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Christentum und Islam stammen gleichermaflen vom Judentum ab. Alle drei
Monotheismen berufen sich auf Abraham; immer wieder wird ein »abra-
hamischer Trialog« eingefordert, zuweilen auch realisiert. Dariiber wird
oft iibersehen, dass die Gemeinsamkeit der jiidischen, christlichen und isla-
mischen Zivilisation mehr umfasst als dieses religiose Erbe; alle drei verdan-
ken sich nicht minder dem Griechentum. Gerade in unserer Zeit, wo die
Zivilisationen mit ungeahnter, lingst nicht mehr méglich geglaubter Wucht
kollidieren, vergisst man gerne, dass Judentum und Islam ebenso legitime
Erben-des griechischen Denkens sind wie das christliche Abendland. Eine
Riickbesinnung auf die gemeinsamen Wurzeln tut not, gewiss auf die reli-
giosen, aber eben auch auf die philosophisch-wissenschaftlichen Grund-
lagen, auf denen unsere mediterran-nahéstliche oixovpévn aufbaut. Das Ju-
dentum ist seit seiner Bliitezeit im hellenistischen Alexandria tief von
griechischem Gedankengut durchdrungen. Das Christentum hat seine Pri-
gung durch den griechisch sprechenden, schreibenden und denkenden Pau-
lus erfahren. Der Islam, entstanden am Rande der Alten Welt, kam auf sei-
nem historisch einzigartigen Siegeszug aus der Arabischen Wiiste heraus
frith in intensiven Kontakt mit der griechischen Zivilisation, wie sie im By-
zantinischen Reich tradiert wurde. Alle drei Monotheismen partizipieren
am nahéstlich-semitischen Prophetentum ebenso wie am griechischen Ra-
tionalismus. Die jiidischen Propheten traten in derselben »Achsenzeit« her-
vor, als an der kleinasiatischen Kiiste von den -Spiter so genannten — Vor-
sokratikern das philosophische Denken erfunden wurde. Diese zweifache
Verwurzelung bestimmt bis heute die Welt, in der wir leben, von Paris iiber
Jerusalem bis nach Damaskus und Teheran.

Diese zweifache Verwurzelung bedingt einen fundamentalen Konflikt:
den Konflikt zwischen Offenbarung und Vernunft. Dieser Konflikt entsteht
notwendig, wo zwei grundverschiedene Worte aufeinander treffen: das
»schwere Wort« des Propheten (arabisch a/-qaul al-thagil, Q 73.5), redend
im Namen des Herren, der Himmel und Erde geschaffen hat, ein Wort, das
keinen Zweifel duldet; und der 14-Aoyog zwischen Menschen, die in Rede
und Widerrede auf der Suche nach einer - stets relativen, stets vorliufigen -
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Wahrheit sind, Menschen, die »streitlustig« (phovinwg) und ergebnisoffen
um die besseren Argumente ringen. Der Koran sagt von sich selbst: »Dies ist
das Buch, in dem kein Zweifel ist« (bddha l-kitabu 14 rayba fibi, Q 2.2 und
ofter); Zweifel sind nicht erlaubt, denn: »Uber die Zeichen Gottes diskutie-
ren nur diejenigen, die ungliubig sind. .../ Sie diskutierten mit der Liige, um
mit ihr die Wahrheit zu widerlegen. Da ergriff ich sie, und wie furchtbar war
meine Bestrafung!« (Q-40.4f.). Der platonische Sokrates sagt von sich
selbst: »was ich sage, sage ich nicht als jemand, der weif, vielmehr bin ich
gemeinsam mit euch auf der Suche; wenn dann jemand, der mir wider-
spricht, etwas Einleuchtendes sagt, bin ich der erste, der ihm zustimmt«
(Platon, Gorgias so6a). Dieser Gegensatz ist unausweichlich und scheint
uniiberbriickbar. Er gilt fiir alle drei Monotheismen. Unsere Welt, die wir
kiinstlich in Abend- und Morgenland aufspalten, prigt er bis heute.

Gleiche Konflikte fiihren zu vergleichbaren Losungen. In allen drei Mo-
notheismen mussten die Menschen damit zurechtkommen, ihr Leben inmit-
ten dieser Widerspriiche einzurichten. Die Grundfrage lautet: wie lisst sich
das ein fiir allemal festgeschriebene Wort der Offenbarung mit der niemals
abgeschlossenen Suche des Verstandes in Einklang bringen? Diese Frage
trieb Christen, Juden und Muslime gleichermafen um. Letztlich war (und
ist) eine Losung nicht auf der Ebene strenger Rationalitit moglich, sondern
nur in einer unmittelbaren Erfahrung des Gamulichen, welche die Worte
iibersteigt. In allen drei Religionen fanden grofie Menschen ihre Lsung im
Beschreiten eines — wie immer gearteten — mystischen Weges; in allen fiihrt
erst eine Gottesschau jenseits aller Dogmen zur Erfiillung.

Das spanische Mittelalter war geprigt vore Nebeneinander, oft Gegen-
einander, oft aber auch Miteinander der drei monothsistischen Religionen.
Nirgendwo wie in Hispanien standen Christen; Juden und Muslime so lange
und so intensiv in direktem Kontakt und wechselseitigem Austausch. Chris-
ten und Muslime bekriegten einander, aber esgabasch Zeiten, wo Christen
sich mit Muslimen gegen andere Christen, Mastime mit&hristen gegen an-
dere Muslime verbiindeten. Der spanische Islam war.in seinen ersten Jahr-
hunderten auf ein Zusammenleben ausgerichtet, das gewiss nicht konflikt-
frei, aber insgesamt doch vergleichsweise friedlich war; erst die Eroberung
von al-Andalus durch die fundamentalistischen Sekten der Almoraviden
und spiter der Almohaden aus Nordafrika machte der convivencia ein En-
de, es kam zur Konfrontation auf Leben und Tod zwischen djibéd und re-
conguista. Die Juden waren jahrhundertelang relativ frei von Unterdrii-
ckung und Verfolgung, freier als irgendwann sonst in ihrer postexiliaren
Geschichte; so konnten sie sich entfalten wie nie zuvor, zunichst im musli-
mischen, spiter dann auch im christlichen Spanien, wo es nach langer Tole-
ranz und Férderung erst Ende des 14. Jahrhunderts zu Ausschreitungen und
dann allerdings Ende des 1 5. Jahrhunderts zu inquisitorialer Unterdriickung
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und schlieflich zur Vertreibung kam. Um auf unser Thema zu kommen: in
der Reflexion iiber das Verhiltnis von Offenbarung und Vernunft nehmen
spanisch-andalusische Denker sowohl im Islam als auch im Judentum die
fithrenden Ringe ein: Ibn Rushd (Averroes) und Maimonides, die grofiten
Vertreter einer an Aristoteles geschulten Aufklirung im Islam und im Juden-
tum, stammen beide aus Cérdoba. Und die Mystik hat sich in Hispanien zu
hochster Bliite entfaltet, auf jidischer, auf islamischer und auf christlicher
Seite.

All diese geistigen Auseinandersetzungen, gedanklichen Durchbriiche
und mystischen Erfahrungen waren zuallererst einmal Sprachereignisse. In
al-Andalus, dem islamisch beherrschten Hispanien, hat die arabische Spra-
che als einzigartiger Katalysator gewirkt. Das Arabische als Kultursprache
hat eine zweifache Wurzel: die vorislamische Dichtung der Beduinen mit
ihrem unerschépflichen Reichtum; und den Koran. Der Koran ist nicht ein-
fach nur eine »Offenbarung« im Sinne einer »Enthiillung« von etwas zuvor
Verborgenem,; er ist eine »Niedersendung« (tanzil) vom Herrn der Welten,
wobei der Prophet lediglich Sprachrohr eines Wortes ist, das von Ewigkeit
her im Schofle Gottes ruht (Q 43.2ff. und 6fter). Nur in seiner arabischen
Originalform kann ein solches Wort Geltung haben. Und in der Tat wird der
Koran nicht nur inhaltlich als Richtschnur sondern auch formal als Sprach-
werk von einzigartiger, unnachahmlicher Vollkommenheit verehrt. Die Ko-
ranrezitation versetzt in ehrfiirchtiges Staunen, ja in »Verziickung« (ara-
bisch #'djdz), allein schon durch die Macht seines Klangs und die Pracht
seiner Worte. Kraft und Glanz der arabischen Sprache haben Juden wie
Christen tief beeindruckt. Die Wiederbelebung des Hebriischen als univera-
ler Kultursprache in Spanien erfolgte nach dem Vorbild und unter dem Ein-
fluss des Arabischen, ganz abgesehen davon, dass die Groflen des jiidischen
Denkens ihre diskursive Prosa ohnehin auf Arabisch schrieben. Und im
christlichen Raum war Ramén Llull, der sich die Bekehrung der Muslime
zur Lebensaufgabe gemacht hatte, vom Arabischen fasziniert, so sehr, dass
er viele Werke zunichst in dieser Sprache schrieb, ehe er sie in sein natives
Katalanisch iibertrug und diesem damit einen unausléschlichen Stempel
aufdriickte. Die Auseinandersetzung von Vernunft und Offenbarung wurde
auf Arabisch, oder zumindest in arabisch geprigten Sprachen ausgetragen,
zumal ja auch die Werke des fiir Rationalitit und Aufklirung zentralen Phi-
losophen Aristoteles nicht im griechischen Original, sondern nur in ihrer
arabischen Ubersetzung zuginglich waren. In al-Andalus diskutierten jiidi-
sche und muslimische Denker in arabischer Sprache iiber die beiden Offen-
barungsschriften, die hebriische Bibel und den arabischen Koran, nachdem
sie mit Hilfe des » Aristoteles arabus« logisch zu denken gelernt hatten. Zu-
gleich kam es auch zur Herausbildung einer Mystik, wo Gottesliebe in der
Sprache der menschlichen Liebe zum Ausdruck kam; Urbild einer solchen
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spirituellen Umdeutung irdischer Leidenschaft war das biblische Hohelied.
Auf der Iberischen Halbinsel trafen sich die beiden semitischen Sprachen
Hebriisch und Arabisch in einer fruchtbaren Symbiose, die dann auch auf
die lateinisch-romanische Welt ausgestrahlt hat.

Der erste Denker, den wir hier betrachten wollen, ist Shelomo ibn Gabirol
(* 1020 Milaga - 1 1057 Valencia). Er ist jiidischer Herkunft, allerdings ist
davon in seinen Hauptwerken kaum etwas zu spiiren. Shelomo ibn Gabirol
ist ein universaler Geist, ein Philosoph, der jenseits konfessioneller Schran-
ken einen faustischen Drang nach Erkenntnis empfindet und sich, von
seinen Zeitgenossen unverstanden, zu einer Hohe des Denkens und Empfin-
dens aufschwingt, die mit der dogmatischen und gesetzesmifligen Auspri-
gung der drei Monotheismen nicht mehr viel zu tun haben. In seinen hebrii-
schen Gedichten gibt er der spezifisch jiidischen Sehnsucht nach Erlésung
Ausdruck, wenn auch in einer Form, die von Menschen jedweder Herkunft
nachvollzogen werden kann. Der Bezug auf die hebriische Bibel ist omni-
prisent in seiner Lyrik, aber die Erfiillung der mosaischen Gesetzlichkeit ist
fiir sein Denken nicht entscheidend. Fiir Ibn Gabirol steht der Mensch Gott
ganz unmittelbar gegeniiber. Seine »Siindhaftigkeit« entspringt nicht der
Missachtung konkreter Gebote oder Verbote, vielmehr der menschlichen
Unvollkommenheit und Kleinheit angesichts der gétdichen Gréfe und All-
macht. In dieser Gréfe kann sich der Mensch dann-aber auch geborgen
fithlen, denn, wie er es in einem Hymnus sagt, »bevor:ich war, kam zu mir
Deine Gnade«!. Das Verhiltnis von Vernunft und Offenbarung stellt sich
fiir ihn nicht, wie fiir die meisten Denker nach thm, als Konflikt zwischen
dem Wort der Offenbarung und dem Logos des-menschlichen Denkens dar,
sondern als die Unzulinglichkeit des menschlichen Erkenntnisvermégens
gegeniiber der Unendlichkeit des Gottlichen. Ibn Gabirol leidet an der End-
lichkeit des Daseins, an der Begrenztheit des Verstandes, an der Inkommen-
surabilitit Gottes. Thn erfiillt das verzehrende Feuer, dds Faust sagen lief3:
»Ich weif$, dass wir nichts wissen kénnen, das will mir schier das Herz ver-
brennen.« Was die Offenbarungsschriften dazu zu sagen haben, ist fiir ihn
nur formal und sprachlich von Belang, nicht aber inbaltlich. Er iibernimmt
Motive der Bibel ebenso wie die poetische Form: des Korans, ohne deren
jeweiligen Absolutheitsanspruch zu reflektieren. Insofern steht er auf8erhalb
der Diskussionszusammenhiinge, die uns im Folgenden noch beschiftigen
werden, auflerhalb der Kontroversen um griechische Veraunft und semiti-
sches Prophetentum. Er denkt von der Wurzel her, unabhiingig von jeder

! Bossong, G., Das Wunder von al-Andalus. Die schonsteri'Gedichte aus dem Maunschen )

Spanien, Munchcn 2005, 207.
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Glaubensform, ohne Riicksichtnahme auf den einmal vorgeprigten Text

eines hexhgen Buches. Ibn Gabirol, bekannt in lateinischer Ubersetzung un-
ter seinem latinisierten Namen chebron, galt in der lateinischen Scholastik
als »der edelste aller christlichen Phllosophen«2 Niemandem wire es in den
Sinn gekommen, diesen Aviecebron fiir einen jiidischen Denker zu halten.
Bekanntlich hat erst Mitte des 19. Jahrhunderts der deutsche Jude Munk,
der nach Frankreich ausgewandert war und in der Pariser Nationalbiblio-
thek grundlegende philologische Forschungen zur jiidisch-arabischen Phi-
losophie betrieb, die Identitit dieses » Avicebron« mit dem Dichter Ibn Ga-
birol offengelegt, dessen hebriische Hymnen und Gedichte im synagogalen
Gottesdienst jahrhundertelang rezitiert und gesungen worden und daher nie
in Vergessenheit geraten waren.

In sprachlicher Hinsicht verkorpert das Werk Ibn Gabirols eine einzig-
artige Synthese der Kulturen, welche die mediterran-orientalische Okumene
ausmachen. Wie alle groflen jiidischen Dichter und Denker von al-Andalus
schrieb auch er seine Dichtung in hebriischer, seine diskursive Prosa hin-
gegen in arabischer Sprache und begriindete damit eine jahrhundertelang
nachwirkende Tradition. Was ihn jedoch gegeniiber seinen Nachfolgern
auszeichnet, ist das Verhiltnis der Sprachen und Kulturen im einzelnen.
Ibn Gabirols philosophisches Hauptwerk, die »Lebensquelle«, beruht auf
griechischem Gedankengut, und zwar nicht auf dem aristotelischen Ratio-
nalismus, sondern auf dem spitantiken Neoplatonismus. Er ist durchdrun-
gen vom gnosnschen Erkenntnisstreben, und ist sich zugleich schmerzhaft
bewusst, wie vergeblich alle gedanklichen Hohenfliige letztlich bleiben. Die
grundlegende Skepsis gegeniiber den Méglichkeiten des erkennenden Ver-
standes bringt er an einer Stelle seines Hauptwerks mit schneidender Klar-
heit zum Ausdruck, einem ausnahmsweise im arabischen Original iiberlie-
ferten Passus (der Text ist ansonsten nur in hebriischer Ubersetzung
erhalten, von welcher die im christlichen Abendland zirkulierende lateini-
sche Version abgeleitet ist). Wortlich heifit es da::

»Warum ist die Erkenntnis des Wesens (‘ilm al-ddt) unméglich? Weil es Giber allen
Dingen ist und unendlich (ghayr mutanébtya) ist. Es ist dem Verstand nicht gemifl
und hat keirterlei Entsprechung mit ihm, dent{ es hat keine Verbindung mit den ma-
teriellen Kérpern. Die Erkenntnis erfordert, dass der Erkennende das zu Erkennende
erfasst (al-‘ilm yaqtadi ibdtat al-‘alim bil-ma‘lim), aber die Erfassung des Unend-
lichen ist unméglich.?

2 Bossong, G., Das Maurische Spanien, Miinchen 2007, 90.

3 Yanbi® al-hayit, nach Ibn Gabirol (Pines, S.), »Fragments of the Arabic original of Fons

Xltae in Moses Ibn Ezra’s work «Arugat Habbosem»«, Tarbiz 27 (1957), 218-233,
Bossong.
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Dasselbe sagt er in poetischer Form in seinem vielleicht berithmtesten he-
briischen Gedicht aus, einer groff angelegten Klage iiber den unstillbaren,
ewig unerfiillten Durst nach Erkenntnis:

Ich bin der Mann, der seine Lenden giirtet,
~ der nicht erschlafft, eh sein Geliibde steht;
der, dessen Herz das eigne Herz bedriingt,
des Seele haft, in ihrem Fleisch zu weilen;
der nach Erkenntnis strebt von Jugend an,
mag siebenfach die Zeit ihn flammend priifen,
zerstoren, was er aufgebaut, entwurzeln,
was er gepflanzt, und seine Mauern brechen.
Am Ziel! wenn ihn die Miihsal nicht verzehrte
und Schicksalstage sich um ihn nicht schlossen,
erlangte er der Weisheit hochste Stufen,
erforschte aller Geistesschitze Grund.
Doch erst des Kérpers Ende macht dem Menschen
verborgenes Geheimnis offenbar.
Erst gestern kaufte ich ein Stiick Erkenntnis,
schon eilt die Zeit, zu fordern ihren Preis.
Erkenntnis suchend bin ich unterwegs,
auch wenn die Zeiten mir kein Reittier satteln.
Mein Herz verzagt vor meinem Schicksal nicht,
nichts schreckt mich, mein Geliibde zu erfiillen.*

Solcher Erkenntnisdurst, solche Erkenntnis der Unerkennbarkeit macht ein-
sam. In der jiidischen Gemeinde von Zaragoza, wo er als jugendlicher Waise
Zuflucht gefunden hatte, stoft er auf Unverstandnis uiid Ablehnung. Fiir die
geistigen Zwerge, die ihn umgaben, hatte er nur beieiden Spott iibrig, was
dazu fiihrte, dass er bald aus Zaragoza flichefi musste, um ein unstetes Wan-
derleben zu beginnen. In bitteren Worten geiffelt ér deh Unverstand seiner
Zeitgenossen:

Ich will die Viter dieses Volks

fiir meine Schafe nicht als Hunde!
Niemals erréten sie vor Scham,

héchstens von scharlachroter Schminke.
In eignen Augen riesengrof,

sind sie fiir mich doch nur Insekten.
Bei jedem Philosophenspruch

tadeln sie mich als einen Griechen:

»Sprich einfach, dafl wir dich verstehn!
Das ist doch wiistes Kauderwelsch! «
4 Ani ha-ish, ed. Ibn Gabirol (Brody, H./Shirman, H., Hg.), Sh&lomo ibn Gabirol. Shirey

ha-hol. Yérushalayim 1974, 116; U Bossong, G., Wunder (Anm. 1), 194.
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Ich will zertreten sie wie Schlamm,
ein Dreizack ist jetzt meine Zunge.
Wenn eure Ohren heidnisch sind,
was soll euch meine Glocke niitzen?
Es kénnen eure Hilse nicht :
mein goldnes Mondgeschmeide tragen. ,
Und wiirden meinem Wolkenguf§ o .
die Toren ihre Miinder 6ffnen,
so.triufelte auf sie herab
mein Diiftestrom von Zimtaromen.
Weh meiner Weisheit! wehe mir,
daf solches Volk mein Nachbar ist!
Géttliches Wissen halten sie
fiir Zauberkunst und Hexerei.’

Als dichterisches Hauptwerk von Ibn Gabirol gilt seit jeher der Hymnus
»Die Krone des Konigtums«. Die Sprache des Hymnus ist hebriisch, seine
Wendungen und Ausdriicke bestehen zum groflen Teil aus biblischen Zita-
ten, wie so oft bei den jiidischen Dichtern von al-Andalus - dort war die
Technik des tashbis weit verbreitet, einer Art »Patchwork« aus Zitaten, wo
in jedem Detail der biblische Intertext anklingt und doch oft in iiberraschen-
der Weise umgedeutet wird. Die sprachlichen Inhalte sind also durch und
durch hebriisch, die sprachliche Form jedoch ist - koranisch! Als einziger
hebriischer Dichter von al-Andalus iibernimmt Ibn Gabirol direkt die Form
der »Reimprosa« (sady), die fiir die Sprache des Korans so charakteristisch
1st.

Erinnern wir uns: im Koran bilden Verse ohne jegliches Metrum Strophen
von variabler Linge, die durch einen durchgingigen Endreim zusammen-
gehalten werden. Ein typisches Beispiel ist etwas das folgende:

al-rabmén

‘allama l-qur'dn

balaga IPinsén

‘allamahu I-bayin

al-shamsu wal-qamaru bi-husban x
wal-nadjmu wal-shadjaru yasdjudian »
wal-sam&'a rafa aha wa-wadd'a l-mizin

»Der Erbarmer.

Er lehrte den Koran.

Er erschuf den Menschen.

Er lehrte ihn deutliche Sprache.

Die Sonne und der Mond kreisen wie berechnet,

5 Nihar bé-qori géroni, ed. Ibn Gabirol (Brody, H./Shirman, H., Hg.), Sh&lomo (Anm. 4),
68; U Bossong, G., Wunder (Anm. 1), 197.



GEORG BOSSONG

und die Griser [oder die Stemej und die Biume fallen anbetend nieder,
und den Himmel hat Er hoch gew®&lbt, und Er hat die Waage aufgestellt. «*

Exakt nach diesem Muster ist die »Krone des Kénigtums« von Ibn Gabirol
gestaltet. Im Unterschied zu seinen Qasida-férmigen Gedichten, die - eben-
so wie ihre arabischen Vorbilder - ein streng quantitierendes Metrum auf-
weisen, fehlt hier jede Art von metrischer Regulierung. Die Verse werden
 lediglich durch einen Endreim zusammengehalten, der eine Art »Strophe«
von variabler Linge bildet. Der Endreim wird somit zum einzigen struktur-
bildenden Element des dichterischen Textes. Man beachte in dem folgenden
Ausschnitt, dem Anfang der »Krone des Kénigtums«, wie biblisch-hebrii-
sches Sprachgut, koranisch-arabische Sprachform und griechisch-neoplato-
nisches Gedankengut einander durchdringen und zu unaufldslicher Einheit
verschmelzen: '

nipla’im ma'dseyka wé-napshi yoda'at m&od

l&ka YY ba-gédulla wé-ha-gébura wé-ha-tip’eret wé-ha-nesah wé-ha-hod

leka YY ha-mamlaka wé-ha-mitnasse Ié-kol 16-r0°’sh wé-ha-osher wé-ha-kabod

[ka bérvey ma'dla u-matta ya'idu ki hemma yo'bedu wé-atta ta'dmod

Ika ba-gébura dsher bé-sodab nilu ra*yoneynu la-*dmod

ki‘asamta mimmennu m&od

1&ka bebyon ha-"oz ha-sod wé-ha-yésod

Wunderbar sind deine Werke, wohl weif} es meine Seele.
Dir Herr, ist die Grofe, die Kraft und die Herrlichkeit, der Ruhm und der Glanz.

Dir Herr, die Kéngswiirde, die Erhabenbheit iiber allem, der Reichtum und die Ehre.

Dir bezeugen die Geschopfe, hoch und niedrig, daf sie vergehn und Du bestehst.
Dir ist die Kraft, in deren Innres einzudringen unser Geist ermattet,

denn stark bist Du iiber uns.

Dir ist die verborgene Macht, das Geheimnis, der Urgrund.”

Die strebende, schweifende, ruhelose Vernunft des Menschen und der Text
der gottlichen Offenbarung - sei sie biblisch, sei sie koranisch — gehen eine
innige Verbindung ein, in der jede Art dogmatischer Spaltung aufgehoben
ist.

Dies ist auch die Essenz der regelhaften Gedichte von Ibn Gabirol, die den
Gesetzen der arabischen Metrik folgen. In der folgenden kurzen Qasida
kommt die Grundbefindlichkeit dieses einsamen Dichters, eines der Groflen
der Weltliteratur, in uniibertrefflicher Klarheit und Tiefe zum Ausdruck:

Ich suche Dich am Morgen und am Abend
und strecke Hand und Antlitz Dir entgegen.

6 Q 55.2~8, Sure Al-Rahmin, U Der Koran. arabisch-deutsch, Ubersetzt von Max Hen-
ning, Miinchen 2001.

7 Keter malékut, ed. Shirman, Hayyim (Hg.). Ha-§ira ha‘ibrit bi-S&parad u-b&-Provence.
L, Yérudalayim/Tel Abib 1954, 257; U Bossong, G., Wunder (Anm. 1), 204.
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Es seufzt vor Durst nach Dir mein Herz, ich gleiche
dem Bettler, der an meiner Schwelle fleht.
Des Himmels Himmel kénnen Dich nicht fassen,
und dennoch hast Du Raum in meiner Brust,
In mir verberg ich Deines Ruhmes Namen,
doch quillt mir aus dem Mund empor die Liebe.
Darum will ich den Namen Gottes preisen,
solange noch sein Atemn in mir lebt.8

Der nichste Denker, dem wir uns zuwenden wollen, ist Ibn Baddja, genannt
Avempace (* um 1090 Zaragoza - 11139 Fes). Méglicherweise hatte er
judische Vorfahren. Unter den Almoraviden hatte er mehrfach Minister-
dmter inne, so in Valencia, Granada und Sevilla. Als freier und unabhingi-
ger Geist hat er sich auch die Feindschaft einiger Zeitgenossen zugezogen; er
starb an einer vergifteten Frucht. Von seinem dichterischen Werk soll hier
nicht die Rede sein, nur von dem philosophischen Traktat Tadbir al-muta-
wahhid »die Lenkung des Einsamen«. Man kann den Titel genauer folgen-
dermaflen iibersetzen: »Lebensfiithrung fiir denjenigen, der sich selbst zum
Einsamen macht«. Ibn Biddja schreibt zu einer Zeit, als die Almohaden
beginnen, den Almoraviden die Macht zu entreiffen; der Name dieser fun-
damentalistischen Berber-Sekte leitet sich von al-muwabbidin ab, »diejeni-
gen, welche die Einheit Gottes bekennen«, also das islamische Glaubens-
bekenntnis g ildha illi llab »es gibt keine Gottheit aufer Gott« mit
militantem Nachdruck, auch mit Feuer und Schwert, verteidigen und aus-
breiten. Muwabhid ist eine Partizipialform des 2., kausativen Stammes der
Waurzel whd »eins«. Im Unterschied dazu ist mutawabbid ein Partizip des s.,
reflexiven Stammes derselben Wurzel, es ist also nicht der »Eins machende«,
sondern der »sich selbst Eins (einsam) machende«. Bereits aus dem Titel
dieses Werkes kann man eine bewusste Gegenposition gegen den aggressi-
ven Monotheismus der Almohaden herauslesen, das Postulat niimlich, dass
der einzelne Mensch fihig ist, Gott ganz »allein«, aus sich selbst heraus zu
erkennen, ohne jeden Zwang von auflen.

Wie fiir Ibn Gabirol ist auch fiir Ibn Baddja der wahrheitssuchende
Mensch ein Einsamer, ein Fremdling unter seinen grobschlichtigen Zeitge-
nossen, denn das Streben nach Erkenntnis sondert ihn ab; »gliicklich« (sa*d)
ist nur, wer »fremd« (gharib) unter den Menschen bleibt, gerade sein Gliick
sondert ihn ab:

Die Gliickseligen (su’ad#) haben nur das Gliick des Abgeschiedenen (sa"édat al-mu-
farrad), und die korrekte Fiihrung ist nur die Fihrung des Abgesonderten (tadbir
al-mufarrad). ... Das sind diejenigen, die von den Sufis in ihrer Ausdrucksweise als
«Fremdlinge » (ghurab#’) bezeichnet werden; denn sie sind Fremdlinge, auch wenn

¢ Shehartika, ed. Shirman, Hayyim (Hg.). Ha-$ira (Anm. 6), 238; U Bossong, G., Wunder

(Anm. 1), 207.
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sie in ihrer Heimat unter ihren Gefihrten und Nachbarn leberi, Fremdlinge in ihrer
Weltsicht: sie sind in ihrem Denken in andere Gefilde gereist, die ihnen zur Heimat
geworden sind.® -

Fiir Ibn Biddja liegt das »Gliick« (ss'4da) in der Erkenntnis, sie ist das ein-
zige wahre Gliick des héheren Menschen. Dieses Gliick findet man nicht im
blofen Gefiihl, in der rauschhaften Empfindung der Vereinigung der Seele
mit Gott, wie sie die Sufis anstreben. Sein Begriff von Seligkeit ist ein durch-
aus intellektueller: die héchste, ja die einzige Erfiillung liegt in der reinen,
ungetriibten Anschauung der Wahrheit, zu der man auf der Stufenleiter des
stetig abstrahierenden Verstandes gelangt. Der Mensch gelangt genau da-
durch zur héchsten Stufe der Gliickseligkeit, dass er die eigentliche, die fun-
damentale Bestimmung des Menschseins in vollkommener Weise erfillt,
- ndmlich die Kraft des Denkens:

Der Mensch gehort zu den gréssten Wundern, die sich in der Natur befinden. Wir
sagen, dass im Menschen viele Dinge sind, aber er ist nur Mensch durch deren Ge-
samtheit. In ihm ist die Kraft des Nihrens, doch nimmt diese nicht ihre Form [vom
Menschen]; in ihm ist die Kraft des Fiihlens, des Vorstellens und des Erinnerns, doch
all diese nehmen ihre Essenz nicht [vom Menschen] und sind mit ihm nicht untrenn-
bar verbunden. Doch in ihm ist die Kraft des verniinftigen Denkens (al-quwwat al-
ndtiga), und diese ist es, die seine Besonderheit ausmacht. 10

Dies alles klingt sehr griechisch — und durchaus nicht islamisch! Fiir die |

Griechen war der Mensch das »gewaltigste« aller Wesen, der Mensch als
denkendes Wesen. Darin liegt seine »Kraft«, und auch die religiése Erfiil-
lung kann sich Ibn Biddja nur als vollkommene Erkenntnis denken. Sein
Traktat »Die Fithrung des Einsamen« bricht an dieser Stelle ab. Den Gedan-
ken der Erfiillung allen menschlichen Strebens in der » Vereinigung« mit der
Gottheit, also das Ziel des Sufi-Weges, fiihrt er in einem spiteren, knappe-
ren Text aus, dem »Sendschreiben von der Vereinigung« (risdlat al-ittisal).
Im Gegensatz zu den Sufis sucht er die Vereinigung nicht in mystischer Eks-
tase, sondern in der Erkenntnis — die Vereinigung mit dem Géttlichen ist
keine unio mystica, sondern die vollkommene gedankliche Durchdringung
des Universums. :

Von Ibn Biddja fiihrt ein direkter Weg zu Ibn Tufayl, traditionell auch als
Abentofail bekannt (* 1106 Guadix bei Granada - + 1185 Marrakesh). Aus
altarabischem Adel stammend studierte er Medizin und stand als Arzt, Se-
kretir und Minister im Dienste mehrerer Almohaden-Sultane, zunichst in

% Tadbir al-mutawahhid, ed. Ibn Biddja (Asin Palacios, M., Hg./Ubers.), El régimen del
solitario por Avempace, Madrid/Granada 1946, 11; U Bossong.
10 Tadbir al-mutawahhid, ed Ibn Biddja (Asin Palacios, M., Hg./Ubers.), El régimen del
solitario por Avempace, Madrid/Granada 1946, 86; U Bossong.
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Granada, dann in Ceuta, Tanger und schliesslich in Marrakesh, wo er mit
Yiisuf I. als dessen Hofarzt vertrauten Umgang pflegte und lange philoso-
phische Gespriche fiihrte. Er ist Ibn Biddja nie persénlich begegnet, war
aber mit seinem Werk vertraut, kniipfte daran an und fiihrte es gedanklich
weiter. Fiir die Ausbildung und das Weiterkommen des jungen Ibn Rushd
war er direkt verantwortlich. 1182 gab er sein Amt aus Altersgriinden an
diesen ab und starb bald darauf in der Hauptstadt des almohadischen Impe-
riums.

Die Einsamkeit des Erkennenden wird von Ibn Tufayl in einer literarisch-
philosophischen Parabel dargestellt, néimlich in seinem philosophischen Ro-
man mit dem Titel »Der Lebende, Sohn des Erwachten« (Hayy ibn Yaqzan).
Man hat in diesem Werk das Vorbild von »Robinson Crusoe« gesehen, und
in der Tat hat Daniel Defoe die 1671 erschienene lateinische Ubersetzung
des Oxforder Orientalisten Pococke wohl gekannt. Dieser literarische Zu-
sammenhang ist hier aber nicht von Bedeutung, ebensowenig die Handlung
des Romans, die ich an anderer Stelle genauer nacherziihlt habe!, so dass
eine Inhaltsangabe hier unterbleiben kann. Entscheidend ist der gedankliche
Bogen, der sich von Ibn Biddja zu Ibn Tufayl — und von da weiter zu Ibn
Rushd - spannt. Die Einsamkeit des erkennenden Denkers ist zentrales The-
ma sowohl bei Ibn Biddja wie bei Ibn Tufayl; mit seiner Parabel geht Ibn
Tufayl indessen einen entscheidenden Schritt iiber die Abhandlungen seines
Vorgingers hinaus, insofern als er mit groferer Schirfe und Klarheit die
Frage nach dem Verhilmis von Vernunft und Offenbarung stellt. Das
Grundproblem, das er in seiner Fabel abhandelt, lasst sich folgendermafen
auf den Punkt bringen: kann der Mensch aus sich heraus, nur mit der Kraft
seines Verstandes und ohne die Hilfe prophetischer Offenbarungen zur Er-
kenntnis Gottes gelangen? Ibn Tufayls Antwort ist ein eindeutiges Ja. Seine
Romangestalt Hayy ibn Yaqzin wichst, von einer Ziege gesdugt, auf einer
einsamen Insel auf, ohne Kontakt mit irgendeinem menschlichen Wesen.
Nur durch Beobachtung der ihn umgebenden Natur und durch eigenes
Nachdenken gelangt er stufenweise zu immer héherer Erkenntnis, bis er
schlieflich in der Lage ist, alle Geheimnisse dés Géttlichen in vollkommener
innerer Schau zu erfassen. Um zu diesém Punkt zu gelangen, braucht er
keine Unterweisung, keinen autoritativen Text, keine heilige Schrift — alle
Erkenntnisse findet er im eigenen Inneren.

Im letzten Teil des Romans stoft Hayy ibn Yaqzan auf der Nachbarinsel
mit Menschen zusammen; er versucht ihnen das von ihm Geschaute nahe-
zubringen und sie zu dhnlichen Héhen der Erkenntnis zu fithren, aber die
Massen verlachen ihn, attackieren ihn gar, weil sie spiiren, dass er mit seinen
in der Einsamkeit gewonnenen Erkenntnissen ihre traditionelle, auf Er-

11 Bossong, G., Spanien (Anm. 2), 93 ff.
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filllung von Gesetzen und Vorschriften ausgerichtete Religion in Frage stellt,
indem er deren AuBerlichkeit und Nichtigkeit aufzeigt. Die theologisch-phi-
losophische Position von Ibn Tufayl ist subtil; man kann den Roman nicht

einfach so lesen, als enthalte er eine grundsitzliche Ablehnung aller Offen- .

barungsschriften. Es ist vielmehr so, dass er den Kern der koranischen — und
iibrigens auch biblischen — Botschaft bejaht, weil dieser Kern mit dem vom
Verstand Erschauten iibereinstimmt und es bestitigt. Was er ablehnt, das ist
die vorherrschende Interpretation und Anwendung der heiligen Schrifter als
blofes Regelwerk fiir das Zusammienleben der Menschen. Die gew&hnli-
chen Menschen, aufgewachsen im Orientierungsrahmen der iiberlieferten
Religion, lehnen hohere Einsicht ab, sie wenden sich aggressiv gegen das
Streben nach wahrer Erkenntnis. Am Ende gibt Hayy ibn Yaqzén seinen
missionarischen Eifer auf und kehrt auf seine einsame Insel zuriick, um sich
hinfort ganz ungestért der Betrachtung der géttlichen Geheimnisse zu wid-
men. Die breite Masse der Menschen iiberlésst er resigniert ihrem Schicksal:

Hayy ibn Yaqzan begann, sie zu unterweisen und ihnen die Geheimnisse der Weisheit
{asrdr al-bikma) zu enthiillen; doch sobald er auch nur ein kleines Stiick iiber den
dufleren Wortsinn (al-z3hir) hinausging und etwas beschrieb, das nicht mit ihrem
Vorverstindnis {ibereinstimmte, begannen sie sich vor ihm zu verschliefen; ihre See-
len wichen vor dem, was er ihnen vorbrachte, angewidert zuriick und in ihren Herzen
drgerten sie sich iiber ihn. ... Er sah ein, dass eine Hiille von Qual sie umschlossen
(vgl. Q 18.29) und die Finsternis der Verhiillung sich iiber sie gelegt hatte; aufer ein
paar wenigen klammerten sich alle in Dingen, welche die Religion betrafen, an das
Diesseits. ... Der Nutzen, den der grofte Teil der Masse aus dem géttlichen Gesetz
(sharia) ziehen konnte, betraf das diesseitige Leben und bestand einzig darin, den
Alltag zu regeln, damit niemand einen anderen in dessen persénlichen Angelegenhei-
ten ungerecht behandelte. Nur die allerwenigsten wiirden die jenseitige Gliickselig-
keit (al-sa'4dat al-abrawiyya) erlangen.'?

Dass Ibn Tufayl den Kern der koranischen Offenbarung akzeptiert, geht aus
seiner reichlichen Verwendung koranischer Zitate unzweideutig hervor; al-
les Andere wire auch im Rahmen der mittelalterlichen islamischen Welt
undenkbar gewesen, eine Position radikalen Zweifels wie bei Descartes oder
Spinoza hitte niemand auch nur denken, geschweige denn o6ffentlich in ei-
nem literarischen Werk vertreten konnen. Aber Ibn Tufayl iibt radikale Kri-
tik am oberflichlichen Charakter der iiberlieferten Gesetzesfrommigkeit.
Der Mensch, der seine Verstandeskrifte wirklich frei und konsequent ge-
braucht, erlangt eine héhere Stufe der Erkenntnis, die inkommensurabel
iiber das profane Wortlichnehmen der heiligen Schriften hinausgeht. Nur

12 Hayy ibn Yaqzén, ed. Ibn Tufayl (Nasti Nadis, A., Hg.), Abf Bakr ibn Tufayl, Hayy ibn
Yaqzin, Bayrilt 1993, 96; U nach Ibn Tufayl (Schaerer, P., Ubers.), Ab@t Bakr ibn Tufail.
Der Philosoph als Autodidake. Hayy ibn Yaqzén. Ein philosophischer Inselroman. Ham-
burg 2004, 111; modifiziert Bossong.
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in der Wesensschau gelangt man zu den »himmlischen Freuden der Einge-
weihten «, wie man dies mit den Worten von Mozarts Zauberfléte formulie-

* ren konnte. Ibn Tufayl schildert die hochste Stufe der Erkenntnis mit den

folgenden Worten:

Fortan tat er nichts anderes, als mit gesenktem Haupt und geschlossenen Augen still
in der Tiefe seiner Hohle zu verharren, abgewandt von simtlichen sinnlich wahr-
nehmbaren Dingen und kérperlichen Vermégen, wihrend seine Aufmerksamkeit
und sein Denken einzig und allein auf das Notwendig-Seiende gerichtet waren, ohne
jede Beigesellung. ... Er fuhr fort mit seinem Streben nach dem Entwerden von sich
selbst und nach der absoluten Reinheit in der Schau der Wahrheit (al-iblds fi
mushahadat al-haqq), bis es schlieflich zu ihm kam. Aus seinem Bewusstsein und
seinem Denken verschwanden Himmel und Erde und alles, was dazwischen war
(Q 32.4), simtliche geistigen Formen und kérperlichen Vermégen und simtliche im-
materiellen Krifte. ... Seine eigene Wesenheit 16ste sich auf in der Menge dieser We-
senheiten, und alles wurde zu Nichts, schwand dahin und wurde zerstreut wie Staub
(Q 56.6). Nichts blieb ausser dem Einén, der Existierenden-Wahrheit, dem Bgstﬁg-
dig-Seienden (al-wahid, al-haqq al-maudjid, al-tabit al-wudjid), ER spricht mit Sei-
nen Worten, die jedoch seiner Wesenheit keine weitere Bedeutung hinzufiigen: Wem
gehort die Herrschaft an diesem Tage? Gott, dem einen, dem Allmichtigen
(Q 40.16). Nun verstand er Seine Rede und hérte Seinen Ruf; dass er keine Sprache
verstand und nicht sprechen konnte, hinderte ihn nicht daran, es zu verstehen. Er
versenkte sich in diesen seinen Zustand (istaghraqa fi halatibi hadibi) und schaute,
was noch kein Auge geseben, kein Obr gebirt und keines Menschen Herz je vernom-
men bat (Jes 64,3 — 1 Kor 2,9).1

An diesem Passus fillt die Hiufung der Koranzitate auf. Ibn Tufayl mochte
damit offenbar betonen, dass die hohere Erkenntnis des Weisen zur Offen-
barung nicht im Gegensatz steht, diese vielmehr erst in ihrer eigentlichen
Tiefendimension zu erfassen erlaubt.

Bemerkenswert ist noch ein weiterer Punkt, nimlich dass hier nicht nur
der Koran, sondern auch die Bibel zitiert wird, und zwar ein Passus aus
Jesaja, der im Brief des Paulus an die Korinther wértlich éibernommen ist.
Man darf mit einiger Sicherheit davon ausgehen, dass Ibn Tufayl von der
Bibel der Juden prizise Kenntnis hatte; ob er dariiber hinaus auch das christ-
liche Neue Testament kannte, ist fraglich, doch kann man dies ohne genaue-
re historische Untersuchungen nicht definitiv ausschlieBen. Jedenfalls deutet
alles darauf hin, dass Ibn Tufayl mit diesem biblischen Zitat inmitten von
Koranpassagen darauf verweisen wollte, dass konfessionelle Unterschiede
fiir ihn nicht zihlen; wichtig ist ihm die Erkenntnis, die sich iiber die Gren-
zen zwischen den Einzelreligionen erhebt, indem sie auf deren gemeinsamen
Wesenskern abzielt.

13 Hayy ibn Yaqzin, ed. Ibn Tufayl (Nasgri Nadir, A., Hg.), A'bﬁ Bakr ibn Tufayl
(Anm.)Zz), 8of.; % nach Ibn Tufayl (Schaerer, P., Ubers.), Abii Bakr ibn Tufayl (Anm. 12),
86{.; modifiziert Bossong.
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Diesen gemeinsamen Wesenskern der monotheistischen Religionen for-
muliert er mit Begriffen, die zwar an koranische Formulierungen angelehnt
sind, von ihm aber in der griechisch geprigten Sprache der arabischen Phi-
losophie. weiterentwickelt werden: al-wabid »der Eine« entstammt unmit-
telbar dem Koran; hingegen sind die Wendungen al-hagqq al-mawdjid »die
existierende Wirklichkeit« und al-tabit al-wudjiid »der beziiglich der Exis-
tenz Feststehende« typisch fiir die arabische Scholastik. Insgesamt liest sich
eine solche Anhéufung gottlicher Attribute wie eine iiber den Koran hinaus
weiterentwickelte Anrufung der »schénen Namen Gottes«. Dariiber hinaus
finden wir in Begriffen wie »Zustand« (b)) einen Anklang an die mystische
Terminologie der Sufis. Diese Fusion von koranischem Sprachgut, Sufi-Be-
griffen, philosophischer, an den Griechen geschulter Terminologie und bib-
lischen Wendungen zeigt schon allein auf sprachlicher Ebene den hohen
Grad an Verschmelzung zwischen Philosophie und Offenbarung, der in al-
Andalus erreicht war. Das Argument von Ibn Tufayl geht allerdings noch
weiter; gerade in diesem Passus mit seinen zahlreichen Zitaten betont der
Autor, dass sein Protagonist Hayy ibn Yaqzan zu seinen tiefen Erkenntnissen
ohne Lektiire der Schriften, ohne religiése Unterweisung, ja sogar ohne
Kenntnis der menschlichen Sprache gelangt war. Der »Lebendige, Sohn des
Erwachten« versteht die Rede Gottes allein aus dem, was in seinem eigenen
Inneren zu ihm spricht, ohne jede dufere sprachliche Vermittlung.

Fiir Ibn Baddja wie fiir Ibn Tufayl liegt das hchste Gliick in der Erkenntnis.
Man kann dies auch umgekehrt formulieren: Ziel des Erkenntnisstrebens ist
die Erlangung der héchsten Gliickseligkeit. Philosophie und Mystik fliefen
in Eins zusammen, das abtrahierende Denken wird zum Instrument einer
intellektuellen Ekstase. Anders bei den beiden Denkern, die wir nun kurz
betrachten wollen, dem Muslim Ibn Rushd und dem Juden Maimonides.
Bei ihnen steht das Denken ganz im Dienste der Wahrheitssuche; das Stre-
ben nach einem Zustand der Gliickseligkeit ist ihnen fremd. Sie stellen in
aller gedanklichen Schirfe die Frage nach der Vereinbarkeit von Rationali-
tit und Schriftgliubigkeit, und sie suchen eine solche Vereinbarkeit nicht in
Gefithlen, sondern in Argumenten. Fiir den jiidischen wie fiir den musli-
mischen Denker stellt sich die Kernfrage folgendermafen: Wenn die jeweili-
ge Offenbarungsschrift gottlichen Ursprungs und daher absolute Wahrheit
ist, wie ldsst es sich dann erkliren, dass sie oft in Widerspruch mit der
menschlichen Vernunft steht? Wie ist der Absolutheitsanspruch der heiligen
Schrift mit dem - ebenfalls absoluten — Anspruch der Vernunft zu verein-
baren? Wie kann es sein, dass der Verstand im géttlichen Wort soviel Unge-
reimheiten aufspiirt? Diese Frage stellte sich fiir die Juden, bei denen die
Tora den Status eines kanonisierten Gotteswortes erlangt hatte (wobei die
Frage nach dem kanonischen Status der iibrigen Teile des tanak hier aufer
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- acht bleiben kann). Und sie stellte sich noch schirfer fiir die Muslime, fiir

welche der Koran die Inkarnation Gottes ist, ein Buch von unerreichbarer
Vollkommenbheit, in seiner arabischen Urform herabgesandt vom Herrn der
Welten. Fiir beide Religionen kam sie in einem historischen Kontext auf, in
dem die griechische Rationalitit in Form der aristotelischen Schriften neu
entdeckt worden war. Die Antworten, die Maimonides und Ibn Rushd auf
diese Kernfrage geben, dhneln einander; beide suchen Zuflucht in dem Ar-
gument, dass im Falle eines Widerspruchs zwischen Vernunft und Offen-
barung der Text der heiligen Schrift »iibertragen« gedeutet werden miisse,
dass man in solchen Fillen den eigentlichen, hinter der wortlichen Oberfla-
che verborgenen Textsinn zu entschliisseln habe und dass dann der Wider-
spruch verschwinde. Zu einer solchen tieferen Deutung ist die Masse der
Menschen nicht in der Lage, die meisten miissen sich mit dem wortlichen
Verstindnis begniigen, oder sich von den Eingeweihten zum richtigen Ver-
standnis fithren lassen — dementsprechend lautet der Titel des Hauptwerks
von Maimonides »Fiihrer der Verwirrten«. Auch hier finden wir also das
Motiv wieder, das wir bereits bei Ibn Gabirol, Ibn Biddja und Ibn Tufayl
gesehen hatten, nimlich die Auffassung, dass nur wenige hohere Menschen,
die Einsamen und Fremdlinge, aus sich heraus zur Einsicht der Wahrheit
gelangen konnen.

An dieser Stelle kénnen die Thesen der beiden grofen Aristoteliker nur

mit knappen, auf das Allerwesentlichste konzentrierten Zitaten belegt wer-
den, ein tiefergehendes Nachzeichnen ihrer komplexen Argumentationsgin-
ge ist hier nicht méglich.
Miisd ibn Maimiin, genannt Maimonides (* 113 § Cérdoba - t 1204 Kairo),
entstammt einer angesehenen sephardischen Rabbinerfamilie. Sein an dra-
matischen Wechselfillen reiches Leben fiihrte ihn schlieflich nach Agypten,
wo er als Leibarzt des ayyubidischen Sultans Saldh al-Din, im Westen be-
kannt als Saladin, seinen Lebensunterhalt verdiente. In der gesamten jiidi-
schen Welt galt er als oberste Autoritit; bald sagte man von ihm: von Moses
(dem biblischen Begriinder der jiidischen Religion) bis Moses (ibn Maimiin)
gibt es keinen zweiten. Sein Einfluss auf d4s jiidische Denken ist unabsehbar,
er wirkt bis heute nach. Sein bereits erwihntes Hauptwerk verfasste er in
seiner Muttersprache Arabisch, der universalen Bildungssprache jener Zeit.
Der arabische Titel lautet Daldlat al-b&irin, »Fithrung der Irregehendens;
die hebriische Ubersetzung von Ibn Tibbon, in welcher das Werk in der
europiischen Judenheit rezipiert wurde, machte daraus More nébukim,
»Lehrer von Verwirrten«, Der spanische Ubersetzer hat diese Doppelheit
geschickt als Guia de perplejos wiedergegeben, denn la guia heifit »Fiih-
rung«, el guia hingegen »Fiihrer«. -

Entscheidend fiir Maimonides ist die Unterscheidung des »offenliegen-
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den« und des »verborgenen« Schriftsinnes; das erste Adjektiv zdhir ist von
der Wurzel zahara abgeleitet, die »sehen, erblicken, sichtbar sein« bedeutet,
das zweite batin kommt von batn »Bauch«, bezieht sich also etymologisch
auf die verborgenen Organe des menschlichen Leibes. Sein Programm ent-
wirft er prignant gleich zu Beginn:

Diese Abhandlung enthilt ein zweites Ziel, namlich die Erklirung von sehr verbor-
genen Gleichnissen, die in den Biichern der Propheten vorkommen und von denen
nicht klar gesagt wird, dass es Gleichnisse sind; vielmehr erscheint es dem Unwissen-
den und Verwirrten, dass es im offenliegenden, nicht im tieferliegenden Sinn (zahir —
batin) zu nehmen ist. Und wenn es der Wissende mit genauer Wahrheitspriifung be-
trachtet und es dann nach dem offenliegenden Sinn interpretiert, dann widerfihrt
ihm heftige Verwirrung. Aber wenn wir ihm dieses Gleichnis erkliren oder ihn darauf
aufmerksam machen, dass es ein Gleichnis ist, wird er gefiihrt und wird frei von der
Verwirrung. Deswegen habe ich diese Abhandlung genannt: «Die Fiithrung der Ver-
wirrten ». 14

Er geht dann ohne weitere Priliminarien in medias res und erliutert anhand
des Beispiels von der Gottesebenbildlichkeit des Menschen (d&mut) und
weiterer Deutungsprobleme des hebriischen Bibeltextes, wie seine Methode
der rationalen Durchdringung der heiligen Schrift in der Praxis funktionie-
ren soll.

Seine Methode ist nur Wenigen zuginglich; der breiten Masse erschlieft
sich die Tiefe des heiligen Textes nicht:

Diese Dinge sind geheimnisvoll und ritselhaft (ghamida), so wie Salomo sagt: « Fern
ist das Ferne und tief das Tiefe. Wer kann es erlangen? » (vgl. Koh 7,24). All dies wird
in mehrdeutige Begriffe gefasst, damit die Masse den Sinn erfassen kann, soweit sie es
mit ihrer schwachen Einbildungskraft verstehen kann, wihrend es der vollkommene
Mensch, der bereits ein Wissender ist, auf andere Weise erfassen kann.'

Was wir hier als Leitfrage nach dem Verhiltnis von Vernunft und Offen-
barung diskutieren, stellte sich fiir Maimonides als das Verhiltnis von Phi-
losophentum und Prophetentum dar. Seiner Auffassung nach ist das von den
Griechen herkommende Philosophentum dem semitischen Prophetentum
nahezu ebenbiirtig, nur mit einem entscheidenden Unterschied: der gott-
lichen Inspiration, welche den Griechen fehlt und die sie auch nicht fiir sich
beanspruchen:

Die Ansicht der Philosophen (ra’yu I-faldsifa) ...: ein herausragender Mensch, voll-
kommen in seinen Verstandesfihigkeiten, seiner moralischen Integritit und seiner
Imaginationskraft und bestens vorbereitet, wird notwendigerweise zum Propheten.

4 Dalélar al-h&’irin, ed. Maimonides (Hiiseyin Atay, Hg.). Daldlat al-h#'irin. Ankara
1974, 6; U Bossong, nach Maimonides (Maeso, D. G., Hg./Ubers.), Mose ben Maimon
(Maiménides). Guia de perplejos. Madrid 1994, 55.

15 Dalilat al-h&’irin, ed. Maimonides (Hiiseyin Atay, Hg.). Dalilat (Anm. 14), 10; U Bos-
song, nach Maimonides (Maeso, D. G., Hg./Ubers.), Mo3e (Anm. 14), 58.
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... Die Ansicht unserer Offenbarung (shariatuni) und der Basis unserer Glaubens-
richtung: sie ist im wesentlichen gleich der philosophischen Ansicht, aufier in einem
Punkt; wir glauben nidmlich, dass derjenige, der geeignet und hinreichend vorbereitet
fiir das Prophetentum ist, dennoch nicht zum Propheten wird, denn dazu wird man
nur durch den géttlichen Willen. ¢

Man beachte die Wortwahl: was wir hier in unseren modernen Sprachen als
»Offenbarung« wiedergeben, lautet im Arabischen »unsere sharfa«, also
»unser Gesetz, unser religioses Regelwerk «. Dieser heute so negativ besetzte
Begriff konnte also im hispanischen Mittelalter problemlos von einem ara-
bisch schreibenden Juden als Bezeichnung fiir den innersten Wesenskern
seines Judentums verwendet werden! In jedem Fall steht die offenbarungs-
basierte jiidische oder islamische sharfa im Gegensatz zur vernunftbasierten
falsafa der Griechen.

Der grofie Vertreter der aristotelischen Aufklirung in der islamischen Welt
war Ibn Rushd, genannt Averroes (* 1126 Cérdoba — t 1198 Marrakesh). Er
entstammt einer Familie bedeutender andalusischer Rechtsgelehrter. Mit
den almohadischen Herrschern war er freundschaftlich verbunden und
wirkte als deren Leibarzt; im Alter geriet er in Konflikt mit den orthodoxen
islamischen Rechtsgelehrten, denen seine Ideen suspekt waren. Dies trug
ihm ein dreijahriges Exil ein, er konnte jedoch sein Leben ruhig in der
Hauptstadt des Almohaden-Reiches beenden.

Im Unterschied zum jiidischen Aristoteliker Maimonides blieb die Wir-
kung des muslimischen Aufklirers Ibn Rushd im Islam selbst begrenzt; er
hatte kaum Nachfolger, sein Ansatz zu einem auf Rationalitit gegriindeten
Denken ging in seinem eigenen Kulturkreis weitgehend verloren. Dafiir ent-
faltete er umso mehr Wirkung im christlichen Abendland, wo die Ent-
deckung der Werke des Aristoteles und seines Kommentators eine intellek-
tuelle Revolution ausléste. All dies ist hinreichend bekannt und braucht hier
nicht nachgezeichnet zu werden. An dieser Stelle muss es geniigen, die zen-
trale Stelle aus demjenigen Werk anzufiihren, in dem die Frage nach dem
Verhiltnis von Vernunft und Offenbarung prignant und in uniibertroffener
gedanklicher Schirfe gestellt wird, der »Entscheidenden Abhandlung«. Ibn
Rushd war im Hauptberuf Richter (gddi »Kadi«) und von daher an die klare
Formulierung von Problemen gewohnt; sein kurzer Traktat ist konzipiert als
eine Art hochstrichterliche Entscheidung beziiglich dieser zentralen Frage
aller Offenbarungsreligionen:

Dies ist klar in Seinem Wort: « Lade zum Weg deines Herrn mit Weisheit (hikma) und
schéner Ermahnung ein, und diskutiere mit ihnen auf die beste Art und Weise »

16 Dalalat al-h#’irin, ed. Maimonides (Husain Atay, Hg.). Dalilat (Anm. 14), 389f;
U Bossong, nach Maimonides (Maeso, D. G., Hg./Ubers.), Moe (Anm. 14), 328f.
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(Q 16.125). Da dieses géttliche Gesetz (sharf'a) Wahrheit ist, und da sie zur theoreti-
schen Betrachtung aufruft, welche zur Erkenntnis der Wahrheit fithrt, wissen wir, die
Schar der Muslime, mit schneidender Bestimmtheit (‘ald I-qaf), dass die auf Ver-
nunftbeweis griindende Theorie (al-nazar al-burhani) nicht zum Widerspruch mit
dem fiihrt, was im géttlichen Gesetz steht. Denn die Wahrheit widerspricht der Wahr-
heit nicht, vielmehr stimmt sie mit ihr iiberein und legt Zeugnis ab fiir sie. ... Wir
behaupten mit schneidender Bestimmtheit (naqta's qafan), dass immer wenn Ver-
nunftbeweis und dusserer Wortlaut des gottlichen Gesetzes im Widerspruch stehen,
ebendieser Wortlaut nach den Gesetzen der Interpretation (ta'wil) der arabischen
Sprache interpretiert werden muss. Dies ist ein Richtspruch, an dem kein Muslim
zweifelt und den kein Gliubiger beargwohnt. Um wieviel grosser ist die Gewissheit
bei dem, der sich diesem Gedanken konkret widmet und direkte Erfahrung damit hat
und der bewusst das Ziel verfolgt, zwischen dem [von der Vernunft] Gedachten und
dem [von der Religion] Uberlieferten Einigkeit herzustellen (al-djam" bayna l-ma‘qil
wal-mangil).

Ibn Rushd macht sich hier eine koranische Formulierung zunutze, wonach
die »Weisheit« von Gott selbst vorgeschrieben sei; mit diesem Wort » Weis-
heit« (hikma) bezieht man sich im Arabischen iiblicherweise auf die grie-
chische Philo-»sophie«. So kann er argumentieren, dass philosophisches
Denken im Koran verankert und géttlich sanktioniert sei. In. der Tat ist in
dem Passus, den er anfiihrt, sogar von »Diskussion« die Rede, was im Koran
ungewdhnlich ist; hdufiger wird Zweifel und Diskussion mit ewigem Hal-
lenfeuer bedroht - Ibn Rushd zieht, wie alle verniinftigen Menschen, die
Heilige Schrift nur selektiv in Betracht.

Im Ergebnis liuft die Argumentation von Ibn Rushd auf eine petitio prin-
cipii hinaus: da philosophisches Nachdenken und prophetische Offen-
barung gleichermafen von Gott stammen, konnen sie nicht in Widerspruch
stehen; wenn oberflichlich ein solcher Widerspruch zu bestehen scheint,
lisst sich dieser durch entsprechende »Interpretration« auflésen. Entschei-
dend ist also die richtige Deutung des verborgenen Schriftsinnes, ebenso wie
bei Maimonides. Durch Nachdenken #uss der Mensch zwangsliufig zu ei-
ner »Vereinigung des Gedachten und des. Uberlieferten« (al-ma‘qitl - al-
mangqiil) gelangen - eines jener bemerkenswerten Wortspiele, wie sie die
arabische Sprache nicht nur dem Dichter, sondern auch dem Denker, und
sogar einem trockenen Juristen und Logiker wie Ibn Rushd, zur Verfiigung
stellt.

Wenn man beklagt, dass die von Ibn Rushd betriebene Aufklirung im
Islam nicht weitergefiihrt wurde — was seit Ernest Renan ein Gemeinplatz
ist =, muss man sich im Grunde auch die Frage stellen, ob auf diesem Weg

17 Fasl al-maqal, ed. Ibn Rushd (Geoffroy, M., Hg./Ubers.), Averrogs. Discours décisif.
Paris 1996, 118 ff.; U Bossong.
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ein Weiterkommen iiberhaupt méglich gewesen wire. Letztlich hitte es fiir
die Uberwindung blinder Schriftgliubigkeit eines radikaleren Ansatzes be-
durft, eines Weges, wie ihn Jahrhunderte spiter im Judentum der Amsterda-
mer Sepharde Spinoza beschritten hat. Aber im Islam bildet die absolute,
bedingungslose Vergdttlichung des heiligen Buches ein Hindernis, das inner-
halb des Systems nur duflerst schwer, wenn iiberhaupt iiberwunden werden
kann. Der Versuch einer »schneidenden« Durchdringung des heiligen Textes
ist gewiss aller Ehren wert; aber vielleicht muss man einfach anerkennen,
dass er inhdrent zum Scheitern verurteilt war. Ibn Rushd, Autor eines riesi-
gen Korpus von Kommentaren zu Aristoteles, hat sich wohlweislich gehii-
tet, das in seiner »Entscheidenden Abhandlung« skizzierte Programm im
Detail durchzufiihren; er hat das Seziermesser seines Verstandes nicht>an
den Koran angesetzt, sondern sich damit begniigt zu behaupten, dass man
es ansetzen konne — einen mit seinen Aristoteleskommentaren vergleich-
baren Korankommentar hat er nicht verfasst. Darin unterscheidet er sich
im tibrigen auch wesentlich von Maimonides, der die hebriische Bibel tat-
sichlich einer detaillierten begrifflichen und semantischen Analyse unterzo-
gen hat, Ihrer heiligen Schrift nihern sich die Juden offener, weniger ehr-
erbietig als die Muslime der ihrigen; dies zeigt sich iibrigens auch in der

' Verwendung des biblischen oder koranischen Intertextes in der Dichtung,

ein Aspekt der hier nicht vertieft werden kann.

Wo liegt der Ausweg aus diesem Dilemma? Lisst sich der Widerspruch
zwischen dem Anspruch des prophetischen und des philosophischen Wortes
iberwinden? Ist Denken und religiéses Empfinden vereinbar?

Der Sufismus, die islamische Mystik, bot einen Ausweg aus dieser Aporie.
Erkenntnis um der Erkenntnis willen, wie bei den Aristotelikern, Erkenntnis
als Weg zu Erleuchtung und Gliickseligkeit, wie bei Ibn Baddja und Ibn
Tufayl, kann immer nur zu begrenzter Erfilllung fithren. Die islamische
Mystik!® volizieht den Sprung iiber die Barriere des Intellekts; sie fragt nicht
nach der Vereinbarkeit von Vernunft und Offenbarung, sondern sucht di-
rekt die liebende Vereinigung mit Gott. Das Sufitum hat sich als Gegen-
bewegung gegen die trockene Gesetzlichkeit des offiziellen Islam gebildet,
gegen eine auf duflerliche Befolgung von Vorschriften gegriindete Religiosi-
tit, in der fiir Spiritualitiit kein Raum ist. :

Das Maurische Spanien hat zahlreiche bedeutende Sufis hervorgebracht,
unter denen Ibn al-‘Arabi (* 1160 Murcia — t 1245 Damaskus) den heraus-

18 Von der etwa gleichzeitig in Spanien sich entwickelnden jiidischen Mystik der Kabbala
kann hier auch nicht andeutungsweise die Rede sein. Siche dazu Bossong, G., Die Sephar-
den, Miinchen 2008, 39ff.
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ragenden Rang einnimmt; in der islamischen Welt wird er bis heute als al-
shaykh al-akbar »der grofite Meister« verehrt. In seinem riesenhaften dich-
terischen und prosaischen Werk finden sich zahlreiche Positionen von Phi-
losophie und Theologie, auch solche, die einander widersprechen. Man hat
ihn als Pantheisten charakterisiert, was fiir Teile seines Euvres zutreffen
mag. Jedenfalls bewegt er sich gedanklich oft auRerhalb der islamischen
Orthodoxie, und die griechische Philosophie interessiert ihn allenfalls mar-
ginal. Sein Ziel ist die Vereinigung mit dem Géttlichen. Der Weg des Sufis
fishrt {iber verschiedene Stufen zum »Zustand« (b4l) der liebenden Vereini-
gung, der unio mystica. Um diesen Zustand, der an sich unsagbar ist, zur
Sprache zu bringen, bedarf es der Ausdrucksformen der irdischen Liebe.

Ibn al-‘Arabis beriihmtester Gedichtzyklus ist um 1204 in Mekka entstan-
den, wo sich der Autor lingere Zeit aufgehalten hat. Die Muse, die ihn
inspirierte, war eine schéne Perserin namens Nizim, die in einer Reihe steht
mit Gestalten wie Dantes Beatrice und Petrarcas Laura. Nach allem was wir
wissen, hat Nizdm unzweifelhaft gelebt (bei Beatrice und Laura sind wir
nicht so sicher!), sie hat selbst gedichtet und war auch intellektuell eine
ebenbiirtige Partnerin des grofen Mystikers. Der ihr gewidmete Zyklus
trigt den Titel Tardjuman al-ashwdq »Dolmetscher der Sehnsiichte«. Da
die meisten Kompositionen dieses Zyklus bei »oberflichlicher«, also wort-
licher Lektiire nichts anderes zu sein scheinen als irdische Liebesgedichte
und der Autor deshalb von frommen Kreisen in Mekka heftig angegriffen
wurde, hat er Prosa-Kommentare dazu verfasst, in denen er die verborgene
mystische Bedeutung der Gedichte Punkt fiir Punkt erldutert. In der Nach-
welt wirkt Ibn al-‘Arabi als einer der groflen Dichter der arabischen Litera-
tur bis heute fort; seine Kommentare sind fiir diese Rezeption niemals ent-
scheidend gewesen, dafiir zihlte allein der sprachlich-kiinstlerische Rang
seiner Lyrik. Aber immerhin haben wir hier den seltenen Fall, dass ein mys-
tischer Dichter in Prosa-Kommentaren den religiésen Sinn seiner Liebes-
gedichte offenlegt. Ibn al-*Arabf stellt sich damit in die Tradition der allego-
rischen Interpretation des biblischen Hohenliedes, die aus dem Judentum
kommt, dann aber dariiber hinaus ausgestrahlt hat. ‘ -

Die mystische Umdeutung des Hohenliedes hat dieser Sammlung von Lie-
besgedichten den Platz im biblischen Kanon gesichert. Die hebriischen
Dichter von al-Andalus haben intensiv von diesem Intertext Gebrauch ge-
macht, oft unmittelbar als Inspiration und Zitatenquelle fiir authentische
Liebeslyrik, oft aber auch in Umdeutung der Liebesthematik auf das Ver-
hiltnis des jiidischen Volkes zu Gott; dabei wird das Verlangen der Braut
interpretiert als Sehnsucht des auserwihlten Volkes nach Erlésung von sei-
nem Leiden. Noch Jahrhunderte spiter ist bei dem grofen Dreigestirn der
spanischen Mystiker des Siglo de Oro, bei San Juan de la Cruz, Santa Teresa
de Avila und Fray Luis de Ledn, die alle aus Familien jiidischer Conversos
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stammen, das biblische Hohelied als poetischer Hintergrund und als Schatz-
haus fiir Zitate omniprisent?,

Ibn al-"Arabi ist an philosophischen Diskussionen iiber das Verhiltnis
zwischen der in den heiligen Schriften niedergelegten Offenbarung und der
aristotelischen Vernunft nicht interessiert. Die Erfiillung sucht er nicht im
erkennenden Intellekt, sondern in der liebenden Vereinigung mit der Gott-
heit. Sein Gottesbegriff orientiert sich nicht am Dogma. Wie der Islam be-
tont er die Einheit, es geht ihm jedoch mehr um die »Einheit der Existenz«
(wabdat al-wudjid) als um die »Einheit Gottes« (tawhid), ein Grund, wes-
halb man ihn als Pantheisten charakterisiert hat. Der Weg der Spiritualitit
fithrt iiber das meditative Erinnern (dikr) der »99 schonen Namen Got-
tes«20, die im Koran verwurzelt sind, aber iiber den Text der heiligen Schrift
hinaus ihr Eigenleben in der volkstiimlichen Frommigkeit ebenso fithren wie
in den Lehren und ekstatischen Praktiken der Sufis.

Ibn al-‘Arabi iiberwindet den Gegensatz von Schriftgliubigkeit und Ver-
standesreflexion auf seine ganz eigene Weise. Man kann sagen, dass er mit
seiner Doppelung von Liebeslyrik und Prosakommentar diesen Gegensatz in
neuer Form aufnimmt. An die Stelle der heiligen Schrift tritt eine Poesie, die
von der mystischen Erfahrung im existentiellen Modus spricht, wihrend der
dazugehérige Kommentar den verborgenen spirituellen Sinn dieses Textes
im diskursiven Modus offenlegt. Dies kann man als ein Echo der Differen-
zierung von sichtbarem und verborgenem Textsinn deuten, wie wir sie bei
Maimonides und Ibn Rushd gefunden haben. In der mystischen Erfahrung,
wie sie in dieser zweifachen Weise zur Sprache kommt, wird der Gegensatz
von Schriftgldubigkeit und rationalem Denken aufgehoben.

Der folgende Textausschnitt zeigt exemplarisch die Unterschiedlichkeit
dieser beiden sprachlichen Modi; das Gedicht ist vollstindig zitiert, der Pro-
sakommentar nur auszugsweise:

Dies ist der Ort: die Biegung in den Felsen;
gib die Kamele frei, wir sind am Ziel!
Nun sucht nicht mehr, ruft nicht mehr in die Runde:
»Wo seid ihs, Blitzort, Steingerdll und Hohle? «
Genieflt, wie Middchen mit den vollen Briisten;”
und weidet, wie die fliichtigen Gazellen,
im Garten, wo die Fliegen ténend schwirren
und Végel freudig ihre Antwort fl6ten.
So lieblich ist der Ort, so zart sein Hauch!
Mit Blitz und Donner laben ihn die Wolken.
Den Spalten im Gewolk entsinkt der Regen,
wie Liebenden die Trennungstrinen stromen.

19 Siehe dazu Bossong, G., Sepharden (Anm. 18), 67 ff.
% Siehe Gimaret, D., Les noms divins en Islam, Paris 1988.
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Berausche dich an der Essenz der Trauben,
erfreue dich am Lied des Singers hier!

Aus Adams Zeit erzihlt des Weines Ausbruch
uns seine Mir vom Paradiesesgarten.

Der siiffe Wein entfliet dem Mund der Schénen,
wie von den Midchen Moschus auf uns rinnt.

Selbstkommentar

Der «Garten » (rawda) bezieht sich metaphorisch auf die géttliche Priisenz, in dem,
was sie an heiligen Namen und géttlichen Attributen umfasst, «Geniefen » (lab?)
steht fiir die verschiedenen mystischen Zustinde, wenn sich dieser Sklave [der Dich-
ter-Mystiker] von einem Namen zum anderen bewegt, im Zustand der licbenden
Vertrautheit, der Schénheit und der Lust. Die « Midchen mit den vollen Briisten »
(nubbad), weil sie der Ort des Stillens sind, und die Milch ist die Religion der Einheit
Gottes. ... « Des Weines Ausbruch/Auslese » (suldfat al-hamr): Gott — gepriesen sei er!
= sagt: « Strdme von Wein, késtlich fiir die Trinkenden » (Q 47.15). Das bezieht sich
auf die Bedeutungen und Erkenntnisse, von denen Freude kommt und Wonne und
Frohlocken und das Aufhéren aller Bekiimmernisse und das Freiwerden vom Wie-
viel? und vom Wie? und von den Palisten der Finsternis, und die Loslésung von der
Wahrnehmung der kérperlichen und korperhaften Wesen, erstrebt von allen Gottes-
Gelehrten (al-“ulama al-ilahiyya). ... «Die Schénen» (al-bisan), das bedeutet die
schonen Namen [Gottes] (al-asma al-husnd). «EntflieBen»: im Sinne von Wort,
Miindlichkeit, und liebende Vertrautheit.?!

Die »schénen Midchen« werden explizit mit den »schénen Namen Gottes«
identifiziert; der Wein ihrer Kiisse ist das Wort, das meditativ »erinnert«
wird. Dadurch gewinnt die Seele jene »licbende Vertrautheit« (uns) mit
Gott, die das Ziel des mystischen Weges ist. Die »schénen Namen« kommen
aus dem Koran; die Erfahrung der mystischen Ekstase hingegen iibersteigt
die Grenzen der Einzelreligionen.

Ibn al-“Arabi propagiert die Religion der Liebe. Der Weg der Sufis kennt
keine konfessionellen Schranken, die Liebesreligion ist universal. Er bringt
dies in den folgenden, seinen wohl bekanntesten, am meisten zitierten und
iibersetzten Versen zum' Ausdruck, die an Radikalitit kaum zu iiberbieten
sind: ' '

Das wunderbarste sind verschleierte Gazellen;

es locken rotlackierte Finger, schone Augen.
Thr Weidegrund ist tief im Innern meiner Brust;

wie wundervoll: ein Garten zwischen Feuerflammen!
Mein Herz hat angenommen jegliche Gestalt:

fiir die Gazellen Weideplatz, fiir Ménche Kloster,

2 Tardjumin al-ashwiq 26; ed. Ibn al-Arabi {Nicholson, R. A., Hg./Ubers.), The Tar-
jumén al-ashwiq. A collection of mystical odes, London 1911, 28; Ibn al-*Arabi (Glo-
ton, M., Ubers.), Ibn ‘Arabi. Linterpréte des désirs. Traduit de I’arabe, présenté et annoté.
Paris 1996, 268; U Bossong, G., Wunder (Anm. 1), 152f.
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den Gétzen Tempelbau, dem Pilgerkreis die Ka'ba,
Schrifttafeln fiir die Thora, Seiten dem Koran.
Mein Glaube ist die Liebe: wo die Karawane
auch hinziehn mag, ist Liebe meine Religion.

- Die letzten beiden, oft gesungenen und kalligraphierten Verse lauten im ara-

bischen Original so:

adinu bi-dini I-bubbi, anna tawaddjabat
rak&ibub fal-bubbu dini wa-imani®

Die Radikalitit liegt nicht so sehr in der Ubertragung der Liebesthematik
auf die religiose Sphiire, als vielmehr in der Uberschreitung jeglicher kon-
fessioneller Schranken, einer Uberschreitung, die weit iiber das hinausgeht,
was in der oft zitierten »islamischen Toleranz« angelegt ist. Bekanntlich
duldet der Islam die »Leute des Buches« (ab! al-kitab), also die monotheis-
tischen Religionen mit Offenbarungsschriften, nimlich Christentum und
Judentum. Insofern mag es aus orthodox-islamischer Sicht durchaus noch
hinnehmbar sein, wenn diese drei Religionen hier als gleichwertig behandelt
werden: »Ka'ba« und »Koran« bezichen sich auf das materielle und das
immaterielle Heiligtum des Islam, »Thora« auf den Kern des jiidischen
Glaubens, »Kloster« auf eine der sinnenfilligsten Manifestationen des
Christentums. Ibn al-“Arabf geht aber noch weiter; er schlieft in seine Lie-
besreligion ausdriicklich auch das Heidentum ein, was innerhalb der isla-
mischen Welt als gefihrliche Ketzerei gelten musste: Der »Tempelbau der
Gotzen« bezieht sich auf den Polytheismus, was die Grenzen der isla-
mischen Toleranz kiihn iiberschreitet; Ibn al-*Arabi erkennt ausdriicklich
nicht einfach nur die griechische Philosophie an — das haben andere Musli-
me ja auch getan - sondern explizit auch die antiken Religionen mit ihrem
Pantheon (»fiir Gotzen Tempel«). Die Anbetung von Gotzenbildern war
schon fiir die Juden ein Griuel; fiir den Islam ist sie eine nicht hinnehml?are
Beleidigung der »Einheit Gottes«. Und er geht noch einen Schritt weiter;
selbst den Animismus der Vélker aufSerhalb der Hochkulturen erkennt er
als vollwertige Religion an, selbst diese »Gestalt« hat sein Herz angenom-
men. Er bezieht sich darauf mit der Werfdung » Weideplatz der Gazellen«.
Dabei hat er konkret vermutlich die priislamische Religion der Arabischen
Halbinsel im Sinn, diejenige Form des Heidentums also, welche der Prophet
Muhammad mit Feuer und Schwert bekampft hat. Dies ist eine unerhér.te
Provokation, umso mehr, wenn man bedenkt, dass dieser Gedichtzyk'lus in
Mekka entstanden ist, dem Ort der Ka‘ba, die sicher auf ein priislamisches

2 Tardjumin al-ashwiq 11, ed. Ibn al-‘Arabi (Nicholson, R. A., Hg./Obers.), Tarjumin
(Anm. 21), 19; U Bossong, G., Wunder (Anm. 1), 151.
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heidnisches Heiligtum zuriickgeht. Der Prophet hatte seinerzeit versucht,
die blofe Erinnerung an die Existenz einer solchen Religion auszurotten.

Fiir Ibn al-‘Arabi zihlt nur die Liebe. Seine Aussage »Ich bekenne mich zu
der Religion der Liebe; wo ihre Reittiere auch hinziehen mogen, ist Liebe
meine Religion« hat Parallelen im Christentum (von dem er sicher eine Vor-
stellung hatte), kaum aber im orthodoxen Islam; im Koran kommt das Wort
»Liebe« nur sehr vereinzelt vor, Objekt der Gottesliebe sind dort vornehm-
lich die »festgefiigten Schlachtreihen der Gotteskrieger« (Q 61.4). In jeder
nur denkbaren Hinsicht iberschreitet der Mystiker aus Murcia die Grenzen
der tradierten Religionen.

Ein christliches Echo auf das Sufitum finden wir bei Ramén Llull (* 1232
Palma de Mallorca - 11316 Bougie oder Tunis). Der »doctor illuminatus«
hat es sich zur Lebensaufgabe gemacht, die Muslime zum Christentum zu
bekehren. Zu diesem Zweck lernte er bei einem maurischen Sklaven aus
dem soeben eroberten Palma de Mallorca neun Jahre lang intensiv Arabisch;
seine ersten Schriften sind auf Arabisch abgefasst. Nicht nur, dass er sich
selbst in das Arabische vertieft hat, er war auch um die Schaffung von Zen-
tren zum Erlernen orientalischer Sprachen bemiiht, zunichst im heimischen
Mallorca, in Miramar nordwestlich von Palma, wo er eine Schule fiir ara-
bische Studien ins Leben rief, und dann auch sonst in Europa; der von ihm
inspirierte Plan, Seminare fiir orientalische Sprachen in Rom, Bologna, Pa-
ris, Oxford und Salamanca zu griinden, ein Plan, der 1312 von Papst Cle-
mens V. abgesegnet wurde, gilt als Geburtsstunde der europiischen Orien-
talistik. ‘

Ramén Llull war von der arabischen Sprache zutiefst beeindruckt. Selbst
seine Apologie des Christentums, das Llibre dels tres savis, hat er zunichst
auf Arabisch formuliert und dann spiter ins Katalanische iibersetzt. Wie
Yehuda ha-Lewi in seiner Apologie des Judentums, dem »Kuzari«, ldsst
auch Llull »drei Weise« auftreten, um die Uberlegenheit des Christentums
gegeniiber den anderen beiden Monotheismen zu beweisen. Der Jude Jehu-
da ha-Lewi argumentierte fiir sein Judentum, der Christ Ramén Llull fiir
sein Christentum, und beide taten dies in arabischer Sprache, beider Werke
wurden dann aber erst in hebriischer bzw. katalanischer und lateinischer
Sprache in der europiischen Judenheit und Christenheit bekannt. Liull be-
zieht sich ausdriicklich auf die Sufis, auf die Schénheit ihrer Sprache und auf
ihre Suche nach liebender Vereinigung mit der Gottheit. Sein Roman Blan-
querna von 1272 enthilt als roo. Kapitel eine Sammlung von 365 Gedich-
ten, die wie der Koran in metrisch nicht gebundener Reimprosa abgefasst
sind; dieses kleine Werk ist unter dem Titel »Das Buch vom Freund und vom
Geliebten« (Llibre damic e amat) berithmt geworden. In seiner Einleitung
nimmt er wie folgt auf das Sufitum Bezug:
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Gar sehr wunderte sich der Bote iiber die Frommigkeit, welche die Menschen bei
diesen Worten zeigten ... ; und er fand dass die Menschen durch ihre schéne Art zu
reden ... zum Weinen gebracht wurden. Ebenso fand er ein »Buch vom Freund und
Geliebten«, wo erzihlt war, wie die frommen Minner Lieder iiber Gott und die Liebe
machen, und wie sie aus Liebe zu Gott alles Weltliche verlassen und durch die Welt
wandern und dabei Armut ertragen. ... All diese Dinge und viele andere iibermittelte
der Bote dem Kardinal, und man iibersetzte [iiberbrachte] das »Buch vom Freund
und vom Geliebten« und nahm sich ein Beispiel daran, wie durch die Frommigkeit
der Worte die Predigtén den Menschen angenehmer werden.?

Liebesdichtung als Chiffre fiir Gottesliebe, in einer Sprache, die der ara-
bischen Lyrik und der koranischen Reimprosa nachgebildet ist, das ist die
Form, in welcher der Sufismus in das Werk von Ramén Llull Eingang gefun-
den hat. Im »Buch vom Freund und vom Geliebten« finden wir Meditatio-
nen iiber die Gréfe Gottes, die an die Hymnen Ibn Gabirols und die Gedich-
te von Ibn al-*Arabi erinnern. Hier muss ein Zitat geniigen, um diesen Bezug
aufzuzeigen: _

Alt es, amat, entes altees, a les quals exalces ma volentat, exalgada en ton exalgament
ab ta altea, qui exal¢a en mon remebrament mon enteniment, exalcat en ton exalca-
ment, per congixer tos honraments, e per ¢o que la volentat n’haja exal¢at enamo-
rament, e la memoria n’haja alta remembranca.

»Erhaben bist du, Geliebter, in deinen Héhen,

zu denen du meinen Willen erhebst:

Erhoben zu deiner Erhabenheit durch deine Hoheit,

die meinen Verstand in meinem Gedichtnis erhoht,

erhoben von deiner Erhabenheit

zur Erkenntnis deiner Wiirden,

auf dass der Wille aufflammt in Liebe

und sich im Gedachtnis

hohes Gedenken erhebt. «2* _

Die Gottesliebe, wie sie in einem solchen, durch und durch arabisch ge-

prigten Katalanisch zur Sprache kommt, iiberwindet alle Grenzen; Llulls

Gedichte konstituieren schon in ihrer blofen Form einen Dialog zwischen

Islam und Christentum, in dem alle ideologischen Divergenzen zur Bedeu-

tungslosigkeit verblassen. Jede Nennung des Namens Alléh wird von Mus-

limen von der Wendung ta°4l4 begleitet: »Gott — erhaben ist er«. Den zitier-

ten Passus kann man lesen als eine Meditation des christlichen Mysdlfers

iiber diese unendlich oft gebrauchte Formel der islamischen Frémmigkeit.
Noch deutlicher wird diese Konvergenz in Llulls Hauptwerk, dem »Buch

2 Blanquerna Kap. 88, in: Llull, R., Obres essencials., 2 vols., Barcelona 1957, /248;
U Bossong.

24 L libre d’amic e amat, in Llull, R., Obres (Anm. 23), I, 275; U Liull, Ramén (Lorenz, E.,
Ubers.), Vom Freund und dem Geliebten, Ziirich 1998, 128.
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iiber die Betrachtung Gottes«. Hier finden wir auf jeder Seite Meditationen
iiber die »schénen Namen Gottes«, die im — leider nicht erhaltenen - ara-
bischen Original sicher identisch waren mit den Gottesnamen der isla-
mischen Frommigkeit. Der grofe doctor ecclesiae beschreibt die Gottesliebe
in Ausdriicken, die unmittelbar dem Koran entnommen sind. Das ganze
Werk ist ein »Erinnernc, ein »Gedenken« (dikr) der Attribute Gottes, wie
sie in seinen »99 schonsten Namen« formuliert sind. Man kann eine Liste
der islamischen Namen Gottes aufstellen und die bei Llull auftauchenden
Attribute unmittelbar damit in Bezug setzen. Es folgt eine kurze Auswahl
einiger wichtiger Namen?, jeweils im koranischen Original, in der katala-
nischen Version von Llull und in deutscher Ubersetzung:

al-hiliq ' creador der Schopfende
al-halldq recreador der Schipfer
al-fa~al faedor der Macher
al-musawrwir formador der Bildende
al-bads, al-mubdi comengador der Beginnende
al-gayyam endrecador der Aufrichtende
al-basir : veent ‘ der Sebende
al-“alim sabedor der Wisser
al-“dlim coneixent der Wissende
al-habir cient der Informierte
al-hakim savi der Weise
al-wahbab abundés der Spendende
al-wasi® larg der Grofiziigige
al-razzdq sostenidor . der Nahrungspendende
al-ghaffar perdonador : der Verzeihende

Am hiufigsten jedoch kommt bei Llull dasjenige Attribut Gottes vor, das
auch im Koran und im islamischen Leben am hiufigsten gebraucht wird:
Gott als der »barmherzige Erbarmer«. Die Worte bi-smi labi l-rabmani
I-rabim »im Namen Gottes, des Gnidigen, des Barmherzigen« leiten 113
der 114 Suren des Korans ein, sie stehen zu Beginn jedes Buches und jedes
Briefes, und sie werden heute von jedem Flugkapitin zu Beginn seiner Be-
griilung der Passagiere gesprochen - sie waren und sind in der islamischen
Welt omniprisent. Dieses Begriffspaar hat in der Hebriischen Bibel ein Vor-
bild, wo die Formel rahum wé-bannun mehrfach vorkommt (Ex 34,6; Ps
86,15; 103,8; 145,8; Jona 4,2; Joel 2,13). Im Hebriischen haben wir diesel-
be Form (C.aC,C,4C;) aus zwei verschiedenen Wurzeln, im Arabischen
hingegen zwei verschiedene Formen (C:aC.C,dn und C,aC,iC,,) aus der-

3 Alle folgenden Zitate stammen aus dem Llibre de Contemplacié, in: Llull, R., Obres
(Anm. 23), vol. IL.
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selben Wurzel 7hm, deren Grundbedeutung »Mutterleib« ist. Uber das neu-
testamentliche hapax legomenon molvorhayyvog (Jak 5,11) ist das Wort
dann im christlichen Latein als misericors heimisch geworden; der Sitz des
Erbarmens ist also vom »Uterus« iiber die »Eingeweide« bis zuam »Herzen«
gewandert.

Ramén Llull variiert die koranische Formel in seinem »Buch iiber die
Betrachtung Gottes« immer neu, in hundertfachen Abwandlungen, von de-
nen hier nur eine kleine Probe gegeben werden kann:

Savi senyor piadés, ple de merce, piadés e misericordids, misericordids se-
nyor, ple de pietat

Loat senyor, ple de pietat e de misericordia

A Déus piadds, en totes misericordies abundés

Piadés Senyor ple de misericordia

Rei piadés, misericordiés

Piadés senyor, ple de pietat e de misericordia’

Misericordids senyor, ple de misericordia e de mercé

Bei dem Juden Ibn Gabirol, dem Muslim Ibn al-‘Arabi und dem Christen
Ramén Llull ist der Konflikt zwischen Vernunft und Offenbarung aufgeho-
ben in der allumfassenden Barmherzigkeit Gottes.
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