahezu bewusstlosen Ekstase — der Erfahrung des
entleerten Selbst zur Einwohnung (hulal) Gottes — die Persénlichkeit zuriickkehrt zu einem
Leben nach Gottes Willen in »zweiter Niichternheit«?.

In Berlin organisierte ich 1979-1982 in einem Forschungsprojekt mit Carsten Colpe mo-
natliche christlich-islamische Gesprache, an denen u.a. Mitglieder der damals von Salah Eid
koordinierten Sufigruppen Berlins teilnahmen.? Zu ihnen gehorte auch Stefan Makowski,
bis er 1981 in der Liineburger Heide das tiber Deutschland hinaus bekannte Sufi-Zentrum
Haus Schnede griindete. Smail Bali¢, eindrucksvoller Reprisentant eines europiischen Islam,
schrieb im Vorwort zu Stefan Makowskis Buch Allahs Diener in Europa. Denker und Dichter
im Dialog mit dem Islam: »Die Mystik ist [...] im Islam [...] eine weitaus stirkere denk- und
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verhaltensbestimmende Kraft [...] als in den beiden dlteren Offenbarungstraditionen, dem
Judentum und dem Christentum. [...] Mystische Frommigkeit iiberlagert von alters her den
lebendigen Glauben der Muslime, d. h. jener glaubenden Menschen, die ihr Leben und Lei-
den in Zeichen der Hingabe an Gott und unter Hinordnung auf das Jenseits zu bewiltigen
trachten. Sie ist tiefgreifend und miindet in das Aufgehen der Gliubigen in Gott.«*

Makowski selber spricht davon, dass der Aspirant des Sufismus das so genannte Kreuz
aus Licht erfihrt, von dem die Sufis glauben, dass dieses und kein anderes das eigentliche
Kreuz des Jesus von Nazareth ist, und weist auf die apokryphen Johannesakten hin, wo es im
Anschluss an einen Tanz Jesu beschrieben wird, der an die Tanzenden Derwische erinnert.
Bevor Jesus zur Kreuzigung ergriffen wurde, habe er seine Anhéngerschaft versammelt mit
den Worten: »Ehe ich ihnen iiberantwortet werde, wollen wir dem Vater lobsingen und dann
zur Erfiillung dessen, was uns bevorsteht, hinausgehen. Antwortet mir mit Amen! / [...] Die
Gnade fithrt den Reigentanz. / Floten will ich, auf daf} ihr tanzet. Amen. / Klagen will ich,
wehklaget mit mir. Amen. / Die heilige Achtzahl lobsingt mit uns. Amen. / Die Zwolfzahl
filhrt oben den Reigen an. Amen. / Dem Kosmos zugehort der Tanzende. Amen.«®

Derartige kosmische Beziige wurden im Sufismus sehr wichtig, besonders bei Dsche-
laleddin Rumi aus Anatolien im 13. Jahrhundert und den Tanzenden Derwischen seines
Mevlana- oder Mewlewi-Ordens, so benannt nach dessen Ehrentitel Maulana »unser Meis-
ter«: Die heilige Achtzahl sind die Planeten mit dem Fixsternhimmel, die Zwolfzahl sind
die Tierkreiszeichen des Zodiakus.

Wie hier, gibt es mancherlei Ndhen zwischen christlicher und islamischer Mystik, die sich
am Beispiel der schon in der deutschen Klassik geschiitzten persischen Dichtung Rumis ver-
anschaulichen lassen. Thr geht es wie den Tanzenden Derwischen und allem Sufismus darum,
entsprechend dem Wort des Propheten Mohammed zu seinen Geféhrten »Sterbt, bevor ihr
sterbt!« in diesem Leben wiedergeboren zu werden. Dazu miissen die Gldubigen das vom
eigenen Ich bestimmte Leben aufgeben, um gottlich zu werden. Das ist das entscheidende
Sufiprogramm, das auch in Deutschland bei Dichtern und Denkern aufgenommen wurde,
so bei Riickert und bei Goethe, der im Westdstlichen Diwan als Hafis oder Rumi dichtet:

»Verweilst du in der Welt, sie flieht als Traum, / Du reisest, ein Geschick bestimmt den
Raum.« »Dschelal-ed-Din Rumi spricht« lautet der Titel dieses Gedichts von Goethe®.
Man kann sich im westlichen Sufismus auch auf die Aufnahme von Riickert bei Hegel
beziehen, in dessen Vorlesungen zur Asthetik es heift: »Indem sich namlich der Dichter
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im Muhamedismus [der sufischen Mystik| das Gottliche in Allem zu erblicken sehnt, und
es wirklich erblickt, giebt er nun auch sein eigenes Selbst dagegen auf. Dadurch erwichst
ihm jene heitere Innigkeit, jenes freie Gliick [dessen], der sich bei der Lossagung von der
eigenen Partikularitit durchweg in das Ewige und Absolute versenkt, und in Allem das Bild
und die Gegenwart des Gottlichen erkennt. Solch ein Sichdurchdringen vom Géttlichen
und beseligtes trunkenes Leben in Gott [...] ist vor allem bei Dschelal-ed-Din Rumi zu
rithmen.«”

Die leider ebenso wie Smail Bali¢ kiirzlich verstorbene grofie Religions- und Islam-
wissenschaftlerin Annemarie Schimmel ist u.a. in ihrem wichtigen Buch Die Zeichen
Gottes. Die religiose Welt des Islams® immer wieder auf Rumi zu sprechen gekommen, der
Muslime, Christen und Juden im damals religios pluralen Anatolien anzog. Ein Grund
dafiir diirfte sein, dass — wie es scheint — Rumi sowohl als auch sein unkonventioneller
Gefihrte Schamseddin, der ihn zur mystischen Erleuchtung finden lief, auch mit dem fiir
den spateren Sufismus so bedeutsamen Ibn Arabi zusammengetroffen war, dessen Gedan-
ken ebenso wie viele griechische und christliche Traditionen im 13. Jh. in Konya vertreten
wurden. Denn mit diesem hatte die islamische Mystik ihre Bliitezeit erreicht, und zwar in
der im Zusammenleben von Muslimen, Juden und Christen hoch entwickelten Religions-
kultur Andalusiens in der Verbindung ihrer aller monotheistischen Traditionen mit dem
Monismus der neuplatonischen Philosophie.® Rumis mystische Poesie und Derwischtanz
ist auch angesichts der Bemiithungen um den Beitritt der Tiirkei zur Européischen Union
ein wichtiges Bindeglied im Verhiltnis Islam-Christentum, betont Oztiirk, gegenwirtig ein
bekannter islamischer Theologe in der Tiirkei, andererseits auch, dass » Rumi toleriert, daf}
manche Christen, die sich seiner Religion angeschlossen haben, ihrer Religion treu bleiben,
auch »als christliche Geistliche«, so wie seine Anhéanger an seiner Beisetzung alle den Riten
ihrer eigenen Religionsgemeinschaft gemif teilnahmen.'

1 Gottes Zeichen in Natur und Kultur,
Raum, Zeit und Zahl

Die Zeichen Gottes sind ein allgemeines Thema des Islam einerseits und der Mystik anderer-
seits. Annemarie Schimmel hat sich am meisten darum bemiiht, die so im Islam verankerte
Mystik bekannt zu machen. Wenn Menschen einige der »Zeichen« (ayat) entziffern, die
»in den Horizonten und in ihnen selbst« — wie es in Sure 41,53 heif’t — zu finden sind, ist
das etwas, was mit Rumi die mystische Weltsicht am Beispiel einer islamischen Konkretion
erschlieffen mag. Wir beginnen — Annemarie Schimmel und mit ihr der Phinomenologie
ihres Marburger Doktorvaters Friedrich Heiler" folgend — mit den verschiedenen Formen
in der Natur, die als Gotteszeichen verstanden werden.

So reflektiert der symbolische Gebrauch des Wortes Stein die Wichtigkeit von Steinen
als Hinweis auf ihren Schopfer. Rumi vergleicht die Liebenden mit einem Marmorfelsen,
der die Worte des Geliebten widertonen ldsst.'? Die Berge, als machtvollster Ausdruck der
Steine, erscheinen in Sure 7,143 so abhingig, dass der Sinai durch die Manifestation von
Gottes Majestiit wie Staub zerkriimelt. Der Mystiker Rumi deutet das dahin, dass der Berg
in Ekstase tanzte, denn Berge sind Zeichen von Gottes Gegenwart und sie werfen sich vor
Gott nieder, wie es in Sure 22,18 heifit."* Auch die Erde allgemein wird thematisiert. Nach
Rumi kann der Liebende den geistigen Geliebten anreden: »Du bist mein Himmel und
ich bin Deine Erde, Du allein weiflt, was Du in mich gelegt«. Das alte Thema der heiligen
Hochzeit von Himmel und Erde wird so spiritualisiert.'
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Zentraler freilich ist die Rolle des Wassers, weil vom Himmel herabgesandt. So heif3t
es bei Rumi: »Sieht der Mensch Eis, so kennt er zuniichst dessen Ursprung nicht, doch
schlieBlich erkennt er, daf8 dessen Ursprung Wasser ist.« Entsprechend vergleicht er tiber-
haupt alle Formen, auch der offenbarten Religionen, den verschiedenfarbigen und -formi-
gen Behiltern, in die Wassersucher das Wasser fiillen.”* »Wie wollt ihr die Religionen eins
machen? Das wird am Jiingsten Tag geschehene, hilt Rumi fest'® und spricht bei diesem
Vorbehalt zugleich die Gottbezogenheit aller Welt an, die alle Verschiedenheiten der um
Gott bemiihten Verhaltensweisen zu etwas Sekundérem werden lsst: »Ein Liebender kann
Gutes wie Schlechtes tun. Schau nicht auf seine guten oder schlechten Taten, sondern auf
seine Absicht und sein Ziel. In der Absicht vereinigt, bleibt keine Zweiheit. Nur scheinbar
ist Zweiheit und ist in Wahrheit doch verkannte Einheit.«"

Rumi kann bei solchen Uberlegungen zum Verhiltnis von Himmlischem und Irdischem
an allgemeine und an islamische Wassersymbolik ankniipfen: Ins Wasser zu gehen, bedeutet
wieder in die urzeitliche Materie einzugehen, gereinigt, verjiingt wiedergeboren zu werden.
So kinnen die rituellen Waschungen fiir Muslime auch ein geistiges Erlebnis werden. Passiv
in der Totenwaschung als Leichnam vom Wasser bewegt zu werden, erscheint als haufiges
Thema in der mystischen Literatur.”® In Sure 13,17 findet sich der Vergleich der Welt mit
Schaumflocken auf dem Wasser, und so haben die Sufis das geschaffene Universum als
Schaumfléckchen auf dem unendlichen Meer Gott gesehen: Wellen und Schaum erscheinen
nur fiir einen einzigen Augenblick aus dem Abgrund, um sofort wieder in den Abgrund
zuriickzukehren. Entsprechend dichtet Rumi von seiner Vision: »Es schaumte das wogende
Meer. / In jeder schaumigen Flocke war sichtbar jemandes Bild, / um sich zur Gestalt auszu-
breiten, / und jeglicher Schaumflockenleib, / der Zeichen empfing aus dem Meere, / zer-
schmolz diesem Winke gemaf3, / lie8 sich ins Meer wieder gleiten.«*®

Andererseits kann es vom Meer als Symbol fiir Gott bei Rumi heifien, es bestehe aus
verzehrendem Feuer,?® weshalb er von seinem Leben sagt: »Und das Ergebnis ist nur die
drei Worte: Verbrannt bin ich, verbrannt, und bin verbrannt!«* Obwohl das Wort Feuer im
Koran fast immer mit dem Hollenfeuer verbunden ist, erscheint es in der Mystik auch als das
Feuer der Trennung, der unerwiderten Liebe, das dem sehnsiichtig Liebenden schlimmer als
die Holle erscheint, obwohl es fiir die Reinigung des Herzens notwendig ist. Rumi dichtet:
»Wasch mich zum Gebet mit Trinen, / dann wird mein Gebet zu Gluten, / Der Moscheen
Tor fingt Feuer, / wenn daran schlidgt mein Gebetsruf.«** So erklart er auch den Ausspruch
»Ich bin die absolute Wahrheit« (ana "al-haqq), fiir den der Mystiker Halladsch hingerichtet
wurde, weil er damit die Gott vorbehaltene absolute Wahrheit éffentlich auf sich bezog, aus
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seiner glithenden Liebe zu Gott. Er vergleicht Halladsch mit einem Stiick Eisen, das im Feuer

rotglithend wird: »In Feuers Farbe stirbt des Eisens Farb’ [...] / Von Feuers Art und Farbe,
hochgemut, / so spricht es: »Ich bin Feuer, ich bin Glut! / Ja, ich bin Feuer — zweifelst du
daran, / Versuche es und riithre mich nur an[...]«*

Die Sonne ist Symbol fiir Gottes Schénheit: »Der Geliebte erstrahlt wie die Sonne im
Glanz, / Gleich den Stdubchen umkreist ihn der Liebenden Kranz.«** Sie steht aber auch
fiir seine Majestiit, weshalb Rumi warnt, der »nackten Sonne« nahe zu kommen: »Die
Sonne, die den Erdball uns erhellt — / naht’ sie ein wenig, brennt’ die ganze Welt!«* Bei
Rumi verbindet sich diese Sonnensymbolik mit der Erfahrung reiner verzehrender Liebe
zu Schamseddin, »Sonne der Religion«. Nur in Brechungen kann das iiberhelle Licht der
gottlichen Sonne des Menschen Herz erfreuen, und deshalb sind fiir Rumi die Farben in
dieser Welt notwendig.2®

Der Mond ist ein Symbol fiir die unerreichbare gottliche Schonheit, die in menschlicher
Schénheit tiberall reflektiert wird, wie es in Rumis Gedicht heifit: » Du suchst Thn in Seinem
Himmel, / daleuchtet Er mondgleich im Meer. / Du suchst Thn darauf im Wasser, / worauf
Er zum Himmel entflicht.«*’

Wenn wir weiter schreiten zu den Zeichen in Pflanzen und Tieren, die in der Mystik
Rumis kommentiert werden, kommen wir zum Symbol Baum. Vom Propheten Mohammed
wird zum Bildwort vom Feuerholz fiir die Holle in Sure 111,5 iiberliefert, dass jemand, der das
Gottesgedenken iibt, »wie ein griiner Baum unter diirren Biumen ist«. Rumi singt entspre-
chend: »Wenn der Lenzwind der Liebe zu wehen beginnt, — / jeder Zweig, der nicht diirr
ist, dreht sogleich sich im Tanz«. Oder auch: » Die Zweige tanzen munter ohne Ende, / Wie
Sianger klatschen Blitter in die Hinde.«*® Man kann mit Rumi auch das Glaubensbekenntnis
»Es gibt keine Gottheit aufier Gott« im Baum symbolisiert sehen, wobei dessen Rinde aus
der Negation gegeniiber der Auflenwelt geformt ist und dessen Saft durch den gehauchten
letzten Laut des Wortes Allah flief3t.?® Bilder aus der Pflanzenwelt verdeutlichen bei Rumi
auch die Notwendigkeit und zugleich nur relative Bedeutung des Aufleren, dessen gewach-
sene Formen das eigentlich wertvolle Innere tragen und zur Reifung schiitzend umbhiillen:
»Du siehst wie eine Ahre aus, deren Seele aus Weizen und deren Korper aus Stroh besteht;
wenn du kein Esel bist, warum weidest du im Gras, konzentriere dich auf das Wesentliche!«,
»Erkenne den eigentlichen Sinn der Religion, suche den Kern, verzichte auf die Schale!«,
»Zerbrich die Schale und finde das Innere!«, » Solange die Frucht unreif ist, bleibt sie besser
in der Schale; wenn sie aber reif ist, schadet ihr die Schale.«*®

Der Koran erwihnt Tiere in Sure 5,60 bei einer fiirs Endgericht angedrohten Verwandlung
von Stindern in Schweine und Affen, andererseits sind die Sufis dafiir bertihmt, freundliche
Bezichungen mit den Tieren der Wiiste und des Waldes zu haben, was man so versteht:
Wenn der Mensch die tierischen Ziige in seiner Seele iberwunden hat und Gott vollkommen
gehorsam ist, werden ihm die Tiere ebenso wie die tierischen Triebe gehorchen.® So heifit
es bei Rumi: »Das Fasten mindert das Leben eines jeden Tieres und dient demnach dazu,
die Menschlichkeit des Menschen heranreifen zu lassen. «*?

Auch was Menschen angefertigt haben, kann Zeichen Gottes werden. So ist der Spiegel
im Sufismus in vieler Hinsicht Symbol fiir die Vermittlung der gottlichen Schonheit: Das
reine Herz und der geistige Fiihrer, aber auch die ganze Welt kénnen als Spiegel von Gottes
Schonheit und Majestit angesehen werden entsprechend dem im Islam als heilige propheti-
sche Uberlieferung geltenden auferkoranischen Lieblingswort der Sufis von »Gott, der ein
verborgener Schatz war und erkannt werden wollte«® — der die Welt erschuf, damit seine
Schénheit darin zu erblicken sei. Mindestens dreimal begegnet in Rumis Werk eine Ge-
schichte von Josef, dem schon nach biblischer Darstellung schénen Lieblingssohn Jakobs,
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und dem Spiegel. Jemand wollte diesem Yusuf, der Manifestation der absoluten Schonheit,
ein Geschenk bringen, aber das Einzige, was er als Geschenk sich ausdenken konnte, war ein
Spiegel, damit der Geliebte seine eigene Schonheit darin bewundern konnte. Dem Spiegel
gleich ist das Herz des Liebenden das Einzige, was man Gott darbieten kann, damit es so
vollstindig vom Bild des Geliebten erfiillt werde, dass das Spiegelbild beide vereint. Der
Spiegel ist das reinste Gefi8 zur Rezeption, und von daher hat die Geschichte von Yusuf
und dem Spiegel eine Parallele in der Geschichte seiner Beziehung zu Zulaykha, die in
ihrer noch zu liuternden Liebe bereits der ewigen Schénheit so nahe wie irgend méglich
kommen wollte.**

Ein weiteres von Menschen gefertigtes Objekt, das als Zeichen verstanden wird, ist das
Gewand. Rumi ermahnt, sich in das Kleid zu kleiden, das man selbst gesponnen hat*,
besonders durch das stindige Gottgedenken (dhikr). Auch umgekehrt geht er davon aus,
dass man Gott nur durch die Gewinder niher kommt, die er {iber sein unerkennbares
Wesen gebreitet hat, die sicbzigtausend Schleier aus Licht und Dunkelheit. Ohne diese ihn
sowohl verhiillende als enthiillende Manifestation von Gnade und Majestiit wire Gott fir
immer verborgen, weshalb Rumi ruft: »Ergreife den Saum Seiner Gnade, / weil Er dir im
Nu entflieht!«*® Den Saum einer michtigen Person zu ergreifen, bedeutet an ihrer Segens-
kraft (baraka) teilzuhaben.

Heiliger Raum wird grundlegend durch jedes Haus konstituiert, das in islamischer Mystik
als eine Metapher fiir das menschliche Herz fungiert. Weil dieses fiir Rumi beim rastlosen
Gottsucher zum Thron Gottes wird”, muss dieses Haus gereinigt werden, indem man
stindig den Besen der Verneinung schwingt mit dem Glaubensbekenntnis: »Es gibt keine
Gottheit aufler Gotte, ja in mystischer Liebe zu Gott allen Eigenwillen zurtickstellt, wovon
Rumi in einer der beriihmtesten seiner Geschichten dichtet:

»Es klopfte einer an das Freundes Tor. / »Wer bist dug, sprach der Freund, »der steht
davor?. / Er sagte: »Ich!« Sprach der: »So heb dich fort —/ an diesem Tisch ist nicht der
Rohen Ort! / Den Rohen kocht das Feuer Trennungsleid«. — / Das ist’s, was ihn von Heu-
chelei befreit! / Der Arme ging auf Reisen fiir ein Jahr, / in Trennungsfunken brannt’ er ganz
und gar. / Reif kam dann der Verbrannte von der Reise, / dafd wieder er des Freundes Haus
umbkreise. / Er klopft’ ans Tor mit hunderterlei Acht, / daff ihm entschliipf” kein Wértlein
unbedacht. / Es rief der Freund: »Wer steht dort vor dem Tor?</ Er sagte: »Du Geliebter,
stehst davor!« / »>Nun, da du Ich bist, komm, o Ich, herein. — / Zwei Ich schliefit dieses enge
Haus nicht ein!««*®

Mystische Dichter wussten auch, dass die Kaaba in Mekka, so zentrales Gotteshaus sie
auch sein mag, immer nur ein Zeichen ist. Und man unterschied in der Mystik zwischen
ka‘ba-i gil, der »Kaaba aus Lehm« und ka’ba-i dil, der »Kaaba des Herzens«. Dabei hat jeder
Mensch seine eigene Gebetsrichtung (qibla), auch wenn die dufiere zur Kaaba in Mekka
weist, wie Rumi dichtet: »Die Qibla der Erkennenden ist das Licht der Vereinigung [...] / Die
Qibla der Asketen ist der gniddige Gott [...] / Die Qibla derer, die Formen anbeten, ist ein
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Steinbild [...]«**. Uber den Wortlaut des Gottesgebots und seine je personliche Aneignung
gilt es die Gemeinschaft aller Menschenherzen und aller Welt in ihrer Bezogenheit auf den
Schopfer zu finden: »Gott hat die Verehrung der Kaaba befohlen, auf daff du dich mit dem
Herzen beschiftigst. Du kannst tausendmal zu Fufl zur Kaaba gehen und sie umkreisen,
hast du nur ein einziges Herz gekriinkt, wird Gott dies mi8billigen. Gib dein ganzes Hab
und Gut hin und erfreue ein Herz!«*°

Daraus resultiert eine Hochschitzung jedes Menschen bei Rumi, die bei Bejahung der
islamischen Scharia mit einem Humanismus konvergiert, wie ihn die Aleviten, die in ihrer
anatolischen Sonderform des schiitischen Islam ebenfalls Mystik und Christentum nahe
stehen, aber diese Scharia ablehnen, mit folgender Erzihlung illustrieren: » Als der Mensch
vor Gottes Angesicht trat, wurde er von diesem gefragt: »Welche verdienstvollen Taten hast
du vollbracht?« Er antwortete: »Die fiinf Pflichtgebete habe ich stets verrichtet. Im Ramadan
habe ich dreif3ig Tage gefastet [...]. Ich habe die Verpflichtung zur Pilgerfahrt erfiillt. Immer
habe ich mich Dir zugewandt.< Gott unterbrach den Menschen: »All dies hast du fiir mich
getan. Sage lieber, was hast du fiir den Knecht (d.h. Menschen) getan?< Der Mensch war um
eine Antwort verlegen. Daraufhin verkiindete Gott:>Das Recht des Knechts ist heilig. Es ist
hoher als mein Recht. [...] So lange ihr nicht das Recht des Knechts beachtet, hat all die Ver-
ehrung, die ihr mir entgegenbringt, keinerlei Bedeutung.««*!. Fiir einen entsprechenden isla-
mischen Humanismus bei Rumi kann Oztiirk sich etwa auf dessen Ausspruch beziehen: »]Ja,
der Mensch ist nicht Gott, doch Gott offenbart seine erhabenen Geheimnisse im Menschen.
Wirfst du dich mit Leib und Seele vor dem Menschen nieder und zollst ihm Respekt, so ist
jede Richtung, in die du dich wendest, die Gebetsrichtung gen Kaaba.«*?

Auch die heilige Zeit der Pilgerfahrt wird in einem Gedicht von Rumi belassen, doch
zugleich betont, dass es keine feste Zeit der Pilgerfahrt braucht, um das Eigentliche zu erle-
ben, die stindige Nihe zum geliebten Gott: » Auf Pilgerfahrt Gegang’ne / — wo seid ihr, wo
seid ihr? / Hier, hier ist der Geliebte, / 0 kommet, o kommet! / Der Freund lebt Wand an
Wand dir«®.

Die heilige Zahl ist die Eins. Zur Schopfung gehort schon die Zweiheit, denn Gott of-
fenbarte sich in den Paaren von Majestit und Schénheit, im Wechsel von Tag und Nacht
usw. Weil im Arabischen das schopferische »Werde« (kun) durch zwei Konsonanten ge-
schrieben wird, spricht Rumi davon, dass sie wie ein zweifarbiges Seil die gottliche Einheit
verdecken.**

2 Entsprechungen zu via purgativa, illuminativa und unitiva

Angesichts der Nihen zwischen Christentum und Islam ist es vertretbar, mit Annemarie
Schimmel, vergleichbare heilige Handlungen im Islam mit christlicher Terminologie ein-
zufithren, so den Weg der Reinigung als via purgativa. Fiir ihn spielen Diifte eine grofie Rolle.
Rumi erzihlt dazu die Geschichte von einem Gerber, der den Markt der Parfiimhindler
betritt und schockiert von den Diiften in Ohnmacht fillt. So werden Duftwasser und Weih-
rauch verwendet, damit die den Hollengestank gewohnten bosen Geister fern bleiben.*

Zur Reinigung bei der Wallfahrt gehort auch das Ablegen des Alltagskleides und An-
legen des Pilgergewandes, wihrend Nacktheit im Islam strengstens verboten ist. Trotzdem
wird in der Mystik wie bei Rumis Vater und Rumi selbst dies Thema als Hinweis darauf
aufgenommen, dass man alles, was die Alltagswelt ausmacht, ablegt und nur Gott und die
Seele tibrig bleiben. Dann kann man »nackte Einigung« erreichen, wenn die Seele sich ohne
hindernde Hiillen dem gottlichen Geliebten iiberldsst.*®
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Die Geschichte vom Liebenden, der auf das Wort seiner Geliebten hin, die sagt, dass
»seine grofBite Siinde seine Existenz sei«, »sofort mit einem Licheln wie eine Rose« stirbt?’,
findet sich bei Rumi und auch sonst in der Sufi-Literatur. Entsprechend seinem Aus-
spruch »Die wahren Liebenden sind wie Halladsch, sie lassen sich téten!«** hat das
Gedicht des Mirtyrer-Mystikers Halladsch »Tétet mich, o meine Freunde, / denn im
Tod nur ist mein Leben!« Rumi dazu angeregt, die Geschopfe zu besingen, die »ster-
ben, bevor sie sterben« und in einer langen Reihe von Selbstopfern langsam zurtick zur
unaussprechlichen Einheit aufsteigen: »Siche, ich starb als Stein und ging als Pflanze
auf, / starb als Pflanz‘ und nahm dann als Tier meinen Lauf.«** In diesem Sinn ist das
islamische Ritualgebet dufBeres Zeichen des Selbstopfers, wie es in Rumis Geschichte des
Sufi-Fiihrers Daqugi heif3t: »Als sie im Worte »Gott ist grof3!« sich fanden, / wie Opfer sie
aus dieser Welt entschwanden. / Die Worte: »Gott ist grofi« bedeuten hier: / »Wir wurden
Opfertiere, Gott, von Dirl««°

Den Weg der Erleuchtung, christlich via illuminativa, suchten Sufis — weil nach Sure 6,103
menschliche Blicke den gottlichen Herrn niemals erreichen kénnen — zum Teil, indem sie
auf einen schénen Jiingling als einen Zeugen ($ahid) der unsichtbaren gottlichen Schonheit
blickten. Immer wieder beziehen sich islamische Mystiker dafiir auf die tiberwéltigende
Schonheit des gottesfiirchtigen Josef, welche die Frauen aus dem Hofstaat des Pharao alles
andere vergessen lief (Sure 12 »Josef«). Um ein davon geleitetes Gottgedenken anzuregen,
reicht eine knappe Anspielung, wie in Rumis Worten von der Uberlegenheit der schénen
gottlichen Formen iiber die Philosophie: »Ich warf das Leugnen der Philosophie aus mei-
nem Herzen, ich habe mein Herz gereinigt, und machte in meinen Augen Platz fiir Formen,
die zu Josef gehoren.«’! Entsprechend kann Rumi dann auch umgekehrt sagen: »Sieh uns
in die Augen und siehe die Schénheit Gottes. Denn das ist das Licht der Wahrheit und des
unmittelbaren Wissens. Gott wiederum sieht seine Schénheit und Giite in uns.« »Sieht das
Auge wahrhaftig, so bist du Er und Er ist du«. »Alles, was du suchst, suche in dir, denn du
vereinigst in dir die gesamte Schopfung.«*

Oder man suchte dieser Erleuchtung durch Beriihrung nahe zu kommen und Segen zu
erhalten: Man beriihrt heilige Objekte wie Steine, Griiber oder vor allem das Koranexemplar
oder wird von der Hand des Heiligen beriihrt. Dazu gehort auch die Geste der Mewlewi,
dass der Meister und die zum Reigen antretenden Derwische sich die Hande reichen.*

Fine besondere Form der religiosen Kontaktsuche ist der heilige Tanz. Vor allem Wir-
beltanz und Ekstase gehoren zusammen im Bemiihen, das irdische Schwerefeld zu ver-
lassen und ein neues Zentrum zu erreichen. In der islamischen Mystik heif3t solcher Tanz
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»Horen« (sama‘). Wihrend Musik sonst im [slam fiir religiése Zwecke uniiblich ist, kennt
man spontane Tinze bei einer Reihe mystischer Bruderschaften, doch institutionalisiert
wurde der Sama“ nur im Anschluss an Rumi. Rumi selber sang den gréfiten Teil seiner Poesie,
withrend er der Musik lauschte — sie war fiir ihn »das Knarren der Pforten des Paradieses«:
»Ich hore die Pforten, sie tun sich auf«®* — und sich dabei oft um seine Achse wirbelnd auf
das Zentrum bezog. Das Individuum wird dabei einbezogen in die Gemeinschaftskreise
der Derwische, der Menschen und der ganzen Schépfung. Denn eine Umkreisung, in der
nicht den Mitmenschen Ehre erwiesen wird, gilt Rumi nicht als Sama“; und dessen Musik,
die Sprache des Herzens, verbindet die Menschen mit den Umkreisungen, die auch die
Bewegungsform des Universums und der Geschopfe in ihm sind.”

Fiir ihn schien sich das Universum insgesamt im Tanz um die Seelensonne zu drehen.
Unter ihrem Liebes-Einfluss sah er alles sich zu einem harmonischen Ganzen gestalten,
die Millionen von Sonnenstdubchen eine gemeinsame Ausrichtung im Wirbeltanz um das
Zentrum nehmen, in dem es keine Unterschiede mehr gibt, weil die Religion der Liebe
tiber allen Religionen steht.®® Rumi besang sogar den Schopfungsakt als Tanz, in dem das
Nichtsein in die Existenz hineintanzte, als es Gottes Ruf »Seil« bzw. die siifie Melodie der
gottlichen Frage »Bin ich nicht Euer Herr« aus Sure 7,172 vernahm.”” Auf diesem Hinter-
grund lisst sich Rumis begeisterte Aussage »Diese Liebe in uns rithrt vom Lebensflufi, in
dem wir kreisen und wirbeln« zusammenstellen mit seiner Frage »Oh, mein Gott, suche
ich dich oder suchst du mich?«*® Auch Leben und Tod gehéren darin zusammen: » Wer
die Kraft des Reigens kennet, lebt in Gott / : denn er weif3, wie Liebe tote — Allah Hal«®®.
Sich in die Allbewegung einzuordnen, ldsst die Riickkehr zur Lebensquelle im gottlichen
»Er« (Hu) erfahren, und wenn sich der Mystiker vollig in der kreisenden Bewegung verloren
hatte, konnte er anschlieend von der Gliickseligkeit der Einigung sprechen: »Sich mit Gott
zu vereinigen bedeutet nicht, das eigene Sein mit ihm zu vereinigen, sondern es heif3t, sich
vollkommen aufzugeben, denn etwas Wertloses kann nicht Gott sein.«*°

Auf dem Weg der Einigung, christlich via unitiva, wurde die Liebe fiir ein schones
menschliches Wesen als »metaphorische Liebe« aufgefasst, die zur »wahren Liebe« fithren
wiirde, der Liebe zu Gott. Frauen sind Symbol fiir die Seele auf dem mystischen Pfad, die
das Leiden ldutert, bis sie schlieflich im Tode mit dem ewigen Briutigam vereint wird.
Entsprechend wird bei Rumi die Geschichte von Yusuf und Zulaykha aus dem Koran in
Sure 12,23ff gedeutet. Im Blick auf die christliche Umwelt, in der Rumi im 13. Jahrhundert
wirkte, ist von besonderem Interesse, dass er die Seele mit Maria in ihren Geburtswehen
vergleicht.®!

Die Einigung kann auch durch Essen symbolisiert werden. So essen diejenigen, die zu
den heiligen Gribern pilgern, von der dort bei den Derwisch-Klgstern ohne Riicksicht auf
Stellung und Rang ausgegebenen Speise. Sie vermittelt gewissermaflen die Segnung (ba-
raka) des Heiligen. Gemeinsame Mahlzeiten gehorten immer zu den Initiationsriten der
Sufi-Bruderschaften, bei manchen Orden konnte man auch von grofien Gemeinschafts-
mahlen Speisen mit nach Hause zur Familie nehmen, um sie an der Segenskraft teilhaben
zu lassen.®” Umgekehrt kann Gegessenwerden als Zeichen dafiir verstanden werden, zur
hoheren Einheit zu finden, so in Rumis Wahl der beim Kochen klagenden Kichererbsen
zum Symbol der menschlichen Lage — »denn das ewige Ziel ist eure Hingabe« . Er spricht
auch davon, dass der Meister den Schiiler gewissermafen »verschlingt«®*, weil die Liebe,
fiir die Rumi deshalb auch die Symbolik wilder Tiere wihlt, alles verschlingt, weshalb der
Mensch reif und siifl werden soll.*

Noch wichtiger als die Symbole von Essen und Gegessenwerden sind die Symbole des
Weintrinkens gerade bei einer Religion, die Rauschgetrinke verbietet. Rumi unterschei-
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det dabei zwischen Mansiiri-Wein und angiiri-Wein. Das eine ist der Wein, von dem der
Mirtyrer Mansur Halladsch so berauscht war, dass er sein Leben dahingab in der Ge-
wissheit der Finigung mit dem geliebten Gott. Das andere ist der Traubenwein, den die
Christen trinken.®® Rumi geht es um ersteren Wein der Gottesliebe als Symbol der Leben
und Tod auf Erden durchdringenden Gottesliebe: »Komm zu meinem Grab nicht ohne
Trommel, / Denn bei Gottes Fest ziemt sich kein Kummer. / Ich bin Rausch, der Liebeswein
mein Ursprung, — / Sag, was aufSer Rausch kann von mir kommen?«®’

Von besonderer Bedeutung ist dann das Wort von Gott und iiber Gott. Im Koran ist in
Sure 7,172 vom so genannten Urvertrag des einzigen Gottes mit der ganzen Menschheit die
Rede. Dieses Wort Gottes am Uranfang zeigt deutlich, dass es dem Menschenwort voran-
geht. Es heifSt dort, dass Gott die zukiinftigen Menschen, die samenhaft in Adam vorhanden
waren, angeredet habe »Bin ich nicht Euer Herr?«. Und dass sie geantwortet hitten: »Ja,
wir bezeugen es«. Durch gewisse musikalische und rhetorische Regeln erhilt in der isla-
mischen Mystik wie das Heilige Wort von Gott im Koranvortrag auch das darauf Bezug
nehmende Wort iiber Gott eine eigene Atmosphire. So charakterisieren stindige Wieder-
holungen von Ausrufen wie »Meine Seelel« »Mein Herz!« oder von Fragen wie »Wo, wo?«
oder Anrufungen wie »Komm, komm!« »Hierher, hierher!« die Dichtung Rumis. Mystiker
haben als volkstiimliche Prediger auch mit der Volkssprache zur Verbreitung des Islam bei-
getragen, anders als die Gelehrten, die den Koran im Hocharabischen auslegten. Wie Rumi
betont, zieht Gott das scheinbar dumme Stammeln des liebenden Hirten den theologischen
Reden gelehrter Art vor.®

Von der »Sprache des Herzens« erzihlt Rumi auch, dass Griechen von seinen Worten
tief bewegt waren, ohne das Persische, das er sprach, zu verstehen. Denn die Mystiker gehen
davon aus, dass das Wissen, das nach Sure 18,65 »bei Gotte« ist, sie und ihre Hérerschaft
iiberwiltigt — besonders bekannt ist Rumis Lied von der Rohrfléte, die sich nach dem sie
inspirierenden Atem, den Lippen des Geliebten sehnt.*” Die davon handelnden ersten
18 Verse des Mathnawi gelten als Quintessenz der Mystik Rumis und tiberhaupt des Sufis-
mus, weshalb sie im 20. Jahrhundert auch der bedeutende pakistanische mystische Dichter
Muhammad Igbal in der Einleitung seines Hauptwerks Cavidnarme zeitgenossisch abge-
wandelt aufgriff: »Vernimm die Rohrflte, wie sie erzihlt, wie sie klagt tiber die Trennung.
Seit man mich aus dem Réhricht schnitt, haben durch meine Téne Ménner und Frauen
geklagt.«” Entsprechend ist es Gottes Weisheit, die aus dem Menschen erklingt, der sich auf
dem mystischen Wege seiner Eigenexistenz entledigt hat: »Den Satz»Ich bin die Wahrheit«
hast nicht du gesagt, sondern der Hauch Gottes. Oh, Meister Halladsch!«™

Bereits der Gottesname ist voller Macht, so dass Rumi dichtet: »Wenn jemand seinen
Namen ausspricht, / dessen Gebeine werden im Grab nicht vermodern.«’* Wie ein Ge-
wand gehért der Name unmittelbar zum Benannten und ist doch von ihm unterschieden.
Deswegen, so heifit es im Koran, offenbarte Gott Adam die Namen aller Dinge, damit er
Macht iiber sie habe (Sure 2,31). Nach Rumis Auslegung dieses Koranverses offenbarte
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Gott dabei seine eigenen Namen: »Er lehrte Adam die Namen aus Eifersucht: / Er webte
die Schleier der Partikularien iiber das allumfassende Wesen.«” Die offenbarten Schénsten
Namen Gottes (Sure 7,180) deuten auf ihn und seine 99 — und das meint seine unendlich
vielen — Eigenschaften, ohne jedoch sein Wesen zu enthiillen. Eine der zentralen Pflichten
des islamischen Mystikers ist die tausendfache Wiederholung von einem oder mehreren
Namen Gottes im Gottgedenken (dhikr). Die Weisheit des Meisters zeigt sich darin, dass er
einen passenden Namen findet, den der Jianger wiederholt und der fiir ihn Speise und Kleid
wird, wie in Rumis Mathnawi fiir die liebende Zulaykha aus der Josefssure.

Eine grofie Rolle spielt dann die inspirierte mystisch-philosophische Weisheit (‘irfan),
vor allem im spiteren Sufismus im Iran. Doch das duflerliche Verhalten wird allermeist
davon bestimmt, Gott in dem zu gehorchen, was er als sein Gesetz offenbart hat. Dazu
gehort grundlegend das Pflichtgebet, von dem es bei Rumi heifdt: » Unser Gott sagt: Werft
euch nieder und kommt niher! (Sure 96/19) / Das Niederwerfen der Leiber wird zur
Nihe der Seele.«” Rumi sagt von sich selber: »Ich ward ganz zum Gebete, so viel hab‘ ich
gefleht: / Wer immer mich erblicket, erbittet von mir ein Gebet.«’> Das Wort von Gott
hat die Macht, Verwirklichung zu bewirken, und auch die menschliche Antwort auf das
Gotteswort hat grofle Kraft. Fiir den Propheten Mohammed war das Ritualgebet eine Zeit
der Zeitlosigkeit und Wiederholung seiner Erfahrung wihrend seiner Reise in die Himmels-
héhen in Gottes unmittelbare Nahe.”® Deshalb kann sich ekstatisches Erleben mit dem
Ritualgebet verbinden. Rumi dichtet: »Ist wohl das Gebet des Trunknen — / sage mir, ist es
wohl giiltig? / Denn er weif$ von keinen Zeiten, / denn er kennt ja keine Orte. / [...] Wie
klopf ich an seine Pforte, / da nicht Herz mir blieb, nicht Zunge? / Du nahmst Herz und
Zunge von mir, / so verzeih mir, Herr! Sei gnidig!«””

Der eigentliche Mittelpunkt des Gebets ist die Fatiha, die von den Anwesenden schwei-
gend wiederholt wird. Es ist die erste Sure des Korans, die mit den Worten beginnt »Lob sei
Gott«. Wer so betet, ist im Geist vereint mit allen, deren Bestimmung es ist, Gott zu loben.
Mystiker kénnen wahrnehmen, wie Mineralien, Pflanzen und Tiere ithn mit der »Zunge
ihres Zustandes« preisen, d.h., indem sie sich so verhalten, wie es ihrer Natur entspricht.
Von Rumis Vater wird berichtet, dass er Brot, Wasser und Friichte in seinem Magen Gottes
Lob singen horte. Rumi selber hat das Gebet der Obstbaume zu den verschiedenen Jahres-
zeiten in menschliche Sprache tibersetzt: » Wir beten Dich an!< — so betet im Winter der
Garten. / »Wir flehen um Hilfe Dich an!<—so sagt er im Lenz. / »Wir beten Dich an!«<—d.h.:
»Ich komme hier bettelnd, / Oh 6ffne der Freude Tor und laff mich nicht traurigl< / »Wir
flehen um Hilfe Dich an!<—>Vor Fiille der Friichte / zerbreche ich schon — Oh Helfer, schiitze
mich jetzt!«”®

Das freie Gebet gilt als wirkungsvoller, wenn man es an das Ritualgebet anschlief3t, da
man dann kérperlich und seelisch ganz rein ist. Die mystische Orientierung an Gott lasst
Rumi ausdriicklich die Feinde in sein Gebet einschlieflen: »Ich sah von ihnen so viel Haf3
und Zwang, / Dass ich vom Bosen hin zum Guten drang; / Denn immer wenn ich mich zur
Welt gewandt, / Dann traf mich Schlag und Schmerz von ithrer Hand, / Und hilfeflehend bin
ich Gott genaht — / Die Wolfe wiesen mir den rechten Pfad, / Sie wurden mir zur Quelle
fiir mein Heil, / und mein Gebet wird ihnen drum zuteil.«”®

Trotz aller Regeln und Vorschriften vertraut man im Glauben darauf, dass Gott jeden auf-
richtigen Ruf hort. Rumi erzihlt eine schéne Geschichte vom Mann, der nicht mehr beten
wollte, weil er nie eine Antwort erhielt: » Oh Gott!« rief einer viele Nichte lang, / Und siif§
ward ihm der Mund von diesem Klang. / »Viel rufst du wohl« sprach Satan voller Spott. / »Wo
bleibt die Antwort >Hier bin ich« von Gott?« Das Gedicht endet mit einer Offenbarung
im Traum: » Dein Ruf »Oh Gott!« ist Mein Ruf »Ich bin hier< / Dein Schmerz und Flehen
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ist Botschaft doch von Mir, / Und all dein Streben, um Mich zu erreichen — / Dass Ich zu
Mir dich ziehe, ist’s ein Zeichen! / Dein Liebesschmerz ist Meine Huld fiir dich — / Im Ruf
»O Gott!« sind hundert »Hier bin ich!««.*® Wenn die Intention demselben gilt, ist auch im
Grunde die unterschiedliche Sprache unwichtig, wie Rumis Erzihlung vom Araber, Perser,
Tiirken und Griechen andeutet, die alle jeweils in ihrer Sprache etwas verlangten, bis sie
entdeckten, dass sie alle Weintrauben haben wollten.*'

Rumi bringt den Darnk fiir die Koranverse, mit denen der Muslim mit Gottes eigenem
Wort betet, dichterisch zum Ausdruck: »Du schenkst und Du lehrtest dies Gebet. / Wie
wiichse sonst aus Staub ein Rosenbeet?«®? Zu solchem Dank gehort fiir ihn in heiliges
Schweigen: »Du schweige jetzt still, daf8 der Herr, der Sprache dir schenkte, nun spricht.
»Nun werde still und geh den Weg des Schweigens / zum Nicht-Sein hin. — / Wenn du nicht-
seiend wirst, so wirst du ginzlich / zu Lob und Preis.«* Viele von Rumis Gedichten enden
entsprechend mit »Still! Ruhe!«, weil der Dichter das Geheimnis des liebenden, inneren
Dialoges nicht aussprechen kann. So endet auch der Dhikr in vollstandiger Versenkung:
»Und denke so instindig Gottes, / bis selber du ganz dich vergifit, / Daff du im Gerufenen
aufgehst, wo Rufer und Ruf nicht mehr ist.«*

Der Muslim findet Gottes Wunderzeichen niedergelegt in der heiligen Schrift des Koran,
weniger deutlich auch in den heiligen Schriften der Juden und der Christen und dariiber
hinaus im Buch der Natur. Gerade Mystiker verspiiren, wie der Schopfer auf der gewaltigen
Tafel der Schépfung schreibt und der Mensch dabei als Feder oder auch als Buchstabe dienen
kann. Rumi dichtet: »Wie die Feder ward mein Herz / in des Liebsten Handen: [...] / Sagt
die Feder: »Ja, Du weildt, / wer ich bin, ich fiig mich««** Um der Schrift wahren Sinn zu
erkennen, braucht man Geduld, und der Koran, sagt Rumi, ist wie eine Braut, die sich ver-
steckt, wenn man sie allzu schnell entschleiern will. Rumi betont dabei beiderlei, exoterische
und esoterische, Bedeutung: »Der Koran ist ein doppelseitiger Brokat. Einige geniefien
die eine Seite, die anderen die andere. Beide sind wahr und richtig, da Gott der Erhabene
wiinscht, dafd beide Gruppen davon Nutzen ziehen. Ebenso hat eine Frau einen Ehemann
und einen Siugling [...]. Manche Menschen sind Kinder auf dem Wege und Milchtrin-
ker, die geniefen den duferen Sinn des Korans. Aber diejenigen, die wahre Ménner sind,
kennen einen anderen Genufl und ein anderes Verstindnis fiir die inneren Bedeutungen
des Korans.«* Man hat Rumis groes Werk Mathnawi den »Koran in persischer Zunge«
genannt, weil er ganz und gar Auslegung der Geheimnisse des Korans ist — wie christliche
Mystiker in Christus leben, so islamische im Koran, »denn sie sind sich selbst entworden
und bestehen durch Gott«*”.
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3 Der Mensch als Teil der Schopfung Gottes
und die Besonderheiten islamischer und christlicher Mystik

Auch im Menschen selbst findet die islamische Mystik die Zeichen Gottes. So schreibt Rumi
von der zweifachen Natur des Menschen, die seine Moglichkeiten angibt: »Die Lage des
Menschen ist so: ein Engelsfliigel wurde gebracht und an einen Eselsschwanz gebunden,
damit der Esel vielleicht dank der Leuchtkraft der Gesellschaft des Engels auch ein Engel
wiirde.«*® Rumi kniipft mit dieser Eselsmetapher an Sure 74,48-55 an, wo diejenigen, die
den Koran flichen, mit Eseln verglichen werden, weil sie sich von der Gnade der Unend-
lichkeit abwenden, die mit der Offenbarung verbunden ist. Von seiner eigenen Titigkeit
als mystischer Lehrer schreibt er: »Wie viele heimliche Worte aus dem Leben Jesu habe ich
mit Mithe in das Herz und das Ohr des Esels gepflanzt!«® Fiir Rumi muss ein wirkliches
Menschenherz »geboren« werden, und er vergleicht diese Geburt der geistigen Krifte im
Menschen mit der Geburt Jesu aus der Jungfrau Maria, die die Geburtswehen in liebendem
Glauben tiberstand.” Weil der Mensch in Dankbarkeit fiir die Gnadenfiille seines gottlichen
Herrn leben sollte, dichtet Rumi vom Gottbegeisterten: » Der Gottesmann ist trunken ohne
Wein, / Der Gottesmann wird satt ohn’ Speise sein. / Der Gottesmann ist stets verziickt,

verwirrt, / Dem Gottesmann ist Schlaf und Hunger Schein. / [...] Der Gottesmann ist
unbegrenztes Meer, / Der Gottesmann schenkt Perlen von allein, / [...] Der Gottesmann
wird wissend nur durch Gott; / Der Gottesmann weif3 nicht aus Biicherreih’n [...]«.%! Das

Wort »Mann« ist dabei nicht als geschlechtsspezifisch anzusehen, und Rumi kann — neben
Sdtzen wie »Es ist besser, dich an ihr zu reinigen als sie an dir zu reinigen« — die Frau auch
preisen, sie sei »ein Strahl Gottes«®2.

Gott und seine ganze Schipfung sind aufeinander bezogen in Gottes absoluter Weis-
heit. So weifd ein frommer Muslim, dass in allem ein tieferer Sinn liegt, weil Gott es besser
weifs (Allahu a‘lam). Der Mystiker Rumi bringt das verstirkt in seiner poetischen Version
von Adams Gebet zum Ausdruck: »Gieft iiber uns Du Tadel oder Spott — / Dir steht es zu,
Du wunschlos reicher Gott. / [...] So ist vor Deiner Herrlichkeit das richtig; / Vollkommen
kannst Du machen das, was nichtig.«** Rumi erzahlt von Jesus und Johannes dem Tiufer,
dass Johannes immer in Furcht und Sorge lebte, wihrend Jesus stindig zu licheln pflegte,
weil er niemals Gottes Fiirsorge und Giite vergaf8 und ihn Gott deshalb besonders liebte.%*
Nur der Eine existiert wirklich, doch ist zu unterscheiden zwischen der tiberwiltigenden
Vision der wie Zulaykha Liebenden, die nichts als den Geliebten sieht und seinen Namen
in allen Namen verhiillt findet®®, und dem Versuch, diese Erfahrung zu »erklirenc.

In langen Passagen denkt Rumi iiber das ‘adam nach — das Mysterium der Schépfung,
das ein Nichts ist, das geformt werden kann: »Ein Leben lang haben wir das Sein versucht,
nun mufl man auch das Nichtsein versuchen. Die Pracht und das Sultanat des Nichtseins
sind ja nicht erfunden.«* Die von Gott geschaffene Welt bietet dem Menschen das Umfeld,
in welchem er Gott anbeten und Gutes wirken kann entsprechend Sure 7,56: » Verderbt die
WEelt nicht, nachdem sie fein geordnet ist«. Rumi spricht deshalb davon, dass auch »Nach-
lassigkeit« notig sei; denn wiirde jeder sich nur asketisch fromm jenseits orientiert verhalten,
wie konnte die Welt dann weiter bestehen? Vielmehr ist nach Rumis Auffassung die Welt wie
ein Zelt fiir einen Konig, zu dessen Verschénerung jeder nach seinen Fihigkeiten mittun soll,
wobei das im Grunde nichts anderes als die jeweilige Art von Lobpreis fir Gott ist.?”

Der Mensch bereitet mit dem, was er zu Lebzeiten tut, auch die Art seines Todes vor, und
wer Gott liebt, weifs von seiner Auferstehung auf hoherer Ebene: »Ich war Zuckerrohr, jetzt
werde ich Zucker.«*® Er kann wie Rumi vom mit dem Tod erwarteten Auferstehungsleib
singen, den das weifle Gewand der Tanzenden Derwische symbolisiert, das sichtbar wird,
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wenn sie den dunklen Mantel, das Symbol des Erdenlebens, ablegen: »Ist der Tod ein Mann,
so soll er kommen: / Ich will eng an meine Brust ihn ziehen. / Er bekommt von mir ein Kleid,
ein buntes, / ich bekomm von ihm farblose Seele.«*® Im Anklang an alte iranische Vorstellun-
gen dichtet er auch: »Im Sarg werden diese reinen Eigenschaften deine Geféhrten sein / und
werden zu dir sein wie Séhne und Tochter, / und du wirst Gewinder anziehen, die aus deinen
Gehorsamswerken gewoben sind.«!®® Sogar die Hélle bekommt bei Rumi positive Aspekte
fiir diejenigen, die zu Lebzeiten Gott fern waren: »Die Hollenbewohner werden in der Hélle
gliicklicher sein, als sie auf Erden waren, weil sie dort an ihren Herrn denken. «'®"

Fiir Denker wie Rumi bedeutet Vorherbestimmung, dass der Mensch nach seinen
Fihigkeiten gerichtet wird: »Man schldgt die Kuh, die sich dem Joch nicht beugt, / doch
wird sie nicht gestraft, wenn sie nicht fliegt.«'** Umfassend hat Rumi den freien Willen
definiert: » Freier Wille ist die Bemithung, Gott fiir seine Wohltat zu danken«'%, weil der
Mensch nur sprechen kann, indem Gott ihn zuerst angeredet hat mit der Verpflichtung auf
den Urvertrag. Indem man liebend all das annimmt, was Gott schickt, erreicht man durch
Dankbarkeit, die im Islam oft dem Undankbarkeit (kufr) genannten Unglauben gegeniiber
gestellt wird, immer wieder die Gleichférmigkeit mit Gottes Willen: » Erst dann, wenn dein
Boot dir zerbrochen, / erfihrst du des Einswerdens Gliick.«'** Vor diesem Hintergrund
ist die Legende zu verstehen, Rumi sei ohnméchtig geworden, als er von dem Wanderder-
wisch Schams-i Tabriz die schockierende Frage hrte, ob der Sufi Bayezid oder der Prophet
Mohammed grofer sei. Das war eine Anspielung auf das Wort des Propheten »Wir ken-
nen Dich nicht, wie es sich gebiihrt« und auf das Wort des Sufis »Preis sei mir!« (Subhani)
statt des iiblichen »Preis sei Gott!« (Subhanu "llah).'% Das entspricht dem wohl aus dem
11. Jahrhundert stammenden, obwohl dem Propheten zugeschriebenen Wort »Wenn
die Armut (fagr) vollkommen wird, wird sie Gott« und Rumis Beschreibung des mysti-
schen Ziels: »Woher suchen wir Existenz? Vom Aufgeben der Existenz!«'*® Von Bayezid
war der Ausspruch bekannt: »Gott sprach: >Jeder wiinscht etwas von Mir, nur Bayazid
wiinscht Mich selbst««, und aufgrund solcher Absolutheit galt die Bitte eines Mystikers
um das Paradies, und wenn auch nur in der Hoffnung auf die visio beatifica, als nicht
akzeptabel .'?”

Rumi erzihlt sogar mehrfach eine Geschichte, die verdeutlichen soll, wie die Zugehd-
rigkeit zu Gott den Menschen mit sich fortreifit: An einem Wintertag sah ein armer Schul-
meister einen offenbar toten Biren einen Wildbach hinab treiben und sprang in den Fluss,
um sich den wunderbaren Pelzmantel zu holen. Doch er wurde von dem Béren umklammert
und konnte den entsetzten Schulkindern nur zuriickrufen: »Ich wiirde den Pelzmantel ja
gerne gehenlassen, aber er a8t mich nicht gehen!«'®® Rumi wihlt fiir das Bezogensein des
Menschen auf Gott auch das Bild von Falter und Flamme: » Verstand ist wie ein Falter und
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der Geliebte wie eine Kerze. Wenn immer sich der Falter auf die Kerze stiirzt und verbrennt
und zerstort wird, ist der richtige Falter doch so, dafl er, so sehr er auch von der Qual des
Verbrennens und vom Schmerz leidet, es doch nicht ohne die Kerze aushalten kann. [...]
Und Gott ist es, der den Menschen verbrennt und ihn zunichte werden lif3t — und kein
Verstand kann ihn erfassen.«'*® Hier geht es um den Wandel des menschlichen Willens im
Vertrauen auf Gottes Liebe durch aktive Ubereinstimmung in absoluter liebender Hingabe:
»Und wenn Er alle Wege und Pisse vor dir schlief8t, / zeigt Er dir den verborgnen, den Weg,
den niemand kennt!«'*°

Damit ist der Kreis der Phinomenologie unter Anleitung von Annemarie Schimmel und
Dialogansitzen im Islam der heutigen Tirkei durchschritten. Der Schluss fithrt mich zum
Buch von Stefan Makowski und den es einleitenden Worten von Smail Bali¢ tiber die gegen-
iiber Judentum und Christentum im Islam stirkere denk- und verhaltensbestimmende
Kraft der Mystik zurtick.

Wie wir sahen, blieben fiir Rumi die Religionen bis zum Weltende getrennte Grofien —er
sprach von unterschiedlichen Behiltern fiir das lebensspendende Wasser vom Himmel.
Sie sind in ihren Auferlichkeiten zu achten, auch wenn sie ihre Bedeutung nur in best-
moglicher Entfaltungsmaoglichkeit fiir das eigentlich wertvolle Innere haben. Rumi ist darin
ein Reprdsentant islamischer Mystik, dass fiir ihn das Bestimmtsein vom Geliebten Gott
durch Verinnerlichung von Scharia, Koran und Einzigkeit Gottes sich vollzieht. Ob es dem
Leben dasselbe Ziel setzt und fiir entsprechende Menschengruppen besser erreichen lisst,
wenn die Orientierung am » Dein Wille geschehe« auf christlicher Grundlage erfolgt — durch
Verinnerlichung von konfessionellem Glauben, Christus und Dreifaltigkeit Gottes? Die
Mystik beider Religionen verdeutlicht sich seit langem das Erlebte mithilfe der gemeinsamen
mystischen Hermeneutik des Neuplatonismus, mit dessen Unendlichkeitsmystik Christen
und Muslime ihre je spezifisch akzentuierte Personlichkeitsmystik verbinden. Rumi hat in
Konya gewirkt, das in Kappadokien liegt, einer Wiege ostkirchlicher Mystik, die etwa bei
Gregor von Nyssa und Dionysios Areopagita neuplatonische schweigende Schau des Einen
als des Grundes, Zentrums und Ziels alles Weltlichen mit christlichem Hoéren auf das Gottes-
wort verband. Solche christliche und islamische Mystik hat das Vertrauen darauf gemein-
sam, dass der fiir Menschen unsigliche Gott sich selbst in seinem Urwort den Menschen
mitgeteilt hat und weiter mitteilt. Man kann beide idealtypisch als » Vereinigungsmystik«
abheben von neuplatonischer und stlicher »Identititsmystik«, weil sie auf Vereinigung
von Gott und Mensch als zweier grundsitzlich Anderer abzielen, von einem personalen
Gegeniiber Gottes ausgehen, was eine Ich-Du-Beziehung erméglicht, und darin auf die
Rede- und Antwortstruktur der Sprache angewiesen sind."!

Makowski nennt als weitergehendes »Beispiel, das in Staunen versetzt«, den Vorschlag
des katholischen Priesters und namhaften Orientalisten Ernst Bannert, im Rahmen eines
»Christenkreises fiir Mystik des Islam« mit christlichem Ritus die islamische Waschung, die
Koranlesung, das morgendliche Pflichtgebet und eine Meditation u.a. des » Allahu akbar«
zu verbinden. Alles das betont die Gemeinsamkeiten im »Islam« im weiteren Sinne, der
»Hingabe« an den Einzigen, »den Gott, der grofier ist« als alles. Makowski denkt bei diesem
»Allahu akbar« spezieller an den Kampfesschrei der alten Sarazenen und Tiirken, die Europa
damit bis in seine Wurzeln in Schrecken versetzt hatten, und er will »nicht unterscheiden,
ob man diesen Vorschlag Bannerts phantastisch oder irreal nennen soll«, der meint, dass
dieser Weg nicht nur der persénlichen Bereicherung dienen, sondern ebenso die Mission
bei den Muslimen endlich fruchtbar machen konnte. Und doch oder gerade deshalb meint
er dazu: » Ausgeschlossen freilich ist nicht, daf er durchaus real — und méoglicherweise wirk-
lich zukunftsweisend — sein konnte. «'?
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Zusammenfassung

Es gibt eine gemeinsame Geschichte der christlichen und muslimischen Mystik, so etwa in
Spanien und im Grofraum Syrien-Anatolien. Der hier vorliegende Beitrag beschiftigt sich
mit Dschelaleddin Rumi, dem Begriinder des Mewlewi-Ordens der tanzenden Derwische,
und seinem mystischen Entziffern und Deuten der Zeichen (ayat) Gottes (vom Stein bis
hin zum Koran). Auffallend ist die Gelassenheit Rumis, sein tiefsinniger Humor und die
dem Sufismus inhdrente Hochschitzung des Menschen und seiner Vielfiltigkeit. Der 2002
in Wien verstorbene Smail Bali¢ geht innerhalb der monotheistischen Religionen von der
grofiten Bedeutsamkeit und Breitenwirkung der Mystik im Islam aus; wobei sie mit der
christlichen Form gemeinsam hat, im Innersten — im Gegensatz etwa zu einer dstlichen
oder neuplatonischen Tradition — eine Vereinigungsmystik zu sein.

Summary

There is a common history of Christian and Muslim mysticism, for example in Spain
and in the greater Syrian-Anatolian region. This contribution treats Jalaluddin Rumi, the
founder of the Mevlevi order of whirling dervishes, and his mystical deciphering and in-
terpretation of the signs (ayat) of God (from the stone to the mirror). Rumi’s serenity, his
profound humor and the high esteem for humans and their diversity inherent in Sufism
are remarkable. Within monotheistic religions, Smail Balic, who died in Vienna in 2002,
starts out from the supreme significance and widespread impact of mysticism in Islam; it
has in common with the Christian form that it is a mysticism of union deep down inside
the person — in contrast, for example, to an Eastern or a Neoplatonic tradition.

Sumario

Hay una historia comin de la mistica cristiana e islimica, por ejemplo en Espafia 0 en Ana-
tolia y Siria. El articulo se ocupa de Dschelaleddin Rumi, el fundador de la orden Mewlewi

de los Derwises danzantes, y de su forma mistica de descifrar e interpretar los signos (ayat)

de Dios (desde la piedra al espejo). Llama la atencion la serenidad de Rumi, su profundo

humor y la gran consideracién, tan propia del sufismo, del hombre y de su variedad. Smail

Bali¢, que falleci6 2002 en Viena, parte del gran significado e influencia de la mistica dentro

del islam, que tiene en comtin con la mistica cristiana —en contraste con la tradicién oriental

o neoplaténica — el ser una mistica de unién.




