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Vorwort

In den vergangenen Jahrzehnten sind zahlreiche bedeutende
Werke aus verschiedensten Bereichen der arabischen Literatur
in Form wissenschaftlicher Editionen publiziert und oft zusatz-
lich in Ubersetzungen einem breiten Publikum zugédnglich ge-
macht worden. Doch die Zahl der nur handschriftlich vorliegen-
den Texte ist nach wie vor betrichtlich,’ und so liegen bisweilen
selbst von sehr bedeutenden Autoren erst wenige Werke in zu-
verldssigen Ausgaben vor, sodass sich kaum ein ausgewogenes
Bild von ihren Gedanken und deren Entwicklungsgang zeichnen
lasst.

Ein Beispiel hierfiir ist ‘Umar as-Suhrawardi (539-632/1145-
1234). Obgleich er als einer der bedeutendsten islamischen Mys-
tiker und Ordensfiihrer gilt und seine Lehre weitreichenden Ein-
fluss ausgeiibt hat,” wurde selbst von seinem auch heute noch
maRgebenden und als ,Handbuch* verwendeten Werk ‘Awarif
al-Ma‘arif bislang keine befriedigende, wissenschaftlichen Krite-
rien genligende Edition publiziert.’

Der hier erstmals verdffentlichte Text vermittelt, trotz seiner
Kiirze, einen allgemeinen Einblick in die wesentlichen Prinzipi-

1 Allein die Zahl der in Istanbul vorhandenen Manuskripte soll 140.000

betragen. Hartmann, Handschriften, S. 114.

Vgl. Hartmann, al-Suhrawardr in EI2, S. 778; Schimmel, Mystische Dimen-

sionen, S. 347 f., 490; Trimingham, Sufi Orders, S. 35.

3 Vgl. Hartmann, al-Suhrawardf in EI?, S. 780. Richard Gramlich zog fiir
seine deutsche Ubersetzung (Die Gaben der Erkenntnisse) zwar mehrere
Handschriften zu Rate und korrigierte somit zahlreiche Fehler der ge-
druckten Ausgaben, veréffentlichte aber bedauerlicherweise keine Edi-
tion des arabischen Originaltextes. Angelika Hartmann arbeitet an ei-
ner Herausgabe von Suhrawardis zweitem Hauptwerk, Kasf al-Fada'ih al-
Yananiya wa Rasf an-Nasd ih al-Imaniya. Bislang ist die Edition von al-
Mana‘ der einzige zugingliche Text dieses Werkes. Zum Inhalt vgl.
Hartmann, Nasir, S. 250 ff. sowie Kosmogonie und Seelenlehre.
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en der islamischen Mystik und in deren Terminologie. Zwar
zahlt er allein schon aufgrund seines Umfangs nicht zu den be-
deutendsten Schriften Suhrawardis. Doch aus der Benutzung
und Definition der darin enthaltenen Begriffe lassen sich Riick-
schliisse auf seine Auffassung zu zahlreichen Debatten inner-
halb der Mystik ziehen.

Die Tatsache, dass Suhrawardi in der Vergangenheit unter
anderem sowohl fiir einen ,streng orthodoxen Mystiker* als
auch fiir einen ,,Krypto-Isma‘ili* gehalten worden ist, zeigt, wie
wenig sich deutliche und verbindliche Aussagen tiber ihn bis-
lang machen lassen." Eine detaillierte Untersuchung und Einord-
nung seiner Ideen gestaltet sich angesichts der gegenwartigen
Quellenlage nach wie vor als schwierig.” Auch anhand des vor-
liegenden kurzen Textes kann diese Liicke nicht geschlossen
und keine umfassende Studie tiber Suhrawardis Auffassungen
erstellt werden. Erik Ohlanders 2008 erschienene Monographie
ist der wohl erste Versuch, eine solche vorzulegen.’

Die Herausgabe des vorliegenden Textes versteht sich somit
vorrangig als Beitrag zur Erforschung des klassischen Sufitums
sowie insbesondere der Gedankenwelt Suhrawardis. Sie macht
eine Schrift zuganglich, die Riickschliisse auf Suhrawardis Ge-
dankenwelt zuldsst und sich zugleich als allgemeine Einfithrung
in Lehre und Terminologie klassischer mystischer Prosatexte
eignet.

Bei der vorliegenden Arbeit handelt es sich um die tiberarbei-
tete Fassung einer Studie aus dem Jahre 1999. In den vergange-
nen Jahren wurde sie immer wieder punktuell tiberarbeitet, je-
doch nie so grundlegend und umfassend wie vielleicht nétig. Als
sich Ende 2010 recht kurzfristig die Gelegenheit zur Publikation
ergab, standen einer grundlegenden Uberarbeitung nicht nur
zeitliche Probleme entgegen, sondern z.B. auch die Tatsache,

4 Vgl Hartmann, Nasir, S. 242 f., 252.
5  Vgl. zu dieser Problematik Hartmann, Nasir, S. 233-239.

6 Erik S. Ohlander, Sufism in an Age of Transition - Umar al-Suhrawardi and
the Rise of the Islamic Mystical Brotherhoods, Leiden 2008.



dass die Bibliothek des Orientalischen Seminars der Goethe Uni-
versitit Frankfurt wenige Jahre zuvor unter fragwiirdigen Um-
stinden verlegt bzw. aufgeldst worden war. So waren mir viele
der seinerzeit konsultierten Werke nicht mehr ohne groReren
organisatorischen und zeitlichen Aufwand zugénglich. Die Tat-
sache aber, dass der Text bislang weitestgehend unbekannt zu
sein scheint’ und in der bibliographischen Literatur bisweilen
sogar falsch zugeordnet worden ist (s.u.), gaben letztlich doch
den Ausschlag dafiir, die Arbeit in der jetzt vorliegenden Versi-
on zu publizieren. In der Zwischenzeit erschienene Literatur,
vor allem die umfassende Biographie Suhrawardis von Ohlander
und die darin enthaltenen Erkenntnisse, sind nach Mdglichkeit
eingearbeitet worden.” Eine detaillierte Auseinandersetzung da-
mit muss allerdings zukiinftigen Studien vorbehalten bleiben.
Das Hauptanliegen des vorliegenden Beitrags ist nicht die detail-
lierte Analyse der Biographie und Gedankenwelt Suhrawardis
oder etwa der Geschichte der suhrawardiya. Vielmehr besteht es
in der Verdffentlichung des Textes, um einen Beitrag zur Er-
schlieBung der Quellen zu leisten.

Ich danke Prof. Hans Daiber, der meine Aufmerksamkeit auf
diesen Text lenkte und mir bei der Beschaffung der Handschrif-
ten behilflich war.

7 Selbst Erik Ohlander, der sich in beeindruckender Breite mit Suhra-
wardis oeuvre beschiftigt hat, erwdhnt den Text in seiner Monographie
nicht.

8  Nicht zuginglich war mir z. B. Qamar-ul Huda, Striving for Divine Union.
Spritual Excercises for Suhrawardi Sufis, London/New York, 2003. Uber
weitere in der Zwischenzeit erschienene Literatur und auch tiber Text-
ausgaben weiterer Werke Suhrawardis gibt die ausgezeichnete Biblio-
graphie Ohlanders Aufschluss.







|. Der Autor

Sihab ad-Din Abt Hafs ‘Umar as-Suhrawardi (539-632/1145-
1234) gehort zu den beiden bedeutenderen der von Helmut Rit-
ter genannten ,vier Suhrawardis“ der islamischen Mystik. Die
Namensgleichheit zu seinem bekannteren und als Griinder der
Illuminationsphilosophie* (hikmat al-iSraq) von der Forschung
mehr beachteten Zeitgenossen Sihab ad-Din Yahya ibn Amirak
as-Suhrawardi ,,al-Magtul“ (549-587/1154-1191) hat bisweilen zu
Verwirrung und zu Verwechslungen gefiihrt. Ritter hat in meh-
reren Beitrigen diesbeziiglich Klarheit geschaffen."”

Suhrawardi wurde 539/1145 in der Stadt Suhraward im heu-
tigen Iran geboren, wo er auch seine Kindheit verbrachte." Da
die Stadt spiter durch die Mongolen offenbar vollstandig zer-
stort worden ist, ldsst sich ihre Lage heute nicht mehr genau be-
stimmen. Sie soll aber zwischen Zangan und Hamadan, d. h. im
Nordwesten des Landes, gelegen haben." Bereits in jungen Jah-

9 Vgl zu ihm H. Ziai, Suhrawardi in EI und das dort angefiihrte ausfiihrli-
che Literaturverzeichnis.

10 H. Ritter, Philologika IX.: Die vier Suhrawardis des Islam. Besonders irrefiih-
rend ist der beiden gemeinsame Vorname Sihab ad-Din. Der dritte von
Ritter erwihnte Suhrawardi ist ‘Umars Onkel Abii n-Nagib. Er hat ein
bekanntes Werk hinterlassen: Adab al-Muridin. Der am wenigsten be
kannte Namensvetter diirfte wohl der Sohn ‘Umars, Muhammad ibn
‘Umar, gewesen sein. Von ihm ist laut Ritter ebenfalls nur ein Werk be-
kannt.

11 Der Lebenslauf Suhrawardis ist von Gramlich in der Einleitung zu Die
Gaben der Erkenntnisse unter Heranziehung zahlreicher biographischer
Quellen sowie von Hartmann in An-Nasir li-din Allah ausfiihrlich darge-
stellt worden. Vgl. auch dies., al-Suhrawardf in EI2, S. 778. Die bislang
umfangreichste Sichtung und Analyse des Materials enthilt Ohlanders
Monographie Sufism in an Age of Transition. Zum Forschungsstand, zur
Quellenlage und zur Biographie Suhrawardis vgl. darin S. 7 ff., 80 ff.

12 M. Plessner, Suhrward in EI2, S. 777; vgl. Yaqat, Mu'gam al-Buldan (Beirut
1995) 3:289 f.; Ohlander, S. 57.
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ren ging Suhrawardi nach Bagdad, wo er seine Ausbildung be-
gann. Zu seinen wichtigsten Lehrern gehorten sein bereits zu ei-
nem fritheren Zeitpunkt aus dem Iran ausgewanderter und dort
ansissiger Onkel Abii n-Nagib as-Suhrawardi” sowie angeblich
auch der berithmte ‘Abd al-Qadir al-Gili (Gilani)."

Letzterer soll - als Gegner der Philosophie - Suhrawardi von
seinem urspriinglichen Vorhaben abgebracht haben, diskursive
Theologie (kalam) zu studieren.” Einem Bericht zufolge geschah
dies unter hochst wundersamen Umstédnden, die anderen Erzdh-
lungen tiber Initiationserlebnisse aus dem islamischen Kultur-
kreis dhneln. Demnach legte al-Gili ‘Umar die Hand auf und lieR
diesen dadurch alles bisher erworbene Wissen vergessen.' Die-
ser Bericht ist wohl dem Bereich der Legende zuzuweisen, war
Suhrawardi doch erwiesenermaRen auch als Rechtsgelehrter
und Theologe ausgebildet und tdtig. Um den tatsdchlichen Ein-
fluss al-Gilis auf Suhrawardi - jenseits legendarer Berichte - zu
bestimmen, miisste neben der eher unzuverldssigen biographi-
schen Literatur auch beider umfangreiches - und noch nicht
ausreichend erschlossenes - Schrifttum untersucht werden.

Als Suhrawardi nach Bagdad kam, war sein Onkel Abl n-
Nagib bereits ein renommierter Sufilehrer und Prediger, der
einen eigenen Konvent (ribat) sowie eine theologische Schule
(madrasa) besaRR und dort neben mystischen Lehren auch figh

13 Vgl. F. Sobieroj, al-Suhrawardi in E1?, S. 778.

14 Zuihm vgl. W. Braune, ‘Abd al-Kadir al-Djilant, in EI2, S. 69 f. In welchem
Umfang Suhrawardi tatsdchlich von Gilani gelernt hat, ist unklar. Die
Berichte darliber tragen in der Regel legendare Ziige. Vgl. Ohlander,

S. 82,114 ff.

15 R.Gramlich, Gaben, S. 3, der die Authentizitét dieses Berichtes anzwei-
felt. Vgl. auch A. Hartmann, al-Suhrwardi, S. 778; dies., Nasir, S. 235; Ohl-
ander, S. 115.

16  R.Gramlich, Die schiitischen Derwischorden Persiens, 2. Bd., S. 126 (A713);
vgl. A. Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam, S. 36. Ein dhnliches In-

itiationserlebnis wird in der Uberlieferung auch Muhammad zuge-

schrieben. Im vorliegenden Text nimmt Suhrawardi in Abschnitt 21

(fettgedruckte Zahlen sind Verweise auf die Abschnittsnummern dar-

auf Bezug.




und hadit unterrichtete. ’ Einige Jahre nach dem Tod des Abi n-
Nagib im Jahre 563/1168 tibernahm ‘Umar die Leitung von des-
sen Konvent und erweiterte ihn innerhalb kurzer Zeit.” Dar-
iiber, ob die Griindung des Suhrawardiya-Ordens auf ihn oder
bereits auf Abii n-Nagib zuriickgeht, und ab wann iiberhaupt
von einem Orden im engeren Sinn gesprochen werden kann,
gibt es verschiedene Auffassungen.” Es gilt jedoch als gesichert,
dass ‘Umar zumindest eine wichtige Rolle im Prozess der Eta-
blierung, Ausformung und Verbreitung der Suhrawardiya ge-
spielt hat.™

Suhrawardr soll Berichten zufolge einigen bekannten Mysti-
kern begegnet sein. Meist handelt es sich dabei jedoch um le-
gendire Berichte, die nicht selten in der Intention verfasst wur-
den, die Protagonisten in theologischen Debatten zu positionie-
ren.” Bereits erwihnt wurde sein angeblicher Mentor ‘Abd al-
Qadir al-Gili. Mu‘in ad-Din al-Cisti (gest. 1236), der spatere Griin-

17  F. Sobieroj, al-Suhrawardi, S. 778. Zu seinem Lebenslauf vgl. Milson, Sufi
Rule for Novices, S. 10-16. Der Onkel Abi n-Nagibs war wiederum eben-
falls bereits ein Sufi in Bagdad, S. 11.

18  Die Ubernahme konnte allein schon aufgrund des jungen Alters von
‘Umar nicht sofort erfolgen. Vgl. dazu Ohlander, S. 85 ff.

19  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 347; Trimingham, Sufi Orders, S.
14, 34; Hartmann, Kosmogonie und Seelenlehre, S. 135; zur [nitiationskette
des Ordens siehe Trimingham, S. 268 f. und Gramlich, Derwischorden, 1.
Bd., s.9f.

20  Zur Geschichte der Suhrawardiya vgl. Trimingham, S. 33-37, 65 f. Ohl-
ander vertritt die Auffassung (S. 187 f.), dass weder Abii n-Nagib noch
‘Umar als ,,Griinder* gelten kénnen, da die Entstehung des Ordens im
engeren Sinn erst spiter erfolgt sei. Vielmehr hitten beide nur als Im-
pulsgeber in einem langfristigen Prozess gedient, in dessen Verlauf sich
das Sufitum als eigenstindige religidse Identitét innerhalb des Islam
herausgebildet habe.

21  Vgl. zu einigen solcher Berichte und zu deren Verldsslichkeit Ohlander,
S. 113 ff. Insbesondere die Ausfithrungen zu Ibn ‘Arabi und Suhrawardi
(125 ff.) zeigen eindriicklich, welche Bedeutung diese Berichte fiir Schii-
ler und Anhinger der Sufi-Meister besaRen.
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der des Cistiya-Ordens, soll ihm verbunden gewesen sein.” Mit
Nagm ad-Din ar-Razi ad-Daya (gest. 1256) immerhin stand er
nachweislich in Kontakt. Dieser lieR auch sein Werk Mirsad al-
‘Ibad, welches bis heute als ein Standardwerk der Sufik gilt, von
Suhrawardi absegnen.” Mit Fahr ad-Din Razi (gest. 1209) fiihrte
er Korrespondenz.” Eine weitere bekannte Personlichkeit, die
ihm begegnet und von ihm beeinflusst worden sein soll, ist der
persische Dichter Sa'di (gest.1292). In seinem Werk Bustan fin-
den sich Hinweise darauf.” Doch da Sa‘dis Erzahlungen meist
nur scheinbar autobiographisch sind, ist auch hier davon aus-
zugehen, dass es sich um eine Legende handelt. Einige Verse
Sa'dis geben, wenngleich sie wohl nicht auf tatsachlicher Begeg-
nung beruhen, dennoch Einsicht in das Bild, das Suhrawardt an-
hing:

Zwei Lehren waren es, die mir der Scheich Schihab,
Der weise Flihrer, einst am Rand der Fluten gab;

Die ein': im eignen Geist selbsichtig nicht zu sein,

Die andr' im Weltverkehr fehlsichtig nicht zu sein;
Einst sah ich, wie dem Scheich die bittren Thranen
flossen,

Als er die Verse las vom Weh der Blutgenossen.

Ich weiB3, dass jene Nacht vor Schrecken er nicht schlief;
Und als der Tag aufging, vernahm ich, wie er rief:

.0 mochte doch nur voll von mir die Hélle sein,
Wenn andere dadurch frei bleiben von der Pein!"

(S
(3]

Hartmann, Nasir, S. 238; al-Suhrwardi, S. 779; vgl. auch Gramlich, Gaben,

Abs. 11 der Einleitung. Ohlander geht auch in diesem Fall von einer Le-

gende aus (S. 123 ff.).

23 Gramlich, Gaben, S. 4; Hartmann, al-Suhrawardi, S. 779; Ohlander, S. 273
f. vgl. H. Algars engl. Ubers. von Mirsad al-'Ibad: The Path of God's Bonds-
men, S. 111, 45 f.

24 Hartmann, Nasir, S. 237.

25  Trimingham, Sufi Orders, S. 36; H. Katouzian, Sa'di, S. 193; J.T.P. de

Bruijn, Persian Sufi Poetry, S. 114.
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An solcher Art hat er gegessen und geschenkt,

dass niemand sprach: Er hat sein Seelenheil gekrankt.
Er sprach: beschamt sein Haupt bergend in Wiistenein:
Was that ich Guts, dass ich mein Herz ihm diirfte
weihn?

Um Heldenmiitigkeit wollt" einer einst ihn loben:

Du hast auf Gottes Weg bestanden harte Proben.

O sieh, wie mannhaft er darauf die Antwort gab:
.Wozu die groBen Lobserhebungen? LaB3 ab!

Die Hoffnung, die ich trag’, ist nur auf Gottes Huld;
Auf eigne Thatigkeit vertraun ist groB3e Schuld.

Das ist der Weg des Heils: dass die, so recht auftraten,
Stets Gutes thaten und nie selbst genug sich thaten.
Die Scheiche sprachen all die Nacht hindurch Gebete,
Und knieten dann beim Hauch der Friih" auf die Tapete.
Der aber trug den Ball des Gliickes von der Bahn,

Der alles fiir das Wohl der Menschen hat gethan."*

Berichte iber Suhrawardis Begegnungen mit Ibn al-‘Arabi,” des-
sen theosophisches System er vehement ablehnte,” und mit
Riizbihan Baqli” tragen stark legendire Ziige und sind mehr als
zweifelhaft.” Dariiber, ob das immerhin wahrscheinlichere Zu-
sammentreffen mit Ibn al-Farid (gest. 1235), dem berithmten

26  Saadi’s Bostan aus dem Persischen iibersetzt von Friedrich Riickert (Neudruck
der Ausgabe Leipzig 1982, Osnabriick 1990), S. 82 f. Zum persischen Text
vgl: M. Haza'ili, Sarh-i Biistan (8. Aufl., Teheran 1370 h.), S. 170 f. Dort
fehlen einige der obigen Verse, dafiir ist unmittelbar vor der hier zitier-
ten Stelle ein weiterer Vers enthalten, der Suhrawardr lobend als Ver-
korperung aller wahren Tugenden erwdhnt. Nicht alle Ausgaben des
persischen Textes enthalten diese Passage.

27  Zur Biographie Ibn al-‘Arabis vgl. C. Addas, Red Sulphur. Die angebliche
Begegnung mit Suhrawardi wird auf S. 240 f. beschrieben.

28  Hartmann, Nasir, S. 236 f., 243. Suhrawardi soll Ibn ‘Arabi vorgeworfen
haben, Elemente der griechischen Philosophie mit dem Islam in unzu-
lissiger Weise zu vermengen. Ohlander (S. 132) stellt die diesbeziigli-
chen von Hartmann benutzen Quellen jedoch in Frage.

29  Zu diesem Mystiker vgl. das gleichnamige Buch von Carl W. Ernst.

30 Vgl. dazu ausfiihrlich Ohlander, S. 125-133.
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mystischen Poeten, tatsdchlich stattgefunden hat, existieren
ebenfalls verschiedene Auffassungen.”

Suhrawardi gehorte der $afi‘itischen Rechtsschule an und
blieb - im Gegensatz zu manch anderem Sufi - dem islamischen
Gesetz und der orthodoxen sunnitischen Lehre treu.” Antino-
mistische Tendenzen, wie sie sich in der Malamatiya™ bzw. der
Qalandariya zeigten, verurteilte er scharf.™ Dies geht aus mehre-
ren ,Glaubensbekenntnissen“ (‘aga’id) hervor, die er verfasst
hat, und die auf seine ,,Orthodoxie“ schlieRen lassen.” Anderer-
seits sprach er in den ‘Awarif al-Ma'arif sogar der kontroversen
Aussage des Sufi-Martyres Mansar al-Hallag - ana l-haqq - eine
gewisse Berechtigung zu.” Er selbst betrachtete sich als in der
,niichternen* Tradition des al-Gunaid (gest. 298/910) stehend.”

Hartmann merkt an, Suhrawardis Polemik etwa gegen andere
Mystiker und vor allem gegen die Philosophen™ kénne dazu ge-
fiihrt haben, dass seine eigenen unorthodoxen Gedanken bis-

31  C.Addas, Red Sulphur, S. 240; Gramlich, Gaben, S. 4; Hartmann, al-Suhra-
wardi, S. 779; Nasir, S. 237; Ohlander, S. 121 ff.

32 Trimingham, Sufi Orders, S. 36, bezeichnet Suhrawardis Haltung als
,careful orthodoxy* ; vgl. auch Katouzian, Sa'di, S. 193; Gramlich, Gaben, S.
9; ders. , Derwischorden, S. 119 f. Diese Ansicht wird von Hartmann rela-
tiviert, da sich ihr zufolge z. B. auch schiitische Neigungen in seinem
Schrifttum erkennen lassen, Nasir, S. 242 f. Ein moglicher Hinweis auf
Suhrawardis Gesetzestreue bzw. eine Absage an den Antinomismus ist
auch im vorliegenden Text zu finden, sofern man das Wort usil im lega-
len Sinne auffasst: ,,Ia wusila illa bi-hifz al-usal.“ (3) In Abs. 4 heilit es,
Jislam* bedeute, ,,sich an das Gebot (amr) zu halten.” Vgl. auch 12 und
die wastya am Ende des Textes, wo Fasten und Gebet als ,,beste Tat" be-
schrieben werden.

33 Vgl. dazu Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 130 ff.

34  Prazisierend muss erginzt werden, dass Suhrawardi die Grundeinstel-
lung der ,,wahren* Malamatiya fiir lobenswert hielt. Seine herbe Kritik
richtet sich vielmehr an Qalandaris und solche, die unter dem Namen
Malamati die ,,Brauche verderben®, Vgl. dazu ‘Awarif al-Ma'arif, Kap. 8 und
9 (S. 89-92).

35 Ohlander, S. 257 ff.

36 Hartmann, Nasir, S. 236, 242 f.; Ohlander, S. 154.

37 Vgl. Ohlander, S. 45 f., 43, 163.

38 Dazu jetzt ausfiihrlich Ohlander, S. 291-303.
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lang weitgehend unbemerkt geblieben sind.” In der Tat suchen
als hdretisch verddchtigte Gruppierungen oft, ihre eigene
~Rechtgldaubigkeit” durch Polemik gegen andere , Abweichler
unter Beweis zu stellen.” Insbesondere in den klassischen Lehr-
blichern des Sufismus wird als Anlass fiir das Verfassen des Wer-
kes die Notwendigkeit genannt, die wahre Lehre gegen Miss-
brauch durch falsche Pritendenten zu verteidigen. So distan-
zierte man sich nicht nur von haretischen Lehren, sondern be-
schwor einen gemeinsamen, viel bedrohlicheren Feind herauf,
auf den man die Aufmerksamkeit lenken konnte (siehe unten).
Die tatsachliche oder vermeintliche Orthodoxie Suhrawardis be-
darf also offenbar noch weiterer Untersuchung.

Suhrawardi hatte der Mystik seiner Zeit auf ,,dogmatischem
Gebiet zundchst offenbar wenig hinzuzufiigen. Vorrangiges Ziel
Suhrawardis scheint es gewesen zu sein, das Verhdltnis zwi-
schen Orthodoxie und Mystik ndher zu bestimmen bzw. diese
miteinander in Einklang zu bringen, um so eine ,orthodoxe
Mystik* zu schaffen, wie dies zuvor bereits Gazali und Qusairt
versucht hatten.” In den ‘Awarif beklagt Suhrawardi den Sitten-
verfall unter den Sufis und die vielen ,Pseudo-Sufis“ (man
intama ila s-sifiya wa laisa minhum), die tiberall auftrdten. Vor al-
lem antinomistische Tendenzen kritisiert er heftig und betont
zugleich die Gesetzestreue der wahren Sufis.” Diese Distanzie-

39  Hartmann, Kosmogonie und Seelenlehre, S. 136.

40 Dies gilt etwa fiir die innerhalb der Zwélfer-Schia als ,,Unglaubige” de-
nunzierten Anhinger der Saihiya. Deren Oberhdupter betitigten sich
daraufhin besonders eifrig in der Agitation gegen Babi und Baha'1. Vgl.
dazu A. Eschraghi, Ertebat-e Karim Han-e Kermani ba do A'in-e Babt wa
Baha'i, in Safiney-e ‘Erfan, vol. 9 (Evanston 2006), S. 45-74.

41 Vgl Trimingham, S. xx.

42 Awarif, S. 92 ff. (Gramlich, Gaben, S. 76 ff.), vgl. auch S. 52 (Gramlich, Ga-
ben, S. 22). Ahnliche Klagen finden sich aber auch in den anderen Lehr-
biichern; sie scheinen einen topos zu bilden. So nehmen auch Hugwirt
(Kasf al-Mahgub, S. 7 ff. u. passim, Nicholson, S. 7 ff.) und QusairT (Risala,
S. 363 ., Gramlich, Sendschreiben, S. 23 ff., 36 ff.) die zunehmende Ver-
breitung von Irrlehren im Namen der Sufis zum Anlass, deren wahren
Gehalt korrekt darzustellen.
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rung von den am hiufigsten gegen Sufis vorgebrachten Vorwiir-
fen mag den Erfordernissen seines Umfelds geschuldet gewesen
sein. Jenseits der inhaltlichen Fragen der Lehre widmete sich
Suhrawardi der Organisation eines Ordens, dessen Ausbreitung
sein erklirtes Ziel war.” Dabei galt es, wichtige Allianzen zu
schmieden und keine Angriffsflichen zu bieten. Indem er sich
von bestimmten Irrlehren distanzierte, positionierte er sich zu-
gleich im religiésen Milieu seiner Zeit.

Sein Onkel Abt n-Nagib hatte die silsila seines Ordens bereits
unter anderem auf den berithmten Mystiker Ahmad Gazali (gest.
1126) zuriickgefiihrt." ‘Umars Berufung auf Abstammung vom
ersten Kalifen und Prophetengefiahrten Aba Bakr verlieh ihm
unter Sufis zusitzlich besondere Autoritit.” Durch seine groRe
Gelehrsamkeit sowie seine auch das einfache Volk ansprechende
Art der Predigt und seinen asketischen Lebenswandel ging sein
Einfluss aber weit iiber deren Kreise hinaus. Als Lehrer erreichte
er unterschiedliche Menschen. Zahlreiche seiner Schiiler etwa
waren Juristen, Historiker und Dichter und wandten sich auch
spater nie dem Sufismus zu.” SuhrawardT soll ein gesegneter
Prediger sowie Koran- und Gedichtrezitator gewesen sein und
seine Zuhorer durch seine bewegenden Reden mitgerissen, mit-
unter sogar in Ekstase versetzt haben.” Anderen Berichten zu-
folge sollen ihm Musik und Gedichtrezitationen jedoch missfal-
len haben, da sie seiner Meinung nach nur selten zu einer tat-
sichlichen mystischen Erfahrung fiihrten.”

So lebte er ein asketisches Leben und entsagte weltlichen

43 ‘Awarif, S. 52 (Gramlich, Gaben, S. 22).

44 Hartmann, Nasir, S. 234 f., 242; Milson, Sufi Rule for Novices, S. 11 f.

45  Zur Genealogie Suhrawardis und ihrer Bedeutung vgl. z.B. Ohlander,
S. 66-80.

46  Hartmann, Nasir, S. 236, 238 f., 246, 249.

47  Hartmann, Nasir, S. 236, 244, 246.

48  Gramlich, Gaben, S. 9 f., vgl. Hartmann, al-Suhrawardi, S. 779. Dem
scheint entgegenzustehen, dass im vorliegenden Text beinahe jeder
zentrale Gedanke mit einem Gedichtvers aus der Liebespoesie belegt
bzw. verdeutlicht wird.
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Freuden weitgehend.” Zwar sei er kurzzeitig von dieser Haltung
abgewichen, indem er groRziigige Geschenke annahm, er fiel
deshalb jedoch beim Kalifen an-Nasir in Ungnade, erhielt vor-
tibergehend Predigtverbot und wandte sich schlieRlich wieder
seinem vorherigen enthaltsamen Lebensstil zu.”’ Da Suhrawardi
eine wichtige Rolle fiir die Legitimation des Kalifen spielte, ist
nicht verwunderlich, dass an-Nasir grolen Wert auf dessen Re-
putation legte.

In der Tat hielt Suhrawardis sufische Lebensweise ihn nicht
davon ab, enge Bande zum Hof des Kalifen zu unterhalten und
sich auch politisch einzubringen.’’ Zwischen ihm und dem Kali-
fen an-Nasir bestanden gute Beziehungen und sie unterstiitzten
sich gegenseitig. So ernannte an-Nasir Suhrawardi offiziell zum
Sufi-Lehrmeister von Bagdad und baute ihm einen weiteren
Konvent, der aus der Staatskasse finanziert wurde. Dariiber hin-
aus betraute er ihn wiederholt mit wichtigen diplomatischen
Aufgaben.”

Mehrere bedeutende Missionen sind in der Biographie Suhra-
wardis erwihnt.” Im Jahre 1207/8 etwa wurde er als Diplomat
mit verschiedenen Auftrigen an die Aiyibiden-Hofe in Syrien
und Agypten gesandt, die er erfolgreich meisterte. Als der
H*arazm$ah Muhammad II. die Autoritdt von an-Nasir und all-
gemein die des Abbasiden-Kalifats in Frage stellte und sich
schlieRlich selbst zum Kalifen ernannte, wurde Suhrawardi
1217/18 damit beauftragt, ihn zum Einlenken zu bewegen. Diese
Mission missgliickte jedoch und er kehrte erfolglos zuriick. Die
vermutlich wichtigste Aufgabe bestand wohl darin, die neue
futiwa (siehe unten) mit an-Nasir an deren Spitze (giblat al-

49  Vgl. Hartmann, al-Suhrawardi, S. 779, Nasir, S. 236.

50 Hartmann, al-Suhraward, S. 779; Gramlich, Gaben, S. 11; Ohlander, S. 96
(i 1EH53 1

51 Hartmann, Nasir, S. 246 ff.

52  Zum ganzen Absatz vgl. Hartmann, Kosmogonie, S. 135; Nasir, S. 245 ff,;
al-Suhrawardi, S. 779 f.; Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 348; Gram-
lich, Gaben, S. 10 f.; Ohlander, S. 89-112.

53  Ohlander, S. 90-106, 273-8.
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fityan)™* in Anatolien zu verkiinden. Hier gelang es Suhraward,
Kaiqobad I. sowie zahlreiche Gelehrte zu gewinnen.”

Im Gegenzug fiir die finanzielle und eine durch offizielle Hin-
wendung zum Sufitum erfolgte™ ideologische Unterstiitzung
durch den Kalifen setzte sich Suhrawardi fiir diesen ein, indem
er seine Machtposition ideologisch untermauerte.’’ So verteidig-
te er die Legitimitdt der Abbasiden gegen das vom H"arazmsah
Muhammad II. proklamierte Gegenkalifat.” Hierzu entwickelte
er eine besondere Lehre der Vereinigung von futidwa und Sufi-
tum - mit wichtigen Implikationen fiir das Kalifats- und Staats-
verstandnis.”

54 Hartmann, Nasir, S. 240.

55  Zum ganzen Absatz vgl. Hartmann, Nasir, S. 246 ff.; Gramlich, Gaben, S.
11 f.; Ohlander, S. 94-106, 273 ff.

56  Hartmann, Nasir, S. 114.

57  Hartmann verweist auf George Makdisi (Ibn ‘Aqil, S. 76), der ,,als erster
klar herausgestellt* habe, , dass die geistige Macht in den Hinden der
‘ulama’ lag." Demnach war es fiir an-Nasir unabdingbar, die Geistlich-
keit auf seine Seite zu ziehen, um seine Machtbefugnisse auf den religi-
osen Bereich ausdehnen zu kénnen, vgl. Hartmann, Nasir, S. 110. Den
bisherigen Forschungsstand zum komplexen Verhdltnis zwischen an-
Nasir und Suhrawardi hat Ohlander einer griindlichen Kritik unterzo-
gen, die hier nicht mehr rezipiert werden kann. So stellt er etwa die
Rolle Suhrawardis als Hoftheologe in Frage und zweifelt auch an, ob
dieser tatsachlich eine andere einflussreiche ‘ulama’ iberragende Rolle
fiir die Legitimation des Kalifen gespielt habe, oder ob er mit seiner
diesbeziiglichen Position zu seiner Zeit nicht bloR einer von vielen Un-
terstiitzer des ,,imperial project von an-Nasir gewesen sei. Vgl. Ohlan-
der, vor allem S. 9-27, 254-7, 271-291.

58 Hartmann, Nasir, S. 111 f., 117, 248.

59  Hartmann, Nasir, S. 112, 116 f., 240 ff. Hartmann diskutiert dort auch die
diesbeziigliche Auffassung Taeschners (Eine Schrift des Sihabaddin Suhra-
wardi tiber die futiwa). Vgl. auch dies., as-Suhrawardi, S. 779; Triming-
ham, Sufi Orders, S. 35. Suhrawardis Lehre vom Saihtum ist in ‘Awarif
al-Ma'‘arif, Kap. 10-12 (Gramlich, Gaben, S. 89-106) dargelegt. Zwar fin-
den sich dort keine Beziige zur futiwa oder zum Kalifat, doch die Be-
griindung fiir die Unabdingbarkeit eines spirituellen Fiithrers fiir die
Menschen ldsst sich zweifellos auf die Legitimierung politischer Macht
ibertragen. Zu Suhrawardis bzw. an-Nasirs futawa vgl. jetzt auch
Ohlander, S. 25 f., 271-91.
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Politische und spirituelle Hierarchie wurden als parallele
Strukturen dargestellt, wobei die Grenzen flieRend waren: der
Kalif, so Suhrawardi, stehe als Vermittler zwischen dem Volk
und Gott, so wie der Sufi-Saih zwischen dem Suchenden und
Gott stehe.” Er sei ein vollkommener Heiliger (safi), und die
klassische Dreiteilung von Sari‘a, tariga und hagiqa spiegele sich
wieder in hilafa, tasauwuf und futiwa. Die futuwa stehe fiir reine
Tugenden (ahlaq zakiya).” Das Sufitum bedeute fromme Werke
und Gottesdienst (a'mal wa aurad). Das Kalifat schlieBlich be-
zeichne ,,die edlen Zustdnde®, d.h. die Erlangung des Ziels mys-
tischer Erfahrung.” Futiwa und Sarfa seien dabei niemals zu
trennen, wie Suhrawardi immer wieder betonte.” Das Sufitum
wurde somit innerhalb der spezifischen Kalifatslehre Suhra-
wardis integriert und offiziell sanktioniert.” Zugleich wurde der
Kalif als hochste Autoritdt anerkannt und erhielt spirituelle Le-
gitimation. Die Aufnahmeriten fiir den futawa-Orden dhnelten
dementsprechend stark denen der Suhrawardiya.”

Hartmann merkt an, Suhrawardis Position weise insofern
Ahnlichkeiten zur schiitischen Lehre vom Imamat auf, als darin
nicht nur die politische, sondern auch die religiose Autoritat des
Kalifen zum Vorschein komme, indem dieser zum Stellvertreter
Gottes auf Erden erkldrt werde.” Mitunter zitierte Suhrawardi
beispielsweise Hadite von an-Nasir, was einer Anerkennung des-
selben als Autoritit religiéser Gelehrsamkeit gleichkommt.”

60 Hartmann, Nasir, S. 113, 240.

61  Der Begriff futiwa als ethisches Ideal war in der Mystik bereits ge-
briuchlich, vgl. z.B. Ansari, Manazil as-Sa'irin Bab 39, Sad Maidan 4,
S

62 Hartmann, Nasir, S. 116 f.

63 Hartmann, Nasir, S. 249.

64 Hartmann, Nasir, S. 116.

65 Hartmann, Nasir, S. 241.

66 Hartmann, Nasir, S. 111 ff.

67 Hartmann, Nasir, S. 251. Ohlander sieht in an-Nasirs Rolle als Had1t-
Tradent nur einen Baustein in dessen ,,imperial project*, die religicse
Autoritdt des Kalifats zu stirken. So habe er ebenfalls danach gestrebt,
als Rechtsgelehrter (mugtahid) aller vier groRen Schulen, als Verfechter
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Hartmann verweist dabei auch auf die Moglichkeit, dass Suhra-
wardi durch bestimmte in diesem Zusammenhang stark an die
Imamats-Lehre erinnernde Formulierungen darauf abzielte, die
in Bagdad zahlreichen Schiiten fiir seine Lehre zu begeistern
und deren Solidaritat fiir das von ihnen verhasste Kalifat zu ge-
winnen.”

Durch die Unterstiitzung eines angesehenen und einflussrei-
chen Gelehrten wie Suhrawardi war es dem Kalifen an-Nasir
demnach moglich, seine Legitimtit, seine Autoritdt und seine
Befugnisse erheblich auszuweiten.” Es ist umgekehrt wohl auch
auf die Unterstiitzung von Seiten des Kalifats zuriickzufiihren,
dass Suhrawardi bis heute hohen Bekanntheitsgrad und Aner-
kennung als Mystiker genieRt, obwohl seine Werke in Bezug auf
die mystische Lehre wenig Originelles enthalten und weitaus
weniger Bekanntheit genossen und rezipiert wurden als die an-

der Orthodoxie gegen die hiretischen Philosophen sowie eben auch als
Sufi-Meister anerkannt zu werden und zu diesem Zweck entsprechende
Autoritdten aus verschiedenen Zweigen der Gelehrsamkeit auf seine
Seite zu ziehen. Ohlander, S. 23 ff.

68 Hartmann, Nasir, S. 115, 117. Suhrawardis Verhaltnis zur Schia bedarf
weiterer Forschung. Zwar ist die Theorie, er sei heimlicher Isma Tl ge-
wesen, aufgrund gegenwirtiger Quellenlage von der Hand zu weisen.
Bemerkenswert ist aber doch seine relative Aufgeschlossenheit gegen-
iiber der Schia, die sich u.a. im Zitieren von entsprechenden Haditen
und in lobender Erwdhnung ‘Ali ibn Abi Talibs zeigt - wenngleich letz-
teres spdtestens seit Ahmad ibn Hanbal nicht mehr notwendigerweise
als schiitisches Erkennungsmerkmal gelten kann. Auch in seiner an-
Nasir gewidmeten Widerlegung der Philosophen (Kasf al-Fada'ih al-
Yananiya) verzichtet er im Gegensatz zu anderen Autoren wie etwa Abii
Hamid al-Gazali auf die ibliche Verdammung der Isma‘iliya sowie der
batiniya und der die Imame vergéttlichenden gulat im Allgemeinen (vgl.
Hartmann, Nasir, S. 252). Die Philosophen werden hingegen als Feinde
des Staates und der gottlichen Ordnung dargestellt (vgl. dies., Kosmogo-
nie und Seelenlehre, S. 137 ff.). Daraus aber zu schlieRen, er habe der Leh-
re selbst angehangen, scheint gewagt. In der Tat gab es Bestrebungen
an-Nasirs und Suhrawardis, den Konflikt zwischen Sunniten und Schi-
iten beizulegen (vgl. Ohlander, S. 24, 269). Dies kénnte der Hintergrund
fiir die scheinbar Schia-freundlichen Aussagen Suhrawardis sein.

69 Hartmann, Nasir, S. 118.
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derer Sufi-Meister. Sein bedeutender Beitrag zur Ideengeschich-
te des Islam scheint in der Definition des Verhaltnisses zwischen
geistlicher und politischer Macht zu liegen, vor allem aber in
der Organisation und Institutionalisierung von Sufi-Gemein-
schaften, weniger jedoch in der Entwicklung wesentlicher mys-
tischer Gedanken.™

Nach dem Tod des Kalifen an-Nasir (622/1225) wurde es auch
um Suhrawardi stiller. Er wirkte weiter als Lehrer. Hochbetagt
starb er im Jahre 632/1234 und wurde in Bagdad in einem be-
reits zuvor errichteten Schrein beigesetzt.”

70  Ohlander hingegen sieht Suhrawardi nicht nur als ,,a premier systemati-
zer of organization and praxis“, sondern auch als , deeply mystical thinker”
(S. 155 f.). Die praktische Seite seines Wirkens sei nicht ohne deren
theoretisches Fundament zu verstehen und umgekehrt. Da Ohlander
seine Gedanken, wie im angelsichsischen Raum zunehmend iiblich, oft
gerade an entscheidender Stelle in Kaskaden soziologischer termini
hiillt (,,progressive routinization®, ,,institutionalizing vision of organization®,
,socially-recognized or existentially designated ta'ifa“, ,,institutions of place”
vs. , institutions of process*, etc.) erschlieRt sich dem bloRen Philologen
oder Islamwissenschaftler nicht immer ohne weiteres die zentrale Aus-
sage. Dies tut seiner ausgezeichneten Pionierarbeit an sich mit Sicher-
heit keinen Abbruch, bestenfalls ihrer Lesbarkeit fiir in diesen Duktus
nicht Eingeweihte, so wie etwa bei diesem Satz: , In this, Suhrawardi was
in no way unique, for all such ulama of any consequence, ‘rationalist’ or ‘tradi-
tionalist’ alike, constructed their respective projects as comprehensive enunci-
ations of interpretive authority which, whether explicitly or implicitly, through
exclusion of circumscription, situated themselves within and among whichever
competing discourses might happen to share, contest, or even simply impinge
upon the same discursive space.” (S. 260)

71  Ohlander, S. 135 f.
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Il. Die Schrift ,,ar-Rahiq al-Mahtam*

Uber das Entstehungsdatum der Schrift lassen sich derzeit keine
Angaben machen. Wie es in der Einleitung heiflt, wurde sie auf
Anfrage eines Freundes oder Schiilers von Suhrawardi erstellt.
Es handelt sich zwar hierbei um eine Formulierung, die in der
persisch-arabischen Literatur den Regeln des Anstandes und der
Bescheidenheit Geniige tut. Man gibt duRere Griinde fiir das
Verfassen einer Schrift an, unabhingig davon, ob diese wirklich
existieren oder nicht.” So beginnen auch fast alle groRen Werke
der Sufi-Literatur mit einer Begriindung fiir das Verfassen, die
dann zum Beispiel darin besteht, man sei um ein entsprechen-
des Werk gebeten worden. Da aber berichtet wird, dass Suhra-
wardi als Lehrer von vielen anderen Gelehrten um Rat gefragt
wurde und eine rege Korrespondenz mit einigen von ihnen un-
terhielt, ist es durchaus naheliegend, dass mit dieser Schrift tat-
sichlich ,.einer Bitte entsprochen* wurde.”

Die zahlreichen nicht niher als solche gekennzeichneten Ha-
dite und Zitate lassen darauf schlielen, dass er sich an einen
oder mehrere entsprechend gebildete Adressaten wandte. Hau-
fig zitiert Suhrawardi nur den Anfang eines Verses und kann of-
fenbar davon ausgehen, dass dieser seinem Leser geldufig ist.
Dies kann als Hinweis auf den theologischen Bildungsstand des
oder der Adressaten verstanden werden.

72 Freimark, Vorwort, S. 36 f. Dabashi spricht vom ,,Genre der makatib al-
‘urafa™, Hamadani, S. 403.
73 Trimingham, Sufi Orders, S. 35; Hartmann, Nasir, S. 244; Ohlander, S. 137.
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Mdégliche Quellen Suhrawardis und das Verhaltnis
zu anderen Werken der Sufi-Literatur

Die vorliegende Schrift fdllt in das Genre der so genannten sair-
wa-suliik-Literatur, die die mystische Reise zu Gott beschreibt.
Autoren wie ‘Abdullah Ansari in seinen beiden Werken Sad Mai-
dan und Manazil as-Sa’irin beschrankten sich auf eine schlichte
Aufzahlung und Beschreibung der verschiedenen Etappen die-
ser Reise. Es handelt sich dabei letztlich um Lexika, die die wich-
tigsten Begriffe der mystischen Terminologie und deren Defini-
tion verzeichnen. Andere Autoren bedienten sich poetischer Bil-
der und kleideten ihre Ausfithrungen in narrative Form. Zu den
bekanntesten Vertretern dieser Gattung gehort der Abschnitt
iiber die ,,sieben Taler* in Farid ad-Din ‘Attars Mantiq at-tair.”
Suhrawardt bedient sich des Bildes einer Karawane, die auf
ihrer Reise an Rastplitzen und Tranken halt macht.” Die Kara-
wane entspricht dabei den beiden Erkenntnisorganen Herz
(galb) und Seele (nafs). Die Rastplatze (manazil) symbolisieren die
Zustande (ahwal) und Stufen (magamat), welche der Mystiker
durchlaufen muss, um Vereinigung mit Gott zu erreichen. Ein
Unterschied, den die vorliegende kurze Schrift gegeniiber den
wesentlich umfangreicheren klassischen Werken aufweist, ist
der Verzicht - mit einer einzigen Ausnahme - auf Anekdoten
und Zitate der groRen Sufis der Vergangenheit. Suhrawardis
Ausfiihrungen sind konzis und oft sehr abstrakt. Der Schwer-
punkt liegt auf der Ethik und dem ,,rechten Tun“, das seinerseits
eng mit der Epistemologie verbunden ist. Theoretische Aussa-
gen zur Epistemologie, Ontologie und Philosophie allgemein
sucht man darin vergebens. Zwar hat sich Suhrawardi durchaus
der peripatetischen Philosophie gewidmet, jedoch im Rahmen
einer erst gegen Ende seines Lebens verfassten Widerlegung von
deren Lehrsdtzen, und nicht mit dem Ziel von deren Integration

74  Ed. Sadeq Gouhariyan, S. 180 ff., deutsche Ubers. als Vogelgesprdche.
75  Eine Paralle hierzu findet sich im Farid ad-Din ‘Attar zugeschriebenen
Usturnamih, vgl. de Bruijn, Persian Sufi Poetry, S. 100.
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in seine eigenes Lehrgebdude.” Die Verbindung von Mystik mit
theoretischer Philosophie und Theologie hat erst mit der Rezep-
tion Ibn ‘Arabis durch dessen Schiiler breiten Eingang in die Li-
teratur des Sufitums gefunden. So sind die meisten Sufi-Stan-
dardwerke der frithen Jahrhunderte primér ethischen Fragen
und praktischen Aspekten des Lebens als Gottessucher gewid-
met und enthalten - im Gegensatz zu den Werken spiterer Jahr-
hunderte - kaum abstrakte theologische und philosophische
Spekulationen, zumindest nicht in ausgefeilter Form und unter
Verwendung des entsprechenden spiter iiblich gewordenen Vo-
kabulars.” Insofern steht ar-Rahig durchaus in der Tradition der
groRen Sufi-Handbiicher, sofern dies von einem derart kurzen
Text behauptet werden kann.

In Suhrawardts Schrift sind auf kleinem Raum zentrale Kon-
zepte und Begriffe der islamischen Mystik enthalten. Diese voll-
standig herauszuarbeiten und mit anderen Auffassungen zu ver-
gleichen, ist im Rahmen dieser Arbeit nicht méglich.” Eine ein-
gehende Erforschung der Hintergriinde und Beeinflussung von
Suhrawardis Gedanken wiirde den Rahmen der Untersuchung
tiberschreiten - abgesehen davon, dass es fragwiirdig wire, eine
solche Untersuchung auf nur einen derart kurzen Text zu griin-
den. Gramlich bezeichnet ein solches Vorhaben in gewissem
Sinne sogar vollig zu Recht als , miiig“. In der Einleitung zur
Ubersetzung von Suhrawardis mystischem Hauptwerk schreibt
er zum allgegenwirtigen Einfluss der damaligen Handbiicher:”

76  Vgl. dazu Ohlander, S. 291-303.

77  Die grundlegenden Fragen wie Willensfreiheit und Anthropomorphis-
mus werden aber durchaus thematisiert, meist im Zuge der Auseinan-
dersetzung mit oder Widerlegung der Philosophen. In seinem Kitab at-
Ta'arruf bezieht Kalabadi Stellung zu den géingigen Fragen der Philoso-
phie und der Theologie, und in seinem Werk spiegeln sich die theologi-
schen Debatten iiber Anthropomorphismus, Willensfreiheit usw. wider.
Auch Hugwiri, Kasf, beschiftigt sich damit.

78  Eine Untersuchung von Suhrawardis Terminologie im Vergleich zu an-
deren Mystikern steht bislang noch aus, vgl. Hartmann, al-Suhrawardt,
S. 780.

79  Zur Zeit Suhrawardis waren die groRen Standardwerke der Sufi-Litera-
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Es wire miiRig, den EinfluR dieser Werke auf die
‘Awarif, der sich durch das ganze Buch hindurch mit
eklatanter Deutlichkeit zeigt, im Einzelnen nachwei-
sen zu wollen. Die sufische Uberlieferung, auch die
spitere, ist iiberall prasent und eingeordnet in die
groRe Gesamtschau, der das Buch seinen einzigarti-
gen Rang in der asketisch-mystischen Literatur des
Islams verdankt.”

Die Lehre der Mystiker ist in der Tat ein Zusammenfluss so vie-
ler verschiedener Gedankenstrémungen, dass sich nur selten
mit Bestimmtheit erkennen ldsst, welche Idee wer von wem
iibernommen hat. Autoren lassen sich hiufig, wenn entspre-
chende Gemeinsamkeiten vorhanden sind, nur in Einzelfragen
einer bestimmten Richtung zuordnen, wihrend sie in anderen
Fragen wieder einer anderen Stromung zugehdren mogen.” Ei-
nige Aussagen - aber auch Hadite, Gedichtverse und Begriffsde-
finitionen - sind so sehr mystisches Allgemeingut und so vielen
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tur bereits geschrieben und zumindest teilweise in Bagdader Sufi-Krei-
sen bekannt: das Kitab al-Luma’ des Abl Nasr as-Sarrag (gest. 988 in
Tus), das Kitab at-Ta‘arruf des Kalabadi (gest. 990 in Buhara), Aba Talib
al-Makkis (gest. 996 in Bagdad) Qut al-Quliib, Sulams (gest. 1021) Ta-
bagat as-Siifiya, Abli Nu‘aim al-Isfahanis (gest. 1037) Hilyat al-Auliya’, die
Risala des QuairT (gest. 1074), HugwirTs (gest. 1071 in Lahore) Kasf al-
Mahgib sowie die beiden Werke AnsarTs (gest. 1089), Manazil as-Sa’irin
und Sad Maidan. Auch andere bedeutende Werke wie Abti Hamid Gazalis
(gest. 1111 in Tus) Thya” ‘Ulim ad-Din und das oeuvre seines Bruders
Ahmad (gest. 1126) sowie die Werke des ‘Ain al-Qudat Hamadan (gest.
1131) waren bereits vollendet. Es bediirfte einer genauen Untersu-
chung, inwieweit alle der genannten Werke zu jener Zeit bereits Ver-
breitung erfahren hatten und ob Suhrawardi sie gekannt hat. Zumin-
dest fiir einen GroRteil davon lasst sich dies aber zweifellos belegen
(siehe unten).

Gaben, S. 1.

Bereits al-Hugwiri (gest. 1071), der Autor eines der frithesten sufischen
Standardwerke (Kasf al-Mahgub), beriicksichtigte bei seiner Einfiihrung
in die Lehren der groRen Saihs, dass es verschiedene Strémungen gab
und dass sich diese bisweilen nur in der Auffassung zu ganz spezifi-
schen Fragen unterschieden.



Autoren gemeinsam, dass sich nicht mehr bestimmen ldsst, auf
wen sie urspriinglich zuriickgehen. Milson bezeichnet diesen
Fundus an Konzepten, Gedanken, Zitaten und Metaphern als
»Sufi common stock".” Die Tatsache, dass sich in anderen - zeitge-
ndssischen oder dlteren - Schriften dhnliche Gedankenginge,
Konzepte und Begriffe finden oder gar die gleichen Hadite und
Gedichte zitiert werden, fithrt noch nicht zwangslaufig zu der
Schlussfolgerung, Suhrawardi habe seine Inspiration direkt von
dort empfangen. Denn ein GroRteil des mystischen Gedanken-
guts findet sich bei fast allen Autoren. Daher lieRen sich bei-
spielsweise selbst bei zwei so stark voneinander verschiedenen
Denkern wie al-Gazali und Ibn al-‘Arabi noch - in diesem Sinne -
deutliche Parallelen finden.

Aus den von Suhrawardi angefiihrten Zitaten lassen sich aber
immerhin Schlussfolgerungen auf seine Bildung und die von
ihm studierten Werke ziehen. Die offensichtliche Vertrautheit
mit dem Koran sowie der Hadit- und Tafsir-Literatur ist fiir
einen Gelehrten seines Schlages selbstverstindlich. Dariiber
hinaus zitiert er in ‘Awarif al-Ma'arif wiederholt seinen Onkel
Abii n-Nagib, dem er besondere Ehrerbietung erweist.” Dort
stellt er auch seine Bekanntschaft mit den wichtigsten Sufi-
Handbiichern seiner Zeit unter Beweis.” Dazu gehéren die Risala
des al-QusairT, Qut al-Qulub des Aba Talib al-Makki, Kitab Tabagat
as-Stfiya von as-Sulami und Kitab al-Luma’ fi t-Tasauwuf von as-
Sarrag.” Weiterhin ist aus seiner Biographie bekannt, dass er die
Hilyat al-Auliya’ des Abii Nu‘aim al-Isfahani unterrichtete.™

Unter den von ihm angefiihrten Gedichten stammen einige
von SiblT. Diese weichen aber oft stark von den in der Druckaus-

82  Sufi Rule for Novices, S. 23. Ohlander (8. 46) spricht von ,, ... something of a
canon existing alongside a much larger body of texts in the religious sciences.

83  Sufi Rule for Novices, S. 24.

84  Vgl. dazu jetzt auch Ohlander, S. 45-53.

85  Vgl. Hartmann, al-Suhrawardi, S. 780.

86 Hartmann, Handschriften, S. 126.
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gabe von dessen Diwan zu findenden Lesarten ab. Das ist nicht
ungewdhnlich, wurden doch Siblis - bzw. die ihm zugeschriebe-
nen - Verse iiber lange Zeit miindlich oder in Form von Zitaten
in anderen Werken weitergereicht, sodass unweigerlich Varian-
ten entstehen. Dass nicht nur Gedichtverse, sondern auch Ha-
dite und sogar Koranverse oft ungenau zitiert sind, kann aber
auch damit zusammenhingen, dass Suhrawardi sie aus dem Ge-
dichtnis anfiihrte, als er den vorliegenden Text verfasste oder
diktierte.

Seine Terminologie weist deutliche Parallelen beispielsweise
zu der von al-Gazall in seinem berithmten Thya ‘Uliam ad-Din
auf’” aber auch zu der der anderen genannten Sufi-Standard-
werke. Parallelen lassen sich auch zu Ibn al-‘Arabis opus ma-
gnum, al-Futihat al-Makkiya, erkennen. Das muss jedoch nicht
bedeuten, dass dieser und Suhrawardi sich gegenseitig beein-
flusst hitten. Die Ahnlichkeiten kénnen ohne weiteres als Riick-
griff auf gemeinsame Quellen erklart werden.

Ein wichtiges Werk der sair-wa-suluk-Literatur ist ‘Abdullah
al-Ansarfs (gest. 1089) Manazil as-Sd'irin ila I-Haqq. Dort finden
sich fast alle Zustinde und Standplitze, die auch in ar-Rahiq ge-
nannt werden. Sie sind allerdings nicht in der Reihenfolge auf-
gezihlt, in der sie der Sucher durchlduft, sondern in einer ganz-
lich verschiedenen Form eingeteilt.” AuRerdem scheinen viele
der Begriffe dort eine andere Konnotation zu haben. Dennoch
sind dieses Werk und die zahlreichen Kommentare dazu als Er-
ginzung zu Suhrawardis Schrift und zu deren Einodnung in die
Sufi-Literatur sehr hilfreich.”

87  Ohlander (S. 47) stellt ebenfalls fest, dass Gazalis Ihya’ zwar nicht zitiert
werde, ,.... although its ethos permeates his works.”

88  Ansari selbst hat im Verlauf seines literarischen Schaffens seine Mei-
nung offensichtlich gedndert. Sein frithes Werk Sad Maidan unterschei-
det sich an einigen Stellen von der Darstellung in seiner viele Jahre spa-
ter entstandenen Schrift Manazil as-Sa'irin, vgl. Farhadi, Abdullah Ansari
of Herat, S. 75.

89  Ansaris Schrift gehort zu den Bekanntesten dieser Gattung und die An-
zahl der Kommentare, die im Laufe der Jahrhunderte dazu verfasst
worden sind, verdeutlicht ihre Bedeutung fiir die islamische Mystik,
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Wie viele andere Autoren zitiert Suhrawardi den Koran wohl
auswendig, was die auch in diesem Text gelegentlich auftreten-
den Ungenauigkeiten erklért. Typisch fiir die mystische Kora-
nexegese ist der Umgang Suhrawardis mit dem heiligen Buch.
Verse werden oft vollig aus dem in klassischen tafsir-Werken ab-
gesteckten Rahmen und Zusammenhang gerissen und entspre-
chend in origineller Weise umgedeutet, um die eigenen Aussa-
gen zu bekraftigen. Dies ist in der mystischen Koran-Auslegung
durchaus iiblich, da dort in der Regel von der Existenz zahlrei-
cher Bedeutungsschichten des Gotteswortes ausgegangen wird,
sodass neben dem Wortsinn noch zahlreiche esoterische, meist
nur fiir Eingeweihte erkennbare Bedeutungen darin enthalten
seien. Jeder Vers bzw. jedes Wort und sogar jeder Buchstabe
konne demnach auch als isolierte Einheit aufgefasst und ent-
sprechend gedeutet werden.”

Ein von Sufis besonders gern behandeltes koranisches Thema
ist die die gesamte zwdlfte Sure umfassende Josefgeschichte. Sie
wird dem inneren Sinn (al-batin) nach als Parabel von der Liebe
zu Gottes Schonheit (symbolisiert durch Josef) und der Sehn-
sucht des Suchers nach Vereinigung mit ihm gedeutet. Sowohl
die Frau des Pharao als auch Jakob und seine Séhne stehen fiir
den Sucher und durchlaufen die verschiedenen Stadien der
mystischen Reise. So zitiert auch Suhrawardi in vorliegender
risala haufig aus dieser Sure (so etwa 12, 25).”"

Metaphern und Symbole aus der Mosesgeschichte werden
von Mystikern ebenfalls hiufig verwendet. Dessen Begegnung
mit Gott, die Theophanie auf dem Berg Sinai, ist hdchst bedeut-
sam und von jeher Gegenstand zahlreicher Auslegungen gewe-
sen. Moses wird, da er auszog, um Feuer zu suchen und so auf

vgl. dazu Beaurecueil, Ansarf in EI2

90  Suhrawardis Korankommentar Nugbat al-Bayan ist bislang unveroffent-
licht und war mir daher nicht zuganglich. Sollte es sich um einen voll-
stindigen Kommentar handeln, wire ein Vergleich der Exegese u.a. zu
Sure 12 mit dem vorliegenden Text interessant.

91 Fettgedruckte Zahlen sind Verweise auf die Abschnittsnummern im
arabischen Text.
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den Berg Sinai gefiihrt wurde, als Symbol fiir den mystischen
Sucher gesehen, der verschiedene Zustinde durcheilt und
schlieRlich in die Gegenwart Gottes gelangt. Bei Suhrawardi fin-
den sich ebenfalls Anspielungen auf dieses Motiv (1).

Von zentraler Bedeutung sind auch die koranischen Be-
schreibungen des Paradieses, das entgegen dem Wortsinn der
entsprechenden Verse nicht als real existierender Ort leiblicher
Freuden, sondern als Symbol fiir das Erlangen der héchsten Stu-
fe mystischer Vereinigung betrachtet wird. Unter anderem
stammt der im Titel der Schrift erwihnte , versiegelte Wein“ aus
diesem Themenkreis.”” Weitere Anspielungen sind im Verlauf
seiner Ausfithrungen immer wieder zu finden.

Nur drei der in Rahiq angefiihrten Hadite werden mit isnad zi-
tiert, und nur einer davon ist in den kanonischen Hadit-Samm-
lungen enthalten. Suhrawardr galt als Autoritét auf dem Gebiet
der Propheteniiberlieferung und unterrichtete diese. Insofern
waren ihm die Kriterien fiir Authentizitit bekannt. Die Anfiih-
rung von im orthodoxen Sinne unauthentischen, d.h. nicht-ka-
nonischen Prophetenworten war bei Mystikern aber durchaus
iiblich. Man versuchte, seine eigenen Aussagen damit zu unter-
mauern, dass man sie durch die Autoritdt des Propheten legiti-
mierte.” Dabei finden sich oftmals die gleichen nicht-kanoni-
schen Propheten-Ausspriiche bei den verschiedensten, teils ge-
gensitzlich eingestellten Mystikern. So hat sich im Laufe der
Zeit ein eigener mystischer Hadit-,Kanon“ entwickelt. Wenn-
gleich dieser anscheinend nie schriftlich fixiert worden ist, grei-
fen Mystiker immer wieder darauf zuriick.

Ebenfalls eine wichtige Rolle fiir die Mystik spielt die Liebes-
poesie."4

92 83:25 ,lhnen [den Paradiesbewohnern] wird versiegelter Wein ausge-
schenkt.”

93 Von Suhrawardi ist bekannt, dass er auch oft schiitische Hadite zitierte.
In dieser Schrift scheint dies aber nicht der Fall zu sein, vgl. Hartmann,
Nsir, S. 243.

94  Laut Schimmel (Dimensionen, S. 17 f.) gibt es drei Symbole, die den Mys-
tikern aller Religionen gemeinsam sind. Dazu geh6ren der Pfad als Bild
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Suhrawardi fithrt im vorliegenden Text zahlreiche Gedicht-
verse an. Auffillig ist dabei weniger die fiir einen Text dieser
Kiirze ungewdhnlich groRe Anzahl von Versen, sondern vor al-
lem der Umstand, dass er weitaus mehr Poesie zitiert als Koran-
Verse, Hadite und Ausspriiche fritherer Saihs. Die Verse dienen
dazu, das Gesagte zu veranschaulichen und die fiir die Mystik so
bedeutende Gefiihlsebene stirker zu betonen. In der Sprache
der Dichtung lasst sich ein eigentlich unerkldrbarer innerer Zu-
stand (hal) offenbar besser zum Ausdruck bringen.” Typisch ist
dabei die Doppeldeutigkeit der Gedichte. Oberflachlich betrach-
tet beschreiben sie meist eine irdische Liebesbeziehung oder Na-
turphdnomene wie den Sonnenaufgang. Doch auf einer zweiten,
inneren Ebene werden sie als Ausdruck der mystischen Liebe
oder der Offenbarung Gottes interpretiert, unabhingig davon,
ob diese Doppeldeutigkeit vom Dichter urspriinglich tatsichlich
beabsichtigt war oder nicht.”

Die Liebe zu Gott ist eines jener typisch sufischen Motive, die
von jeher einen der Hauptangriffspunkte gegen die Sufis dar-
stellten. Nach Auffassung ihrer Kritiker war der Mensch ein zu
Gehorsam verpflichteter Diener und Sklave, wahrend Gott der
unerreichbare und unerkennbare Herr und Gebieter der gesam-
ten Schopfung war. Es galt ihnen daher als unziemlich, das Ver-
hdltnis zu Gott mit allzu persénlichen und menschlichen Begrif-
fen wie Liebe oder gar Vereinigung zu beschreiben. Auch inner-
halb der Sufik gab es dariiber verschiedene Auffassungen, ob
und inwieweit es angemessen sei, in Bezug auf Gott von Liebe zu
sprechen und welche Begriffe dafiir verwendet werden diirften.
Auch wenn die biographische Uberlieferung Suhrawardi eher zu
den niichternen und streng orthodoxen Mystikern zdhlt, ware
er kein wirklicher Sufi, wiirde er der Gottesliebe nicht grof3e Be-

fiir die Suche nach Gott sowie die Beschreibung menschlicher Liebe als
Metapher fiir die Liebe zu Gott. Das dritte von ihr genannte Motiv, die
Beschreibung der Transformation der Seele durch alchemistische Aus-
driicke, ist im vorliegenden Text nicht zu finden.

95  Vgl. De Brujin, Sufi Poetry, S. 51.

96 VALA:0,,1Sti51551
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deutung beimessen. Fiir ihn stellt mahabba die Grundvorausset-
zung fiir das Beschreiten des Weges zu Gott dar, und er kommt
immer wieder auf sie zu sprechen.

Der Text ist durchgingig in Reimprosa (sag’) gehalten. Ty-
pisch fiir mystische Texte ist dariiber hinaus die haufige Ver-
wendung von meist reimenden Begriffspaaren (tagnis) ahnlicher
aber auch gegensitzlicher Bedeutung (z.B. mihan und minan).
Gelegentlich driicken sie auch verschiedene Aspekte einer Sache
aus. Ein bekanntes Beispiel hierfiir sind die beiden fiir mysti-
sches Denken héchst bedeutsamen géttlichen Attribute gamal
und galal (Schénheit und Erhabenheit, vgl. 3).

Trotz der zahlreichen Riickgriffe auf poetische Sinnbilder
wirkt der Text nicht poetisch und zeugt nicht von ekstatischem
Rausch. Die kurze und prignante Erklirung der einzelnen auf-
einander folgenden Stufen und deren Bezeichnungen und Be-
griffe stellen eine niichterne Abhandlung iiber den mystischen
Weg dar. Die vorliegende risala vermittelt im Gegensatz zu den
visiondren und ,enthusiastischeren Werken beispielsweise
$ihab ad-Din Suhrawardis, Riizbihan Baglis, ‘Ain al-Qudat Hama-
danis und Ibn al-‘Arabis nicht den Eindruck, als kiindete sie von
der Erlangung ekstatischer Zustdnde und von durch mystische
Erfahrung erzeugter Begeisterung. Moglicherweise folgte Suhra-
wardi darin al-Quairf, der einige Zeit vor ihm in Bagdad gewirkt
hatte. Gramlich charakterisiert dessen Werk wie folgt:

_Nicht Armut und Weltentsagung und nicht trunkene
Liebesmystik haben es ihm angetan, sondern das Wis-
sen des Gelehrten, daR die sufische Lehre und Lebens-
weise ein fester Bestandteil der rechtglaubigen isla-
mischen Uberlieferung sind.*”

Der Text stellt eine komprimierte Darlegung der einzelnen Etap-
pen des Pfades dar. Da zu jedem Begriff eine kurze und prégnan-

97  Sendschreiben, S. 16. Dies deckt sich mit der Einschitzung Ohlanders
(S. 43, 45 f., 163), wonach Suhrawardi sich selbst in der ,,niichternen”
(sahw) Tradition des Gunaid gesehen habe und nicht in der ,ekstati-
schen* (sukr) des Bayezid.
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te Definition geliefert wird, kann er auch als Kurzfassung eines
Lexikons der Sufi-Terminologie gelten. Die Definitionen sind

aber meist so gedriangt und kurz gefasst, dass sie zumindest fiir
den nicht Eingeweihten weiterer Erlduterung bediirfen.

Aufbau und Inhalt der Schrift

Der vorliegende Text enthilt keine innerhalb der Mystik auffal-
ligen Lehren. Vielmehr handelt es sich um eine grundlegende
Darstellung sufischer Ideen. Zumindest mit weiten Teilen dieser
Beschreibung des ,,Pfades* waren wohl die meisten Sufis einver-
standen. Auffillig ist, dass Suhrawardi die Rolle des spirituellen
Fithrers (pir, Saih, murad) mit keinem Wort erwahnt, obgleich sie
in seinem futiwa-System eine entscheidende Rolle gespielt hat.”

Von den bislang veroffentlichten Werken Suhrawradis ent-
hdlt keines eine vergleichbar systematische Darstellung des
Themas. In ‘Awarif al-Ma‘arif werden zwar einige Stufen, Zustan-
de und Termini genannt und erkldrt. Eine komplette und koha-
rente Darstellung samtlicher Entwicklungsstadien auf dem Weg
zu Gott erfolgt dort aber nicht.”

Der Text ist, wie bereits erwdhnt, im Gegensatz zu anderen
Werken dieser Gattung sehr stringent und gleitet nie in das
sonst iibliche Erzdhlen von Anekdoten und Parabeln ab - ein

98  Allerdings hat er dies in "Awarif al-Ma'arif umso ausfiihrlicher getan. Die
Kapitel 10, 11 und vor allem 12 (Gramlich, Gaben, S. 89-106) beschreiben
die Stellung des Saihs und seine Bedeutung fiir den Novizen. Von
futiwa ist dort jedoch keine Rede. In einem spdteren Kapitel spricht
Suhrawardi dann vom ,, Zurechtweiser im Innerern (Gramlich, Gaben, S.
409). Tirmidi scheint, obgleich er sich stark der Thematik von Heiligen
und geistigen Fithrern widmete, die Frage nach der Unabdingbarkeit ei-
nes solchen fiir den mystischen Pfad ebenfalls nicht eindeutig beant-
wortet zu haben. Radtke, Theosoph des 3./9. Jahrhunderts, S. 82 f.

99  Mittlerweile hat Ohlander versucht, anhand mehrerer Schriften Suhra-
wardis dessen Lehre vom spirituellen Pfad zu rekonstruieren (Ohlan-
der, S. 165-86). Auch daraus ergibt sich aber keine so detaillierte Dar-
stellung der Stufen und Standplitze, wie sie der vorliegende Text ent-
halt.
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Umstand, der vermutlich auch der Kiirze des Textes und viel-
leicht den duReren Umstdnden seiner Abfassung geschuldet ist.
Nach einer kurzen obligatorischen Einleitung mit Lobpreis Got-
tes und des Propheten nennt er den Anlass der Schrift und ver-
weist auf die Notwendigkeiten der Arkandisziplin. Sodann be-
ginnt er mit der Darstellung der Griinde und Ursachen, die das
Verlangen nach Vereinigung mit Gott wecken und am Beginn
des Pfades stehen (1).

Die Gnade und Liebe Gottes gehen jeglicher Bestrebung des
Menschen nach Vereinigung voraus. Erst durch sie wird der
Wunsch danach in ihm geweckt. Das bedeutet, dass der Sucher
von Gott erwihlt ist. Hier zeigt Suhrawardis Denken zumindest
auf den ersten Blick Ziige von Pradestination."” Er mdchte aber
offenbar nicht allzu lange bei diesem Thema verweilen und er-
kldrt mit einem kryptischen Hinweis auf Gefahren fiir die ,,Ord-
nung" (an-nizam), sich nicht weiter dazu duRern zu diirfen, wo-
moglich weil man der Brisanz und Komplexitdt des Themas in
der gebotenen Kiirze nicht gerecht werden konne.

Nun erldutert Suhrawardi, welche Grundvoraussetzungen
beim Sucher erfiillt sein miissen, damit er sich auf den Weg ma-
chen kann. Es sind dies die Reinigung und Lauterung der Seele
bzw. des Selbstes (nafs) von menschlichen und der Erwerb gott-
licher Eigenschaften. Das eigene (menschliche) Sein sei der
groRte Schleier, der den Sucher von Gott trennt (2). Um sich da-
von zu l8sen, seien Unterwerfung unter den gottlichen Willen
(islam) und Vertrauen in Thn unabdingbar (4, 5). Der Sucher solle
sich stets bewusst sein, dass er von Gott beobachtet wird und
nur das Rechte tun (ihsan), d.h. gottgefillig handeln und dem ei-
genen Wiinschen und Wollen den Befehl verweigern (6).

Nachdem so die Grundlagen des mystischen Menschenbildes
dargelegt und die Erfordernisse fiir das Beschreiten des Pfades
benannt sind, beginnt Suhrawardi damit, die einzelnen Stufen
und Zustinde aufzuzihlen, die der Sucher auf seiner Reise
durchquert, und jeweils deren Voraussetzungen und Folgen zu

100 Vgl. dazu die oben zitierten angeblichen Verse Sa'dis iiber Suhrawardr.
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erldutern. Ist der Wunsch nach Vereinigung mit Gott erst ein-
mal in ihm erwacht, muss sich der Sucher aus eigener Anstren-
gung vorarbeiten (8-26). Allerdings greift auch Gott durch seine
Gnade immer wieder helfend ein, indem er ihn zu sich zieht
(7)."" Suhrawardi folgt damit dem auch in anderen mystischen
Werken zu findenden Lehrsatz, die Standplatze seien ,,erworben®
(makasib), die Zustdnde ,,geschenkt* (mawahib)."” Als Triger der
Zustdnde nennt er das Herz (galb), wihrend es die Seele (nafs)
ist, die die Standpladtze durchschreitet. Die Seele, so Suhrawards,
miiht sich ab (mugahada), das Herz aber schaut (musahada).

Der Begriff nafs ist vieldeutig.'” So bezeichnet er das Selbst,
die Seele oder den Geist. Nafs kann sogar als Erkenntnisorgan
fungieren, ist es doch der géttliche Funke im Menschen.'™ Hau-
fig hat der Begriff aber gerade in der Mystik auch negative Be-
deutung. Nafs ist die , Triebseele®, Ursprung von Gier, Selbst-
sucht, Hochmut und Ungehorsam gegen Gott, kurz: ,die Quelle
des Bosen und der Sitz (qa‘ida, oder: Prinzip) des Schlechten“.'” Sie
muss zumindest geziigelt und geformt, wenn nicht gar be-
kampft und vernichtet werden.™ Durch diese Anstrengung

101 Dariiber, ob der Suchende von Gott zu sich gezogen werde und den Pro-
zess der Vereinigung nur passiv erlebe oder ob er allein aus eigener An-
strengung zu Thm gelange, wurden in der Mystik verschiedene Meinun-
gen vertreten. Suhrawardi war der Meinung, dass beides der Fall sei.
Vgl. dazu Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 191 ff., 274 f.

102 Vgl. Gramlich, Gaben, S. 404.

103 So auch HugwirT in Kasf, S. 245 (Nicholson, S. 196). Haufig werden daher
auch verschiedene nafs bzw. nufiis unterschieden. Als Vorbild dienen
dabei z.B. auch Verse wie Q 89:21 und 12:53. Zu nafs ausfiihrlich vgl.
Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 65 ff.

104 So die hidufig anzutreffende Interpretation eines oft auf ‘Ali ibn Abt
Talib, gelegentlich auch auf Muhammad selbst zuriickgefiihrten Aus-
spruches: ,,Wer sein Selbst (nafs) erkennt, hat Seinen Herrn erkannt.”

105 HugwirT, Kasf, S. 246 (Nicholson, S. 196).

106 Vgl. dazu Suhrawardis Ausfithrungen in den ‘Awarif (Gramlich, Gaben, S.
389 f., 402). Vgl. auch Hugwird, Kasf, S. 246 (Nicholson, S. 196 f.); Gram-
lich, Derwischorden, 2. Bd., S. 71 f. Ein auch in der heutigen muslimischen
Apologetik héufig zitierter Hadit mystischen Ursprungs spricht vom
gréReren und kleinerer gihad. Der groRere sei der gegen das Selbst
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(mugahada) reinigt die Seele sich selbst und schreitet auf dem
spirituellen Weg voran. Dieser Auffassung entspricht Suhra-
wardi auch im vorliegenden Text (2).

Das ,Herz" (qalb) ist ebenfalls mehrdeutig und schwer zu fas-
sen.'” Zahlreiche Deutungen des Begriffes liegen vor, aus denen
sich aber nicht ohne weiteres ein klares Bild zeichnen l4sst."™
Oft, wie auch im vorliegenden Text, wird das Herz als Spiegel (2)
fiir Gott dargestellt oder als Sitz der Gefiihle wie Liebe (9, 13, 17)
aber auch als Erkenntnisorgan, das Eingebungen empfingt (7).
Herz und Seele stehen in einer Wechselbeziehung: Schreitet die
seele durch Bemiihen (mugahada) voran, so widerfahren dem
Herzen Visionen (musahada).”

Der Weg der Seele (nafs) umfasst acht Standorte. Suhrawardi
bezeichnet sie hier als ,Rastplitze® (manazil), sie entsprechen
den magamat in der {iblichen Sufi-Terminologie:

wunsch (irada)

Umkehr (tauba)
Enthaltsamkeit (wara’)
Askese (zuhd)

Armut (fagr)

Geduld (sabr)
Gottvertrauen (tawakkul)
Zufriedenheit (rida’)

0 N o bk LW

Der Weg des Herzens (qalb) umfasst elf Zustinde. Diese werden
von ihm als , Trinken“ (mandhil) bezeichnet und entsprechen
den ahwal der tiblichen Terminologie:'"

(gihad an-nafs). Hugwird, Kasf, S. 251 . (Nicholson, S. 200 f.).

107 Zu galb vgl. auch Ohlander, S. 162 f.

108 Vgl. Gramlich, Derwischorden 2. Bd., S. 73 ff. Zu galb bei Suhrawardi vgl.
jetzt auch Ohlander, S. 162 f.

109 Vgl. dazu auch Gramlich, Derwischorden 2. Bd., S. 287.

110 ,Unter den Standplitzen verstehen die Derwische gewisse religiose
Haltungen, Tugenden, Eigenschaften, die zur Vollkommenheit des
Menschen gehdren, unter den Zustédnden religidse Gefiihlsanwandlun-
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1 Blick (lahz)

2 Schmecken (daugq)

3 Sehnsucht (Sauq)

4 Diirsten (‘ats)

5 Versinken (garq)

6 Rausch (sukr)

7 Erniichterung (sahw)
8 Ekstase (haiman)

9 Vernichtung (talaf)
10 Liebe (mahabba)

11 Gotteseinheit (tauhid)
Suhraward folgt hier somit keiner der vor allem in spiterer Li-
teratur oft anzutreffenden klaren Einteilungen, etwa in sieben
Etappen.’' In der Tat war er einer allzu starken Systematisie-
rung grundsitzlich abgeneigt.'” Zahlreiche Begriffe, die bei an-
deren Autoren anders als hier eigene Standpldtze bzw. Zustdnde
darstellen, bleiben aber auch bei Suhrawardi nicht unerwihnt
und werden im Verlaufe der Abhandlung ebenfalls erldutert. Die
Reihenfolge der Standpldtze und Zustinde wird ohnehin von
fast allen Autoren des Genres jeweils unterschiedlich angege-
ben. Bei diversen Etappen war man sich gar uneins, ob sie einen
Standplatz oder einen Zustand darstellten. Wieder andere hiel-

gen, die ihn ergreifen und tragen.“ Gramlich, Derwischorden, S. 273. Dies
deckt sich mit Suhrawardis Ausfithrungen in ‘Awarif, S. 300 ff. (Gram-
lich, Gaben, S. 403-7). Vgl. zur Definition der beiden Begriffe und zu ih-
rem Verhaltnis zueinander auch Sarrag, al-Luma’, S. 41 ff., 334 f. (Gram-
lich, Schlaglichter, S. 85 ff., 472); HugwirT, Kasf al-Mahguab, S. 224 f. (Ni-
cholson, S. 158 ff.); Qusairi, Risala, S. 56 ff. (Gramlich, Sendschreiben,

S. 109 ff.). Zur Bedeutung dieser Begriffe bei Ibn al-‘Arab1 vgl. Chittick,
Sufi Path, S. 222, 278.

111 Allerdings beinhalten seine Rastplatze alle der insgesamt sieben z.B.
von Sarrag genannten Standplatze in gleicher Reihenfolge. Der Unter-
schied besteht nur darin, dass Suhrawardi den ,,Wunsch* als ersten
Rastplatz voranstellt.

112 Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 274. Vgl. auch spitere Fulnote zu
Ansarl.
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ten beides fiir moglich.' Es ist wohl zweifelhaft, ob die betref-
fenden Autoren mit ihren mystischen Wegbeschreibungen eine
dogmatische Festlegung der Hierarchie bestimmter Stufen und
Zustidnde hatten vornehmen wollen. Zwar legen z.B. Qusairi' "
und Hugwiri,' " laut Gramlich auch Sarrag,"® groRen Wert dar-
auf, dass die Reihenfolge der Standplitze einzuhalten sei und
die vollstandige Erlangung des jeweils fritheren unabdingbare
Voraussetzung fiir den ndchsten sei. Doch haben gerade diese
Autoren keine eindeutige Reihenfolge der Stufen beschrieben.
Suhrawardi weist denn auch bei seiner Darlegung des Unter-
schiedes zwischen Zustand und Standplatz darauf hin, dass hiu-
fig , die gleiche Sache dem einen ein Zustand, dem anderen ein
Standplatz zu sein scheint®. Beide Sichtweisen hitten jedoch
ihre Berechtigung.'” Diese Aussage wie auch die Tatsache, dass
er in seinem Hauptwerk ‘Awarif eine andere Einteilung vor-
nimmt als hier, bestétigt den aus der vorliegenden Schrift ge-
wonnen Eindruck, dass auch Suhrawardi einer allzu dogmati-
schen Festschreibung der Etappen des mystischen Pfades nicht
zugetan war.

Unabhingig von deren genauer Bezeichnung entspricht Suh-
rawardis weitere Darstellung in ar-Rahig dem iiblichen Muster
des Genres: Im Laufe der spirituellen Reise wendet sich der Su-
cher zunehmend von der Welt und ihren Freuden ab, um sich
Héherem zu widmen. Nach und nach 16st er sich von seinem ei-
genen Dasein, um ganz in Gott aufzugehen. Er legt alle mensch-
lichen Eigenschaften und Attribute ab und ersetzt sie durch
gottliche, wird willenlos indem er sich allein dem Willen Gottes
unterwirft.

113 Vgl. Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 279 f.

114 Risala, S. 57 (Gramlich, Sendschreiben, S. 109).

115 Kasf al-Mahgab, S. 224 f., Nicholson, S. 159.

116 Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 276.

117 ‘Awarif, S. 300 (Gramlich, Gaben, S. 403). Diese Auffassung, wonach eine
allzu strikte Trennung zwischen Zustand und Standplatz nicht erfolgen

kann, findet sich auch bei anderen Autoren. Vgl. Gramlich, Derwischor-
den, 2.Bd., S. 273 ff.



Suhrawardis Darstellung endet mit einer Aufzihlung von Ha-
diten, Koran-Versen und Sufi-Weisheiten, die den Zustand der
Vereinigung mit Gott bzw. die wechselseitige Beziehung zwi-
schen Thm und Seinen bei ihm ,angelangten* Geliebten be-
schreiben.

Der eigentlichen Abhandlung ist ein ,geistiges Testament*
(wastya) angeschlossen, das allgemeine Ermahnungen und Hin-
weise fiir den mystischen Wanderer enthilt.""® Dieser Teil der
Schrift ist der sprachlich und inhaltlich am schwersten ver-
standliche und enthilt offensichtlich zahlreiche Zitate und An-
spielungen, deren Quelle und Sinn nicht immer ermittelt wer-
den konnten.,

118 Hartmann, al-Suhrawardi, S. 781. Suhrawardi soll zahlreiche solcher
wasaya verfasst haben. Damit stand er in bester literarischer Tradition
der grofRen Sufi-Meister. Zahlreiche Autoren, darunter z.B. Qusairi in
seiner berithmten Risala, hangten ihren Ausfithrungen ein solches Tes-
tament an.
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[1l. Die Handschriften

Als im Jahre 1999 mit der Edition dieses Textes begonnen wurde,
lag zundchst nur eine Handschrift vor. Es handelte sich dabei
um eine Kopie von Ms. Wien 2258 (Mixt.947,4) fol.131v.-143r.,""”
welche mir freundlicherweise von Prof. Hans Daiber zur Verfii-
gung gestellt wurde. Sie tragt keinen Titel und ist in Arabisch
mit ,,Sendschreiben iiber Erkenntnis und Gottes-Einheit, Worte von
Sihab ad-Din as-Suhrawardr“'™ {iberschrieben. Laut Loebenstein
sollte es sich dabei um ein Unikat handeln, das bei Brockelmann
nicht erwihnt werde."”

Es stellte sich jedoch im Laufe der Untersuchung heraus, dass
es sich in Wahrheit um die Schrift ar-Rahig al-Mahtim handelt,
die in Brockelmanns Geschichte der arabischen Literatur und auch
von Ritter'” erwahnt wird. Brockelmann zihlt insgesamt sechs
weitere Handschriften auf, von denen sich eine in der Tiirkei,
zwei in Indien und drei in Berlin befinden sollen. Die Wiener
Handschrift wird dort nicht erwahnt, und es ist durchaus mog-
lich, dass weitere Manuskripte unter anderen Namen und als
Bestandteil von nicht vollstandig katalogisierten Sammelhand-
schriften existieren. Von den laut Ahlwardt in Berlin vorhande-
nen Handschriften (3302, 3303) befindet sich laut Auskunft der
Orientabteilungm eine (3302, Spr. 769) mittlerweile in Krakau."

119 Im Folgenden abgekiirzt mit W.

120 Risdla fi I-ma'rifa wa t-tauhid, hiya kalamu Saih al-Islam Sihab ad-Din as-
Suhrawardi.

121 Katalog der arabischen Handschriften, Nr. 2258 (Mixt. 947,4) (S. 122).

122 Brockelmann, GAL I, S. 441, Suppl. S. 789; H. Ritter, Philologika IX.: Die vier
Suhrawardis des Islam, S. 45.

123 Brief an Prof. Hans Daiber vom 5. Januar 1999.

124 Uniwersytet Jagiellonski, Biblioteka Jagiellonska. 2004 war es Prof. A.
Hartmann méglich, diese Sammelhandschrift zu konsultieren. Thren
ersten Beobachtungen zufolge handelt es sich um ein recht spdtes und
fiir die Rekonstruktion von Texten weniger bedeutendes Manuskript
(miindliche Auskunft im Februar 2005).
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Foto-Kopien von den beiden bei Ahlwardt unter 3303 ver-
zeichneten Manuskripten konnten fiir die vorliegende Arbeit
eingesehen werden. Es handelt sich dabei um die Handschriften:
Staatsbibliothek zu Berlin - PreuRischer Kulturbesitz, Orientab-
teilung, Spr. 851, f.1v.-7v."” sowie Mq. 123, 3, f.42v.-49v."”

Alle drei Handschriften sind jeweils Teil einer Sammlung von
kurzen Werken verschiedener mystischer Autoren. An vielen
Stellen weichen alle drei Manuskripte voneinander ab, sodass
man davon ausgehen kann, dass sie von unterschiedlichen Vor-
lagen abgeschrieben worden sind. Einige Fragen haben sich an-
hand der drei benutzten Handschriften nicht klaren lassen, so-
dass eine endgiiltige Edition des vorliegenden Textes noch aus-
steht.

Die Handschrift M

Sie trigt lediglich den Titel ar-Rahig und wurde im Jahre 773/
1372 fertig gestellt. Damit ist sie die dlteste der drei hier vorlie-
genden Handschriften. Bis auf wenige Ausnahmen enthilt sie
auch den zuverlissigsten Text. Ungenauigkeiten und Fehler ent-
hilt sie vor allem bei Gedichtversen. Diese wurden ferner im Ge-
gensatz zu W und S nicht besonders kenntlich gemacht oder
vom {ibrigen Text abgehoben. Die Schrift ist recht klein und un-
deutlich. Diakritische Punkte fehlen sehr oft, was das Lesen
deutlich erschwert. Dafiir sind zahlreiche Worte vokalisiert, was
besonders bei den Gedichten hilfreich ist. Diese Handschrift
diente als Grundlage der Edition.

125 Im Folgenden jeweils abgekiirzt mit S.
126 Im Folgenden jeweils abgekiirzt mit M.
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Die Handschrift S

Sie tragt den Titel ar-Rahig al-Mahtam und wurde laut Kolophon
im Jahre 1000/1591 abgeschrieben. Die Schrift ist sehr klein,
aber deutlich zu lesen. Vokalisierung enthilt sie nur in wenigen
Fallen, die Punktierung ist meist deutlich zu erkennen.

Zu den Besonderheiten dieser Abschrift gehért die haufige
Einfligung von frommen Floskeln. So folgt im Gegensatz zu M
und W auf ,,Allah* fast immer ta'ala, auf die Erwahnung von Hei-
ligen radiya llahu ‘anhi usw. Des Weiteren weist er vor jedem Ge-
dichtvers durch das Wort $i'r auf dessen Beginn hin. Der Schrei-
ber zeigt die Neigung, schwierige oder unverstandliche Stellen
durch einfachere Lesarten zu korrigieren.

Auf der ersten Seite befindet sich folgende Randbemerkung:
»Ar-Rahiq al-Mahtam ta’lif al-Tmam al-Muhaqqiq Sihab ad-Din ‘Umar
ibn Muhammad al-Bakri as-Suhrawardi gaddasa llahu rihahii wa
nafa‘a (?) bihi amin.“ Am Ende steht - typisch fiir diesen Kopisten
- eine in den anderen Manuskripten nicht enthaltene Ergin-
zung:

Preis sei Gott, dem Herrn der Welten! Gott segne Sein
bestes Geschopf, Muhammad, der Sein Diener und Ge-
sandter ist, sowie Seine anderen Gesandten, Prophe-
ten und Engel, mit Seinen vorziiglichsten Segnungen
und Gnadengaben, so wie es Seinem Wissen ent-
spricht.

Die Handschrift W

Diese Handschrift tragt keinen Titel und ist iiberschrieben mit:
,Sendschreiben tiber Erkenntnis und Gottes-Einheit, Worte von Sihab
ad-Din as-Suhrawardr."”’ Ein Hinweis auf den Kopisten oder das
Datum der Abschrift ist ebenfalls nicht zu finden. In Loeben-
steins Katalog wird das Entstehungsdatum auf das 18. Jahrhun-

127 Risala fi I-ma'rifa wa t-tauhid, hiya kalamu Saih al-Islam Sihab ad-Din as-
Suhrawardi.
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dert geschitzt. Da der Kodex ein Werk von al-'AmirT enthilt, der
im Jahre 935/1529 verstorben ist, ist diese Abschrift jedenfalls
zumindest deutlich jiinger als M, wahrscheinlich auch als S.

Die Schrift ist sehr unsorgfaltig und weist zahlreiche Ver-
schreibungen und Auslassungen sowie nachtrigliche Korrektu-
ren auf. Die Punktierung ist unvollstandig und oftmals fehler-
haft. Die Schrift ist groRer als bei M und S, aber leider sehr un-
deutlich. Von Vorteil ist hingegen die besondere Hervorhebung
der Gedichtverse aus dem Gesamttext.

Bis auf wenige Ausnahmen, vor allem bei den Gedichtversen,
stellt diese Handschrift wohl den fehlerhaftesten und unzuver-
lassigsten Text dar.

Bemerkungen zur Edition

Die einzelnen Abschnitte (fustil) sind in keinem der Manuskripte
nummeriert. Zur besseren Ubersicht wurden die Nummern da-
her in eckigen Klammern erginzt. Die Versmalle der Gedichte
werden ebenfalls in keiner der Handschriften angegeben. Sie
werden in der Edition eingefiigt, nicht aber in der Uberset-
zung.'”

Bei der Edition werden im textkritischen Apparat alle wichti-
gen Varianten angegeben. Die folgenden Abweichungen werden
jedoch nicht beriicksichtigt:

1. Offensichtliche Schreibfehler sowie Varianten, die keinen
Sinn ergeben oder diesen nicht verandern.

2. Abweichende Punktierung, sofern diese keinen anderen Sinn
ergibt.

3. Einfiigungen von Floskeln wie ,,erhaben ist Er oder ,,Friede sei
auf Ihm* werden, wenn sie nur in einer Handschrift stehen, weg-
gelassen, sofern dies den Sinn nicht verandert.

128 Sie wurden anhand von W. Wright, A Grammar of the Arabic Language,
Vol. I, ermittelt. Ich danke dabei auch meinem im Jahre 2000 verstor-
benen Lehrer Dr. Hussam Saghir fiir seine hilfreichen Anmerkungen.
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Bemerkungen zur Ubersetzung

Die besondere, oft metaphernreiche und blumige Sprache von
mystischen Texten stellt jeden Ubersetzer vor groRe Herausfor-
derungen. Dies gilt nicht nur fiir poetische Werke, sondern
ebenso fiir , niichterne® Lehrtexte. Typische Genitivverbindun-
den wie ,Trdnke der Anschauung® und ,Rastplatz des Gottver-
trauens® klingen, wortlich ins Deutsche iibertragen, zwar zu-
ndchst etwas merkwiirdig, sind in der Sprache der Sufis aber all-
gemein gebrauchlich und kénnen schwerlich anders iibersetzt
werden, ohne den Charakter des Textes véllig zu verdndern.

Eine noch gréfere Schwierigkeit stellen jene Termini dar, die
zwar in den Ursprungssprachen eine so reiche Tradition besit-
zen, dass sie selbst ein nicht unbedingt in die tieferen Weishei-
ten der Sufik Eingeweihter zumindest als spezifische Begrifflich-
keiten erkennt, z.B. qabd, bast, fana’. In der Zielsprache ist dies
jedoch nicht der Fall: Ergreifung, Loslassen, Vergehen, darunter
kann sich der Leser kaum etwas vorstellen, zumindest nichts,
was zwangsldufig in den Kontext der Mystik gehért.

Hier nun erdffnen sich dem Ubersetzer grundsitzlich ver-
schiedene Wege. Die wortliche Ubertragung, die den Charakter
des Textes moglichst erhilt, wird in der Regel auf Kosten der sti-
listischen Qualitdt und der Verstindlichkeit erkauft und er-
scheint ohne ausfiihrlichen erklarenden Kommentar kaum sinn-
voll. Eine andere Méglichkeit ist die Entlehnung entsprechender
Begrifflichkeiten aus der abendldndischen Mystik, der nahezu
alle Konzepte der Sufik ja keineswegs fremd sind. Allerdings
stellt dies hohe Anforderungen an den Ubersetzer, der sowohl
in der abend- als auch der morgendliandischen mystischen Lite-
ratur sehr bewandert sein muss, um bei der Auswahl von Begrif-
fen nicht daneben zu greifen. Eine dritte, aus akademischer
Sicht duRerst problematische Methode ist die Paraphrasierung,
d.h. eine interpretierende Ubersetzung, die idealerweise die
Klippen der wortlichen Ubertragung umschifft und den Gedan-
ken und die Intention des Textes in fiir den Kenner der Zielspra-
che verstindliche Form kleidet. In diesem Fall lastet jedoch eine
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allzu groRe Verantwortung auf den Schultern des Ubersetzers
und seiner Interpretatiosnfahigkeit, unabhingig davon, dass
sich mit einiger Berechtigung dartiber streiten lieRe, ob es sich
iiberhaupt noch um eine Ubersetzung und nicht ein eigenes
Werk handelt."”

Dass die Begrifflichkeiten oft auf Nuancen verschiedener fast
synonymer Worte basieren, ist schlieflich ein weiteres, oft un-
iiberwindbares Hindernis fiir den Ubersetzer, so etwa verschie-
dene Begriffe fiir Zeit (zaman, waqt, dahr u.a.), Gedanken (hawatir,
afkar, waridat u.a.) und Schauen (ru’ya, mulahaza, nazar u.a.).

In der vorliegenden Arbeit habe ich mich weitgehend fiir die
erste Moglichkeit, d.h. die méglichst wortgetreue Ubertragung
entschieden, wenngleich dies in der Praxis nicht immer unpro-
blematisch war. Der Text ist sehr dicht und komprimiert, bis-
weilen nahezu gedringt. Bei einigen Stellen kam ich zu keiner
oder nur zu einer sehr spekulativen Deutung, fiir die ich keines-
falls Autoritdt beanspruchen will. Allein schon die aufgrund der
hier benutzten Handschriften offen gebliebenen Fragen bei der
Rekonstruktion des Originaltextes lassen an manchen Stellen
keine eindeutige Interpretation zu.

So habe ich mich bemiiht, den Text nach bestem Wissen und
Gewissen mdglichst wortgetreu zu iibertragen und, sofern mog-
lich, Unklarheiten oder Mehrdeutigkeiten ebenso ins Deutsche
zu iibernehmen. Einige Freiheit habe ich mir beim Stil genom-
men, denn eine allzu sklavische Befolgung des Arabischen bis in
dessen syntaktische Besonderheiten hinein, etwa der Nominal-
stil, ist kaum sinnvoll und erschwert das Lesen des ohnehin
schwierigen Textes nur noch mehr.

Die Kommentierung stellte eine weitere Herausforderung
dar. Um den Text zu verstehen ist eine Kenntnis der Grundlagen
sufischen Denkens Voraussetzung. Eine solche hier zu geben
war im Rahmen des begrenzten Umfangs weder moglich, noch
erschien es sinnvoll, da es mit den Werken von Annemarie

129 So etwa die ,,Nachdichtungen* zahlreicher persischer Mystiker in euro-
pdischen Sprachen, etwa Fitzgeralds Robaiyat.
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Schimmel, Richard Gramlich und zahlreichen bereits vorhande-
nen Ubersetzungen ins Deutsche - abgesehen von der noch rei-
cheren englischen Literatur - bereits viele Moglichkeiten gibt,
sich ausgezeichneter Einfiihrungen zu bedienen. Der Kommen-
tar beschrankt sich daher neben dem Nachweis von Quellen und
Zitaten vornehmlich auf Suhrawardis Hauptwerk ‘Awarif al-
Ma'arif sowie Verweise auf Parallelen und entsprechende Aus-
fithrungen in anderen zentralen Werken der Sufik.
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IV. Ubersetzung

Der Versiegelte Wein fiir die Begreifenden und Verstehenden
Im Namen Gottes, des Allerbarmers, des Barmherzigen.

Preis sei Gott, der den Dingen in Seiner Existenz vorausgeht und
der sie in Edelmut und Gnade umfasst; ein Lobpreis, den Er
selbst fiir sich gutheift und den die Erhabenheit Seiner Heilig-
keit fordert.” Und Gott spende Muhammad unendlichen, nie-
mals versiegenden Segen, ihm, dem Besten aller Erschaffenen,
ihm, der alle Geschopfe an Vorziiglichkeit iibertrifft und Gottes
Néhe erreicht hat; und auch seinen Verwandten und Gefahrten,
die Sterne der Religion, sowie seinen reinen Gattinnen, die der
Glaubigen Miitter sind.

Alsdann: Einer, dessen Freundschaft’ mir vergonnt ist und zu
dem ich tiefe Zuneigung empfinde, bat mich, ich moge etwas
von den Mysterien jenes verborgenes Wissens und verwahrten
Geheimnisses darlegen, welches die Folge des Dienens und die
Frucht der Weisheit (hikma)4 ist. Allein die Perlentaucher in den
Meeren der Bemiihung (al-mugahada)’ vermdgen es zu erfassen,
und nur denen ist es vergonnt, die durch den Lichtglanz des
Schauens (al-musahada)” auserwihlt sind. Denn es sind Geheim-
nisse, fest begriindet in den Herzen, die nur offenbar werden
durch Kontemplation (riyada), und Lichter, funkelnd in den Au-
gen, die allein solchen Herzen enthiillt werden, die [Gottes] Zu-
friedenheit gefunden haben. Darum bestreitet sie das Volk der
vor Gott Hochmiitigen und wendet sich ab von ihnen.

Es berichtete uns al-Hafiz Abii Ga‘far von Aba Salih Ahmad
ibn ‘Abd al-Malik, von Muhammad ibn al-Husain von Hamid ibn
‘Abdillah al-Harawi, von Nasr ibn Muhammad ibn al-Harit, von
‘Abd as-Salam ibn Salih; es erzdhlte uns Sufyan ibn ‘Uyaina von
Abi Guraig, von ‘Ata, von Abl Huraira, mége Gott mit ihm zu-
frieden sein:
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Der Gesandte Gottes - Gott segne ihn und spende ihm
Heil - sprach: ,,Im Wissen ist etwas wie eine verborge-
ne Gestalt, das niemand kennt auRer denen, die Gott
erkennen. Und wenn sie davon kiinden, dann leugnet
es nur das Volk der vor Gott Hochmiitigen.*

So will ich denn dem Gesuch des Bittenden entsprechen. Und
von Gott erflehe ich das Rechte und Angemessene. Er schenkt
mir Geniige in allen Belangen. Er ist der beste Beistand und Hel-
fer.

1. Wisse, dass es allein die géttliche Vorsehung (al-‘indya) ist, die
Heiligkeit (al-walaya)” verleiht. Ohne sie wiren weder Adam
[Gott] nahe gebracht noch Satan verflucht worden, denn ihnen
beiden wurde in gleichem MaR gegeben. [Gottes] Liebe (al-
mahabba) ist es, die Ndhe zu Thm bewirkt. Ohne sie wire Moses
nicht auserwéhlt worden, nachdem er ausgezogen war, um Feu-
er zu suchen.”

Meine Stinden verkiinden Deine Heiligkeit
und meine Vernunft ist vor Dir bloBe Torheit,
Keinen Adam gdbe es ohne Dich

und auch keinen Iblis."

Demnach besteht keine Beziehung zwischen Thm und den Men-
schen, es sei denn durch [Seine] GroRmut und keine Verbin-
dung, es sei denn Er bestimmt dies. Hat Er seit Urewigkeit
(azal)” Gefallen an einem Volk gefunden, so ldsst er es Thm ge-
fallige Taten begehen. , Hierauf erwdhlte ihn sein Herr und kehrte
sich ihm zu und leitete ihn.“" Ziirnt Er aber einem Volk, so ldsst Er
es Taten begehen, die Seinen Zorn bewirken. ,Gott missfiel ihr
Ausziehen, und so hinderte Er sie daran.“™

Wie soll man das Wohlwollen eines erlangen, dessen
Zorn entbrannte

ohne Grund, und ohne dass wir die Ursache dafiir
kennen?"

Es berichtete uns al-Haddad von Abu Nu‘aim, von al-Hasan ibn
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Muhammad ibn Kaisan, von Isma‘il ibn Ishaq al-Qadi, von Isra’il,
von Abii Ishaq von al-Bara’, mége Gott mit ihm zufrieden sein:

Ich sah den Gesandten Gottes - Gott segne ihn und
spende ihm Heil - am Tag von al-Handaq, ~ und wah-
rend er mit uns grub, sprach er:

Bei Gott! Ohne Gott waren wir nicht rechtgeleitet,
hatten weder AlImosen gegeben noch gebetet.
So schenke uns innere Ruhe (sakinatan),
und mache unsere Schritte fest, so wir [Feinden]
begegnen,
und die Gotzendiener sich wider uns vergehen.

S . . . 117
Wenn sie nach Unheil trachten, weigern wir uns.

Schon in fritheren Zeiten ward Bileam des Kleides der Reinheit
beraubt, Abraham aber die Rechtleitung gewahrt.” Dies ist die
Grundlage, alles andere ist untergeordnet.

Was konnte ich tun? Das Schicksal tut wie ihm
befohlen,

die Menschen sind eben entweder Slinder oder
Rechtschaffene.”

Doch sollten wir solche Art der Rede unterlassen, denn wenn
wir sie ausbreiteten, wiirde der Faden der Ordnung durch-
trennt.”

2. Es gibt keinen Schleier als dein Dasein und kein Verborgen-
bleiben (gaiba)” als durch dein Schauen (suhiad). Entsage dem
Schauen, damit du gegenwirtig seiest und entwerde deinem
Sein,” auf dass Du angelangst.” Wenn die Spiegel der Herzen™
nicht verrostet wiren, erschiene darin gar Wunderbares, und
wiren sie nicht erblindet, es zeigte sich in ihnen das Ende aller
Dinge (al-‘awaqib).” Aber ach, die Siinden gewannen die Uber-
hand iiber sie, so dass ihnen die Erkenntnis der Geheimnisse
verwehrt blieb. Die Finsternis des Zweifels umbhiillte sie, so dass
sie niederfielen und Schichten von Schleiern der Begierde leg-
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ten sich tiber sie und erstickten sie.” Hinfort niitzt ihnen keine
Warnung mehr, und keine Ermahnung fruchtet. , Denken sie denn
nicht nach tiber den Koran, oder sind an den Herzen Schlosser?*” ,,Sie
haben Herzen, mit denen sie nicht verstehen.“”

3. Das Ankommen (wusul) kann nur erreicht werden durch das
Bewahren der Grundsitze (usul).” Sie bestehen in der Reinigung
der Seele von tadelnswerten Merkmalen und verderblichen,
verabscheuenswerten Veranlagungen sowie in der Verwand-
lung animalischer, raubtierartiger, teuflischer Eigenschaften in
engelhafte, die Sein Wohlgefallen finden.”

Der Fortschritt beim Durchlaufen der Standplitze (magamat)

erfolgt aufgrund von Gottes Freigebigkeit, mit der Er die Glaubi-
gen unter den Kindern Adams beschenkt, und durch Gnadenga-
ben, die Er keinem anderen verliehen hat.” Zwei Gruppen gibt
es von ihnen [den Glaubigen]:”
[1] Die einen werden geliebt und begehrt. Sie ldsst Er schauen,
was Thm gefillt, und Er schmiickt sie, womit es Thm beliebt. Sie
genielen Wohltaten auf dem Lager der Vertrautheit (bisat al-
uns)” und ruhen in (Seiner) Ndhe im Bereich des Heiligen
(hazirat al-quds). Als Abal Yazid” nach Ma'rif al-Karhi” gefragt
wurde, sprach er: ,,Thm ward in der Obhut des Allerbarmers But-
ter gereicht und die kostlichste Dattelsorte.”™

Das Volk Gottes geht ganz in Gott auf, so dass lhre
geschopflichen Eigenschaften nur mehr Schein sind.

[2] Die anderen lieben und begehren. Einmal offenbart Er ihnen
Seine Schonheit (gamal), so dass ihr Verlangen entbrennt; dann
aber erstrahlt Seine Macht und Erhabenheit (§alal) iiber ihnen,
so dass sie zuriickweichen (yangati‘ina).” So sind sie zwischen
Furcht und Hoffnung”™ hin- und hergerissen und schwanken
zwischen Kiihnheit und Zuriickhaltung. ,,Sie rufen ihren Herrn in
Furcht und Verlangen an.“” Er gewihrt ihnen Bestirkung in Fiille
und schenkt ihnen Seine Gunst,
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Du erzogst mich, den Blick abzuwenden, oh mein
Vertrauter,

so dass ich mich selbst betrachte! Und wie gut hast
du mich erzogen!

4. Die Unterwerfung (al-islam)” bedeutet sich duRerlich fest an
das Gebot (al-amr) zu binden und sein Inneres der Befehlsgewalt
(al-hukm) zu unterwerfen (taslim).” ,,Als die beiden sich ergeben
hatten und er ihn auf die Stirn niedergeworfen hatte....” Sie ist die
Frucht des Schlachtens des Selbst mit dem Schwert der Bemii-
hung. Und ihre Folge ist die Freude beim Vergehen (at-talaf) in
Gottes (al-haqq) Erscheinung.

Bist du denn mehr als bloB ein blutender Finger?
Was Dir widerfahrt, geschieht auf Gottes Pfad!"

Der Ursprung liegt in Seinem Wort, erhaben ist Er: ,,Als sein Herr
zu thm sprach: ,Unterwirf Dich!’ und er sprach: ,Ich unterwerfe mich
dem Herrn der Welten.““" Und: ,,Uns ward befohlen, uns dem Herrn
der Welten zu unterwerfen.“” Und ferner die Worte [des Prophe-
ten], Friede sei auf ihm, die er Heraklius schrieb:

Im Namen Gottes, des Barmherzigen, des Allerbar-
mers. Von Muhammad, Diener Gottes und Sein
Gesandter, an Heraklius, den Herrscher Roms: Friede
sei auf dem, der der Fihrung folgt. Ich rufe dich zur
Annahme des Islam. Unterwirf dich und es wird dir
gut ergehen. Dann wird dir Gott Deinen Lohn verdop-
peln.*

5. Der Glaube (al-iman) ist das zuversichtliche Vertrauen
(tum’anina)”’ des Herzens in das, was ihm verborgen ist, die Auf-
gabe jeden Zweifels. Er ist die Frucht des Vertrauens (tiga)" auf
die innere Erfahrung (mahbar). Seine Folge ist, sich am Namen
so zu ergdtzen als sihe man darin den Namenstrager selbst.
,Die, die glauben und deren Herzen durch das Gedenken an Gott Zu-
versicht erlangt hat. Erlangen die Herzen nicht Zuversicht durch das

Gedenken an Gott?“"
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Wenn die Mutter der Hunger ihres Kindes qualt, nahrt
sie es

mit dem Namen der Speise, und das Kind klammert
sich daran.’

6. Das rechte Tun (al-ihsan)’” heilt zu beachten, dass Gott stets
tiber allen Geschopfen wacht. Es ist die Frucht des Wissens™ um
die Unabhidngigkeit und Selbstgeniigsamkeit Gottes (gaiyamiyat
al-haqq) und die Bediirftigkeit aller Dinge Thm gegentiber. Und
seine Folge ist, Scham (haya’)” zu empfinden und sich fest an die

Treue (al-wafa’) zu halten.

Es ist, als bewachte einer deiner Wachter all meine
Gedanken

Und ein anderer meine Blicke und meine Zunge.

Nie erblickten meine Augen etwas, was dir missfiele,
ohne dass ich dachte: ,Die beiden sahen mich!"
Meinem Mund entschliipfte kein Scherz oder Spott,
der dich betriiben kdnnte, ohne dass ich sprach: ,Sie
horten mich!"

Wann immer in meinem Innersten ein Gedanke
aufkam

an anderes als dich, da zerrten sie fest an meinen
Zugeln

Die Gesellschaft manch aufrichtiger Brider erblickte
ich,

doch hielt Blick und Zunge ich von ihnen fern.

Nicht die Zeit trostet mich lber sie hinweg, sondern
dass ich dich erkannt habe als offenbar an jedem Ort.
So schame ich mich vor dir, wahrend die Weite
zwischen uns liegt,

genau so wie ich mich schamte, als du mich (noch)
sahst.”

7. Die Seele hat Rastpldatze (manazil) und das Herz Tridnken
(manahil). Wann immer die Seele durch Kontemplation (mugaha-
da) einen Rastplatz erreicht, betritt das Herz durch Anschauung
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(musahada)” eine Tranke.” Und wenn die Seele sich an einem
Fleck (bug‘a)” niederldsst, wird dem Herzen ein Ehrenkleid an-
gelegt. Und wenn die Seele durch einen Schmuck (tahdib) ver-
ziert wird, wird das Herz durch Anndherung geehrt.” Der Be-
weis hierfiir ist das Wort, das er [Muhammad] von seinem Herrn
iibermittelte:

Wer sich Mir um eine Handbreit nihert, dem nihere
Ich Mich um eine Elle. Und wer sich Mir um eine Elle
nahert, dem nahere Ich Mich um ein Klafter. Und wer
auf Mich zugeht, dem komme Ich rennend entgegen.”

8. Der erste Rastplatz, den die Seele durch Bemiihung erreicht,
ist der Wunsch (al-irada).” Er bedeutet den Aufbruch der Seele
im Bestreben, sich aus der Beklemmung der Abwendung [von
Gott] und der Finsternis des Vertrauens auf andere [als Thn] zu
befreien.” Er [der Wunsch] ist die Frucht des Wissens darum,
dass das Festhalten an Trennung [von Thm] Verlust bedeutet.*
Seine Folge sind die Aufgabe aller Fahigkeiten und die Entledi-
gung aller Krifte™ sowie das Unterlassen des Klagens in williger
Ergebung(?)” und die Unterwerfung unter den Lauf des Schick-
sals. Sein Wesen (hagiqa) liegt darin, sich von der Schépfung zu
entfernen und sich Gott zuzuwenden, den Verhaltensregeln fiir
die Reise (as-sair) folgend, bereit, Unrecht (ad-dair) zu ertragen.
Und seine Voraussetzung ist, mit Atem zu geizen” und sich von
den Menschen zuriickzuziehen.™

Als der Recke (fata) das Aufblitzen der Kostbarkeiten
erspahte, :
schien ihm der Duft des Bettes der geringste Verlust.”

9. Und wenn die Seele diesen Rastplatz erreicht hat, betritt das
Herz die Trinke des Blickes (al-lahz).” Er bedeutet, dass das Herz
die urewige Giite (lutf)” des Geliebten schaut, den Blick auf Thn
heftet und sich daran labt. , Als sie ihn erblickten, priesen sie ihn
und schnitten sich in die Hinde und sprachen: Gott behiite!“"
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Regen dem Ort deiner Erinnerung!”" Existierte er nicht,
in meinem Herzen ware keine Erinnerung an die zarte
Liebei™

Mit ihm beginnt die Reise des Herzens zum Herrn, und er ist die
Frucht der Anziehung durch Gott durch einen Wink Seiner
Schonheit.” Seine Folge ist, dass die Liebe sich des Herzens be-
machtigt, sofern sie es leer vorfindet, und dass sie es in ein wei-
tes Gewand aus Rastlosigkeit (galag)™ hiillt.

Die Liebe zu ihr erreichte mich bevor ich die Liebe
kannte,
So traf sie auf ein leeres Herz und nistete sich ein.”

10. Sodann erreicht die Seele den Rastplatz der Umkehr (tau-
ba).”” Umkehr bedeutet, die Seele vom Gewohnten zu l6sen und
sie zu zligeln, wenn sie den Begierden folgt. Sie ist die Frucht
der Erweckung des Herzens aus der gewohnten Achtlosigkeit
und die Reue der Seele tiber die entgangene Vereinigung (wusla)
[mit Thm]. Thre Folge ist, sich daran zu machen, die zukiinftigen
Stunden zu nutzen und iiber die verlorene Zeit zu trauern.”

Erinnere ich mich an die Tage der Geborgenheit,
so kriimme ich mich aus Furcht, mein Herz konnte
zerreiBen.”

11. Wenn die Seele diesen Rastplatz erreicht hat, betritt das
Herz die Tranke des Schmeckens (daug).” Es bedeutet, dass es
die Erquickung” der Liebe und die erfrischende Kiihle der Nahe
[zu Thm] erfahrt. So erscheinen ihm Heimsuchungen (mihan) an-
genehm, denn es verharrt in der Erwartung von Wohltaten (mi-
nan). ,,Unserem Herrn wenden wir uns zu!“"' Es ist die Frucht des In-
nehaltens am Tor, darauf harrend, dass der Schleier geliiftet
werde, wartend auf die Brise der Erlosung (an-nagah) und den
Blitz des Heils (al-falah).”

Ich sog die Brisen ein in meiner Sehnsucht,
Und siehe, in ihnen ist ein Hauch von deinem Duft.”
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Seine Folge ist das Verlangen danach, Gutes zu erwerben, seinen
Leidenschaften den Riicken zu kehren, alles aulRer Thm von sich
zu weisen und das zu umkreisen, was Er liebt und was Thn zu-
frieden stellt.

Das Herz lehnte alle ab, auBer Umm Amr, und so war
sie stets

seine Gefahrtin, gleich ob es zu ihr zog oder Abstand
von ihr nahm.

Ein Feind ihrem Feind, Freund ihrem Freund,

Wem Laila ihre Nahe gewahrte, den liebte es und
gewahrte ihm (auch) Nahe.

12. Sodann erreicht die Seele den Rastplatz der Enthaltsamkeit
(wara’).”" Sie bedeutet, die Seele vom Schmutz zu reinigen, in-
dem sie Moral und Anstand folgt und nach Gott trachtet. Sie ist
die Frucht dessen, dass man Abtrennung (ingita’) und das Herab-
lassen des Schleiers fiirchtet. Thre Folge ist, innezuhalten und
sich bedachtig in die Téler des Wiinschens” zu versenken, sich
von den Hinweisen des Herzens leiten zu lassen und die Glied-
maRen zu zwingen, die Gebote™ zu befolgen (al-imtital) und vom
Verbotenen abzustehen. Thr AuRerstes [zu erreichen] heift, bei
der Bemiihung” niemals nachzulassen und sich vor Faulheit im
Dienen zu hiiten.

Als seien sie allzeit wachsam und auf dem Sprung,
vielleicht wollen sie auf und davonziehen.”

13. Und wenn die Seele diesen Rastplatz erreicht hat, betritt das
Herz die Trinke der Sehnsucht (Sauq).” Sie ist die Erregung” des
Herzens auf der Reise zum Geliebten und die Freude des Inners-
ten (as-sirr) an Seiner Nahe. Sie ist die Frucht dessen, dass man
den Windhauch der Vereinigung (rih al-wisal) einatmet. Und
ihre Folge ist, dass man sich eilt auf der Suche nach [Seinem]
Wohlgefallen. ,,Und ich eile zu Dir, mein Herr, damit Du zufrieden sei-
est!“” Die Sehnsucht fiihrt notwendig zu Wetteifer. So eilt der
Sehnsiichtige, nichts kann ihn ldhmen und keine Warnung ver-
mag ihn vom Pfad abzubringen.
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Du hast mir von ihnen erzahlt, oh Sa'd, und hast
gemehrt
meine Besessenheit — erzahle mir mehr, oh Sa‘d!™

Die Sehnsiichtigen stehen auf verschiedenen Stufen:

Einer strebt voran im Schritt des Selbsttadels, auf dem Reit-
tier der Bitte um Vergebung, im Tal der Reue. Sein Ziel ist es,
Annahme zu finden (qabil).

Ein anderer bewegt sich im Schritt der Anstrengung, auf dem
Reittier der Bediirftigkeit, im Tal des Verlangens (ragba).” Sein
Ziel ist das Empfangen [von Gnadengaben] (an-nawal).

Ein Dritter eilt im Schritt der Lauterung (tahdib),” auf dem
Reittier der Demut (husii’), im Tal der Sorge (i$fag).” Sein Ziel ist
die sichere Obhut.

Ein Vierter strebt voran im Schritt der Ergebenheit (ihlas)
auf dem Reittier der Errettung, im Tal der reuigen Hinwendung
[zu Gott] (al-inaba).” Sein Ziel ist es, Giite zu empfangen (ikram).

Und ein Fiinfter strebt voran im Schritt der Liebe (mahabba)
auf dem Reittier der Sehnsucht (Saug), im Tal des heftigen Ver-
langens (haiman). Sein Ziel ist der Geliebte (mahbub).

)6
’

Ich sehne mich nach ihm, doch wenn er erscheint,
senke ich mein Haupt vor seiner Erhabenheit.
Nicht aus Angst, vielmehr aus Riicksicht,

und Ehrfurcht vor seiner Schonheit.”

14, Sodann erreicht die Seele den Rastplatz der Askese (zuhd).”
Sie bedeutet, die Welt gering zu achten und sich nicht um sie zu
kiimmern, denn nur geringen Nutzen hilt sie bereit, doch man-
nigfaches Leid. Askese ist die Frucht dessen, dass man sich fiir
das jenseitige Leben entscheidet und die Seele vom Diesseits ab-
kehrt. Thre Folge ist, sich nur wenig um Weltliches zu kiimmern
und es hinter sich zu lassen, ohne zuriickzublicken oder auch
nur einen Gedanken daran zu verschwenden, ob es erlaubt sei,
es sich anzueignen. Thr AuRerstes ist (erreicht), wenn ihm (dem
Sucher) Gold und Stein gleich sind. Denn die Liebe zur Welt be-
deutet seit jeher Heimsuchung und schwere Priifung. Das Wesen
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der Welt ist das, was daran hindert, den Wiinschen des Freundes
(rafig) zu entsprechen und auf dem Pfad das Seil an Thm festzu-
binden. ,Was leicht gelingt, stammt aus der Hand des Teu-
fels.“™"

Also bedeutet Askese, sich von der Welt und vom Gedanken
an sie frei zu machen, so dass weder der Blick in ihr umher-
schweift noch sie in Worten Erwihnung findet."

Hat sich meine Seele einmal von etwas abgewandt,
wird sie sich ihm niemals mehr zuwenden. ™

15. Wenn die Seele diesen Rastplatz erreicht hat, betritt das
Herz die Trinke des Diirstens (‘ats).””’ Das Diirsten ist das Ver-
langen des Herzens nach Erquickung durch Vereinigung und
ihre Befreiung vom Gebrechen der Trennung (infisal). Es ist die
Frucht der aufrichtigen Entschlossenheit (‘azm)™ und der Uber-
wiltigung durch Ekstase (wagd)."”

Mir wurde ein Becher gereicht von Seiner Liebe,
die Wirkung des Trankes erreichte mein tiefstes
Inneres.

Seine Folge ist, sich vom Sein (wugid) abzuwenden und ganz
dem Ersehnten (oder: dem wahren Seienden?) (al-maugiid)™ zu
widmen, und in den vergéinglichen Tagen dieser Welt das Auf-
blitzen Seiner Offenbarung (at-tagalli) im Innersten (sirr) zu er-
spahen'” und die Brisen der Enthiillung (kasf)” zu atmen.

Eines Tages warf eine Wolke von Dir Schatten lber

uns,
sie sandte einen Blitz herab, doch zdgerte den Regen

hinaus.
Ihr Nebel verzog sich nicht, so dass der Begehrende

verzweifelte,
und ihr Regen kam nicht, um den Diirstenden zu

erlosen.'”

Das Diirsten hat verschiedene Stufen:
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das Diirsten des Wunsches: es entspringt dem Wissen, und
wer es verspiirt, ist entschlossen;

das Diirsten des Suchens: es entspringt der Erkenntnis
(ma'rifa), " und wer es verspiirt, ist ein Reisender;

das Diirsten der Sehnsucht: es entspringt der Liebe, und wer
es verspiirt, ist angelangt."”

Am schlimmsten ist die Sehnsucht an dem Tag,
da die Zelte einander nahe sind."”

11

16. Sodann erreicht die Seele den Rastplatz der Armut (fagr)
Armut bedeutet, dass man beim Schopfer Geniige sucht statt
beim Geschdpf, und dass nicht linger der Entscheidung des
Selbstes gefolgt wird (?). Sie ist die Frucht der Erkenntnis des
Wesens der Seele; denn die Armut ist eine ihrer Wesenseigen-
schaften, die niemals aufhort, ihr anzuhaften. Ebenso ist der
Reichtum™ eine Wesenseigenschaft des Herrn, die sich niemals
andert.

Und ihre Folge ist, dass er [der Sucher] sich an nichts Seien-
dem (wugiid) ergdtzt, denn allein Gott ist es, dessen er bedarf;
und dass kein Bediirfnis ihn in Unruhe zu versetzen mag, denn
Gott ist seine [wahre] Existenz (wugud). In Seinem Schutz sucht
er Zuflucht und nichts auRer Thm kiimmert ihn."”

Ich verhillte mich vor meinem Schicksal im Schatten

seiner Fligel,

so schaute mein Auge mein Schicksal, es aber sah
mich nicht.

Fragst du die Tage nach meinem Namen, wissen sie
ihn nicht,

und nach meinem Ort, so kennen sie ihn nicht.'”®

17. Und wenn die Seele diesen Rastplatz erreicht hat, betritt das
Herz die Tranke des Versinkens (garag)."” Es bedeutet, dass dem
Herz die Pfade des Blickes versperrt werden, denn die Lichter

der Enthiillung iiberwaltigen es. ,Ihre Liebe ist entbrannt.“""

Mein Herz flihrt zu keinem als euch,
denn versperrt wurden ihm die Wege."

9

62



Das Versinken ist die Frucht dessen, dass das Herz ganz vom Ge-
liebten erfiillt ist und sich das Innerste (as-sirr) mit Thm allein
beschiftigt. Sein Ergebnis ist das Vergessen der Zustande und
des Wissens (?) (al-ahwal min al-‘ulim) und das Entschwinden

nicht-géttlicher Merkmale (ar-rusiim).’

Wenn der Morgen erstrahlt, Ubertrifft sein Glanz
den Glanz und das Licht der Sterne.™'

Die Versunkenen stehen auf mehreren Stufen:

Unter ihnen sind Erwachte (ahl al-yaqza),” versunken in den
Meeren Seiner Erhabenheit (‘izz);

Umkehrende (ahl at-tauba), versunken in den Meeren Seiner
Vergebung;

Hoffende (ahl ar-raga’),” versunken in den Meeren Seiner
GroRmut;

Erkennende (ahl al-ma'rifa), versunken in den Meeren des
vertrauten Umgangs mit Thm (uns); und

Liebende, versunken in den Lichtermeeren des Schauens
(musahada) und verzehrt im Feuer der Enthiillung (mukasafa).”
Sie sind es, deren Schiffe zerstort wurden und die das Meer ver-
schlang, so dass keine Spur von ihnen zuriickblieb und niemand
mehr von ihnen horte. Alle anderen aber wurden von den Wel-
len an die Kiiste zuriickgeworfen. Sie wurden vom Fisch ver-
schluckt'” und ihr Bemiihen blieb fruchtlos.

Sie ging nach Osten, und ich ging nach Westen,
wann treffen einander Osten und Westen?'*

129

18. Sodann erreicht die Seele den Rastplatz der Geduld (sabr)
Sie bedeutet, den Atem zuriickzuhalten™ angesichts dessen was
Bestimmung ist (magari l-qada’), Klage zu unterlassen und Heim-
suchungen als angenehm zu empfinden. Sie ist die Frucht der
Freude iiber die Macht Seines Urteils (nufid hukmihi), die Voll-
kommenheit Seiner Erhabenheit und die Unabwendbarkeit
(mada’) Seines Gebotes. Denn die Schlige (saula)” des Geliebten
erscheinen, wem sie gewadhrt werden, gar lieblich, und Seine
Angriffe sind wie Zuneigung.
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Die Tyrannei der Liebe ist besser als ihre Gerechtigkeit,
und ihr Geiz vorzuglicher als ihre Freigebigkeit.

Und ihre Folge ist das Genielen von Heimsuchungen (mihan)
angesichts des Priifenden (al-mumtahin).” ,,Sei standhaft im Gebot
Deines Herrn. Du stehst unter Unserem Schutz [wortl. vor Unseren Au-
gen]!“"” Er (der Sucher) wiinscht keine Anderung seines Zustan-
des (hal), dies kame ihm nicht einmal in den Sinn.

Die Liebe lieB mich stehen bleiben bei dir,

und es gibt flir mich nicht Vor noch Zuriick

Du verachtest mich und so verachte ich mich selbst,
denn wen du gering schatzest, den ehre ich nicht."™

19. Wenn die Seele diesen Rastplatz erreicht hat, betritt das
Herz die Trianke des Rausches (sukr).”” Der Rausch ist das Wech-
seln von Attributen und das Verwandeln von Eigenschaften. Mit
ihm beginnt ,,der Morgen zu atmen”* und ... [?]."”" ,,Da seht ihr den,
wegen dessen ihr mich tadelt!“"” Sie ist die Frucht dessen, dass man
die Vereinigung (wasl) schmeckt (w.: schliirft) und sich von der
Trennung (fasl) lossagt (infisal).”” Thre Folge ist, dass die Zunge
spricht, das Herz sich weitet, das Auge sich 6ffnet und das eige-
ne Zunichtwerden (hain) angenehm erscheint.

Manch ein Kriippel begann durch unseren Trunk zu
laufen,

und manch Blindem schenkten wir dreimal ein, da sah
er wieder.™

Und ein Stummer, der dreiB8ig Jahre lang nie sprach,
wir reichten ihm eines Tages den Becher und er
erzahlte.

Sein [des Rausches] Zeichen ist, dass [der Sucher] Geheimnisse
bekannt macht und nicht zwischen dem unterscheidet, was ver-
kiindet werden darf und was geheim gehalten werden muss."
Seine Zunge verrdt das Geheimnis seines Herzens und kiindet,
was jenseits des Verborgenen liegt.
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Wo immer das Glas kreist, da kreisen wir,
die Toren wahnen, wir seien Besessene.'*

Sein Wesen ist zunichte geworden und seine Eigenschaften sind
entschwunden. Der Wein der Schénheit (§amal) hat ihn be-
rauscht, und die Angriffe der Erhabenheit (jalal) haben ihn tiber-
hauft. ,Durch Mich spricht er, durch Mich sieht er, durch Mich kommt
er herbei und durch Mich packt er zu.“"

Zugrunde gegangen an Gottes Zorn fielen sie
zusammen,

und kiindeten, nachdem sie vergangen waren, von
Einheit.

20. Sodann erreicht die Seele den Rastplatz des Gottvertrauens
(tawakkul).”™ Gottvertrauen bedeutet, auf Sein Wissen zu ver-
trauen und sich zufrieden in das Urteil zu fligen, das Er kraft
Seines Willens (ihtiyar) fallt. Es ist die Frucht der Schau von Got-
tes reicher Giite (lutf), durch die Er seit urewigen Zeiten verbor-
gen ist (?)."” Sein Ergebnis ist das Vergessen der Zeit (augat),*
die stindige Erwartung (murdagaba)'’ Seines Blickes, die Erfor-
schung des vollendeten Wissens (al-ilm at-tamm) und Seiner
tiberreichen Macht sowie zufrieden anzuerkennen, dass Er iiber
allen Dingen wacht (giyam). Sein Zeichen ist, alle Gedanken und
Einfalle™ von sich zu weisen angesichts der Bestimmung, im
Wissen, dass ,,bei Thm alle Dinge nach MaR“ sind."

So du wiinschest, dass wir beide zufrieden sind und
meine Zugel

du halten willst, solange wir gemeinsam leben, und
meinen Zaum,

so sieh doch die Welt mit meinen Augen und horche
mit meinen Ohren auf sie und sprich mit meiner
Zunge.

21. Wenn die Seele diesen Rastplatz erreicht hat, betritt das
Herz die Tridnke der Erniichterung (sahw).” Erniichterung be-

deutet, die erquickende Brise der Nihe (rauh al-qurb)” zu atmen
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und Ruhe zu finden in der angenehmen Kiihle der Vereinigung
(al-wasl). ,,Er legte seine Hand zwischen meine Schultern, bis ich die
Kiihle seiner Finger in meiner Brust spiirte. Da wurde ich das Wissen
der Friiheren und Spdteren gelehrt.“”" Sie ist die Frucht der zarten
Fiirsorge des Geliebten und der Geborgenheit in seinem schiit-
zenden Schatten (kanaf). Sein Ergebnis ist die Festigung (tamak-
kun)”’ und das Ende der Unbestdndigkeit - ,,Der Blick wich nicht
ab und iiberschritt nicht das Maf“"* -, sich an Seiner Vollkommen-
heit (kamal) zu laben und von Seiner Schonheit (§amal) zu trin-
ken (at-takarru’).

Den Neidern zum Trotz durchwachten wir die Nacht,
zwischen uns

ein Gesprach wie der Duft des Moschus, gemischt mit
Wein,'**

eine Unterhaltung, erflihre ein Toter auch nur einen
Teil davon,

er wiirde wieder lebendig, obwohl er bereits im Grabe
lag."*

Ich bettete ihn auf meine Hand und wurde zu seinem
Gefahrten,

und sprach zur Nacht: ,Werde lang”, da legte der
Mond"”’ sich nieder.”™

22. Sodann erreicht die Seele den Rastplatz der Zufriedenheit
(rida’).”” Zufriedenheit bedeutet die Zuversicht (tum’anina) der
Seele unter der Last der Angriffe des Schicksals, so dass kein Wi-
derspruch von ihr zu héren ist und weder Erhhung noch Er-
niedrigung sie beeinflussen. Sie ist die Frucht der Unterwerfung
unter und der Bindung an den Geliebten. ,,Als sein Herr zu ihm
sprach: ,Unterwirf Dich!* sagte er: ,Ich habe mich unterworfen!“"”

Meine Gefahrten! Wenn auch der Mihlstein meinen
Kopf zermalmte,

aus Schmach zeigte ich keine Angst und sprache
nicht."’
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Und ihre Folge ist, dass er sich an Heimsuchungen labt, wie an-
dere an Wohltaten (ni‘ma), und dass er im Leid ebenso dankbar
ist wie andere im Gliick. "

Und wenn die Seele diesen Rastplatz erreicht hat, erlangt sie
innere Ruhe (itma’annat) und ldsst sich nieder, beendet ihre Rei-
se, wird sesshaft und bewegt sich nicht mehr fort. So schreitet
das Herz ohne sie fort zu (weiteren) Trinken.

23. Sodann betritt das Herz die Tridnke der Ekstase (haiman).””
Die Ekstase ist die Verziickung (walah) des Herzens angesichts
der Erscheinung der Schénheit (jamal) und des Glanzes der Er-
habenheit (galal). ,In jedem Tal irren sie umher.“™" Sie ist die
Frucht der Befreiung (bast)”” und bedeutet das Ende der Ergrif-
fenheit (dabt). Thre Folge ist es, das Gewand des Stolzes abzule-
gen und sich von Schmuck und Tand'” frei zu machen, sich ganz
dem widmend, was er schaut.™

Das Verlangen lasst mich auf dich zu taumeln, bis
ich von rechts nach links schwanke.

Und bei der Erinnerung an Dich ergreift mich Freude,
wie ein Gefangener, der von seinen Fesseln befreit
wird."

24. Sodann betritt das Herz die Trdanke der Vernichtung (at-
talaf).” Vernichtung bedeutet, ausgeldscht zu werden unter den
Schldgen der Erhabenheit, den Angriffen des Eifers (gaira) und
dem Lichterglanz der Herrlichkeit und Heiligkeit. ,,Und wenn Ihr
sterbt oder getétet werdet...“”” und: ,,Wenn ihr getdtet werdet auf dem
Pfade Gottes oder sterbt..."”

Es ist die Frucht dessen, dass man Einblick in das Verborgene
erlangt und um die Geheimnisse der Urewigkeit (azal) kreist.”

Der Herren Erhabenheit wird in der Liebe offenbar,
so geziemt mir vor Ihm die Demut eines Dieners."”

lhre Folge ist, dass seine Existenz verlischt (fana’uhu ‘an wu-
gudihi) und er durch die Bestdndigkeit (qaiyamiya) Gottes fort-
besteht. Wer in Gott untergeht, auf den folgt Gott selbst."”
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Oh du Sehnsucht des Verlangenden! Durch dich selbst
hast du mich ausgeldscht,

und dir so nahe gebracht, dass ich glaubte, du seiest
ich selbst."”

25. Sodann betritt das Herz die Trinke der Liebe (al-mahabba).”
Die Liebe ist das erste der Tiler des Entwerdens (fana’). Sie ist
der steile Pfad, der zu den Wasserstellen der Vereinigung (gam’)
hinabfiihrt. In den vorangegangenen Trinken war der Diener
einsam und nichts verband ihn mit Seinem Herrn. Hat er aber
die Trinke der Liebe erreicht, erscheint die Quelle der Vereini-
gung (‘ain al-gam").”” ,Er liebt sie und sie lieben Thn.“"” Sie ist der
,Gesegnete Ort" und das ,,Heilige Tal“.™ Dort geziemt es ihm, sich
von aller Bestrebung (himma) freizumachen, seine Absicht von
allem, was Unterscheidung (tafriga)”” bedeutet, zu reinigen und
sich all dessen zu entledigen, was noch an Rastpldtzen und
Trianken besteht. Er sollte Gefolgschaft leisten, wie es ein Lie-
bender dem Geliebten und ein Sehnstichtiger seinem Ersehnten
gegeniiber tut.

Kein Liebender ware ich, wenn ich nicht

das Herz zu seinem Haus und Wohnort machte.
Umkreisen" heiBt flir mich, ihn zu umrunden,

er ist der ,Pfeiler”, wenn des Heiligen Stein Beriihrung
ich suche."

Die Liebe ist ein zerstdrerischer Zustand, der nicht endet.™
Plotzlich erscheint sie, und bisweilen entschwindet sie wieder.

Gar Merkwiirdig ist die Liebe,
Sie kommt lber dich, ohne Veranlassung (sabab).

Sie entfacht den Eifer (gaira)IM und ruft Bestiirzung (haira) her-
vor.'” Tief verwurzelt und reich an Bldttern ist ihr Baum, vor-
ziiglich und lieblich ihre Frucht. Verschiedene Stufen gibt es
von der Liebe:

Die erste ist das Anstacheln und Dringen, sich ganz der Su-
che zu widmen. ,,Geht und sucht nach Josef!“"*
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Die zweite ist die Konzentration der Gedanken und die Liebe
zum Gedenken (adkar). ,,Bei Gott! Du hérst nicht auf, an Josef zu den-
ken.“™

Die dritte ist, sich an Seinem Gedenken zu ergétzen.™ | Er
wandte sich von ihnen ab und sprach: ,Ach wehe um Josefl ““"*

Die vierte ist das Streben nach Zusammenkunft (wisal) und
die Erwartung der Vereinigung (ittisal). " ,Es ist Gott ein Leichtes,
sie mir alle zu bringen!*”

Die fiinfte ist die Labsal, die die Nahe bringt. ,,Und als der Freu-
denbote kam*.”" , Wahrlich, ich spiire den Hauch Josefs!“"

Die sechste ist das Erstaunen (dahsa)” angesichts der Begeg-
nung. ,,Und als sie ihn sahen, priesen sie ihn.“'”’

Und die siebte ist das Verloschen unter den Strahlen der
Vollkommenheit. ,,Und sie warfen sich ihm ergeben nieder.“"

Es ist keine Liebe, wenn nicht Tranen in den Augen
glanzen

und Du schweigst, nicht einmal dem antwortest Du,
der dich ruft.””’

26. Sodann betritt das Herz die Tranke der Gotteseinheit
(tauhid).”™ Sie ist der , reine Trank“,”” welcher das Ubel der Siinde
austilgt und die Erschopfung hinweg nimmt, die durch Beschaf-
tigung mit Nichtigem eintrat.

Es berichtete uns Tabit ibn Tahir Abi Ga'far al-Harawi von
‘AlT ibn Ahmad al-Mu’addin, von Muhammad ibn al-Hasan ibn
Misa, von Muhammad ibn ‘Al at-Taligani, von Aba ‘Abdillah
Muhammad ibn Hatim, von Ahmad ibn ‘Abdillah, von Abu
Hudaifa, von Mugatil, von ‘Amr ibn Su‘aib, von seinem Vater,
von seinem GroRvater, dass der Gesandte Gottes, Gott segne ihn
und spende ihm Heil, einmal sprach:

»Erhaben bist Du, oh mein Gott, und Preis sei Dir"
steht geschrieben auf dem Bein Seines Thrones, ,,Ge-
segnet sei Dein Name* steht auf dem Tor des Paradie-
ses, ,,GroR sind Dein Reichtum und Deine Ehre* steht

r »

auf dem Schleier des Thrones. ,Es ist kein Gott auller
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Dir*“ ist das Bekenntnis zur Gotteseinheit, und wer
Gottes Einheit bezeugt, den fiihrt Er in das Paradies.”

Gotteseinheit [zu bezeugen] bedeutet, Thn als von der Schop-
fung getrennt zu betrachten™ sowie alle Spuren des Mensch-
seins wegzuwischen und das Gottliche ganz freizulegen.” Sie ist
die Frucht dessen, dass man die Enge des menschlichen Daseins
verldsst, um in die Weite der unendlichen Bestimmung (qada’
as-sarmadiya) zu treten. Thre Folge ist, andere so zu sehen, als
existierten sie nicht, und den Bezwinger (al-Gabbar) so zu sehen,
wie Er seit je her ist.”” ,,Sprich: ,Gott!* Dann lass sie!“""

Und ihr Wesen ist das bestindige Schauen des Beistands
(musd‘ada). Wenn Gottes Blick unaufhérlich auf das Herz fillt,
wird es bereit stehen, zu empfangen. Und wenn das Herz dieses
Zustandes auch nur fiir einen Augenblick beraubt bleibt, wird
der Schmerz der Trennung es zerreifen.””

Dein Bild in meiner Vorstellung, deine Erwahnung in
meinem Mund,

und deine Liebe in meinem Herzen - wie solltest du da
entschwinden?*”

Von der Gotteseinheit gibt es verschiedene Stufen:™’

Die Einheit im Bekenntnis (igrar)™ ist die Bedeutung seines
Wortes: ,Mir wurde befohlen, die Menschen so lange zu bekdmpfen,
bis sie sprechen: Es ist kein Gott aufler Gott!“*”

Die Einheit im Wissen ('ilm) ist die Bedeutung Seines Wortes:
,So wisse, dass kein Gott ist auf3er Gott!“""

Die Einheit des Seins/Vorfindens (wugid)™ ist die Bedeutung
Seines Wortes: ,,Sprich: ,Gott!' Dann lass sie!“"”

Und auf die Einheit der Schau (Suhud) weist Sein Wort hin:
,Gott, die Engel und die Wissenden bezeugen, dass kein Gott ist aufSer
Thm.*“*"

Die Einheit im Bekenntnis ist die Frucht des Horens sowie des
Schauens von Wundern und sie fiithrt zu Unterwerfung (islam).



Die Einheit im Wissen ist die Frucht der Fithrung,” und sie fiihrt
zum Glauben (iman).

Die Einheit des Seins ist die Frucht der Giite und sie fiihrt
zum rechten Tun (ihsan).

Und die Einheit der Schau ist die Frucht der Erkenntnis
(ma'rifa), und sie fiihrt zur Liebe (mahabba).

Der sprechende Einheitsbekenner™” steht bereit und horcht. Er
befolgt, was ihm angenehm erscheint.

Der wissende Einheitsbekenner ist strebsam (murid), folgt
Seinen Spuren und forscht nach Nachricht [von Thm]. Er er-
kennt die Freunde (ahbab) und , klopft an das Tor. Wenn er be-
harrt, wird er eintreten.“""

Der seiende/vorfindende (wagid) Einheitsbekenner tritt ein,
findet und gelangt an. Hiitet er das Geheimnis, wird er Vereini-
gung (ittisal) erlangen.

Der schauende Einheitsbekenner reiht sich ein in den Orden
(?)(silk an-nizam) und taucht in das Meer der Aufnahme (in-
dimam). Auf ihm seien Segen und Frieden! Er empfand Sehn-
sucht, dann verlor er alle Sinne, ,er existierte, dann trennte er
sich [von seinem eigenen Dasein]“ (?)(kana fa-bana).”” Gottes Ei-
fer entbrannte™ und so behielt Er ihn bei Sich: ,Meine Heiligen
sind unter Meiner Kuppel, niemand kennt sie auRer Mir.“"”
Wenn ihm das Schicksal etwas zufiigt, legt die Erhabenheit den
Schleier menschlicher Eigenschaft an:* , Ich wurde krank, und Du
pflegtest mich nicht.“”" Und wenn der Krieg erklart wird, setzt der
Herr Seinen Diener an Seiner Statt ein. ,,Du hast nicht geworfen,
als du warfst, sondern Gott warf.“’” Und wenn er gequilt wird,
reicht ihm [Sein Wort]: ,, Wer einen Meiner Heiligen qudlt, der hat
Mir den Krieg erkldrt. "’ Nun ist er ein Diener, dessen Liebe ent-
brannte und der im Feuer geldutert ward, ein [wahrer] Sufi. All
sein (erworbenes) Wissen ist entschwunden,” alle geschdpfli-
chen Eigenschaften an ihm wurden getilgt.

Lichteinbriiche, die aufstrahlen, wenn sie erscheinen,
. . . . e 225
sie zeigen Verborgenes und kiinden von Vereinigung.
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Und wenn er nach seinem Zustand gefragt wird, schweigt er. So
wihnen die Toren, er sei verwirrt, aber in Wahrheit haben ihn
Verherrlichung und Ehrerbietung zum Schweigen und die Hin-
wegraffung [des Selbstes] (istilam)™" zur Ruhe gebracht.

Tadle mich nicht, dass ich mich deiner Liebe
widersetze, denn

Mein Widersetzen ist ein Schleier, der deine Ehre
wahrt.

So endet diese Schrift mit dem Lob Gottes und durch seinen Bei-
stand.

Und ich schlieRe mit hinreichenden Empfehlungen und Rat-
schldgen (wasiya): Gott der Erhabene sei stets dein einziger Ge-
danke und beim Gedenken sollst du ausschlieRlich Thn auf der
Zunge und im Sinn haben.”” Das Auge deines Verstandes salbe
mit Seiner Schau. Und alle Anstrengung deines Herzens sei dar-
auf aus, aufrecht vor Thm zu stehen. Durchstreife das hochste
Kénigreich (malakut) und die darin enthaltenen machtvollen
Zeichen. Und wenn du vom , Héchsten Horizont“*" zum niedrigs-
ten Ort herabsteigst, schaue Gott in Seinem Werk, denn Er ist
verborgen in Seiner Erhabenheit und offenkundig in Seiner
Weisheit, denn in allen Dingen offenbart sich (tagalla) Seinen

=\ 229

Dienern die Herrschaft Seines Wesens (sultan huwiyatiht)

In jedem Ding ist ein Zeichen,
das zeigt, dass Er Einer ist.””

Wenn Du diesen Zustand erreichst und im Erwerb dieser vor-
ziiglichen Tugend voranschreitest, wird Deinem Ringstein das
Zeichen des Konigreiches (malakit) eingepragt, in deinem Spie-
gel offenbart sich die Heiligkeit der Géttlichkeit (Iahiit). Du er-
langst die hochste Vertrautheit (uns), kostest vom groften Ge-
nuss, wihlst fiir dich das, was dir am ehesten ansteht, erhebst
dich tiber die niedere Welt und wendest dich dem zu, was sie
iiberragt (und iiber sie erhaben ist). Du wendest dich wider ihre
Bewohner und bist angewidert vom Pfad, den sie beschreiten.
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Was sie als Last betrachten, ist dir ein Leichtes, was sie als kost-
bar schatzen, verachtest du ... (?).”" Deine Seele kontempliert
und erkennt in sich selbst den Beweis fiir sie und erfreut sich an
ihrer eigenen Freude ... (?).”" Er verldsst sie und ist bei ihr und
zugleich doch nicht bei ihr.

Und wisse, dass die vorziiglichste und lobenswerteste Tat
dein Gebet und dein Fasten sind. Und die niitzlichste gute Tat ist
das Almosengeben. Und die ruhmreichste Anstrengung (sair) ist
das Ertragen [von Widrigkeiten] (ihtimal). Die nichtigste Bemii-
hung ist das Streiten. Die beste Tat ist die, die in reiner Absicht
(ihlas)™ erfolgt. Und die beste Absicht ist das, was dem Wissen
und der Weisheit entspringt. Wisse, die Weisheit ist die Mutter
aller Tugenden. Und die Erkenntnis Gottes steht iiber allem
(aula l-awa'il). ,,Zu Thm steigen die guten Worte auf und die guten Ta-
ten hebt Er empor.“"” Diese Worte spreche ich und bitte Gott, den
Barmherzigen, um Vergebung fiir mich, fiir euch und fiir alle
Muslime. Er ist wahrlich der Vergebende, der Freigebige und
der Edelmiitige.
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Anmerkungen

1
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Mit diesem Nachsatz kommt das Bekenntnis zum Ausdruck, dass
menschlicher Lobpreis Gottes GroRe unangemessen sei.

Vgl. Q5:35; 17:75

Das Wort suhba kann bei Suhrawardi auch fiir das Verhiltnis des Scht
lers zum Lehrer (Saih) stehen. Vgl. Ohlander, S. 214 f. Legt man diese Be
deutung hier zugrunde, dann war der Adressat offenbar einer seiner
Schiiler.

Der Begriff kommt wiederholt im Text vor, vor allem kurz vor Ende.
Das Konzept der hikma ist komplex und umfasst nicht nur Wissen und
Begreifen, sondern auch Handeln sowie Tugenden wie Gerechtigkeit
und Klugheit. Vgl. dazu Ansari, der in hikma einen eigenen Standplatz
sieht: Manazil as-Sa'irin Bab 53, Sad Maidan 74 (S. 165 f.).

Vgl. zu diesem wichtigen Begriff Suhrawardis Ausfithrungen in "Awarif,
S. 305 (Gramlich, Gaben, S. 412). Dort heilt es, die Umkehr (tauba) konne
ohne geistigen Kampf (mugahada) nicht bestehen. Vgl. auch Qusairf,
Risala, S. 97 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 155 ff.). Auch er sieht den
geistigen Kampf* am Anfang des Pfades und als Voraussetzung fiir
dessen Beschreiten.

Zu musahada vgl. as-Sarrag , Lumd’, S. 68 f., 123 f. (Gramlich, Schlaglich-
ter, S. 335, 473); HugwirT, Kasf, S. 427 ff. (Nicholson, S. 329 ff.).vgl. auch
Anm. zu 17.

Auch als ,,ascetic practice” libersetzt, History of Islamic Philosophy, S. 638.
Riyada ist bei Ansari ein eigener Standplatz, Manazil, Bab 9, ebenfalls
Sad Maidan, S. 40 f. Sie bezieht sich ihm zufolge auf die AngewShnung
bzw. Ubung (tamrin, narm kardan) edler Charakterziige (ahlag), Taten
(af'al) und Worte (agwal).

Dieser Ausspruch ist nicht kanonisch, wird aber oft zitiert. Suhrawardi
fithrt in mit gleichem isnad auch in ‘Awarif, S. 330, an. Ohne isnad bei Ibn
‘Arabi, Futithat 2:114, 3:48, 244. Als Varianten sind u. a. tiberliefert ahl al-
ma rifa billah (Faid Kasani, Kalimat-i Maknunih, S. 8) sowie ahl al-‘izza
billah (Molla Sadra, Sarh al-Usiil min al-Kaft, 1:170, 539). Letztere Lesart
konnte auch zumindest einigen der hier vorliegenden Handschriften
zugrunde liegen. Gleich zu Beginn von Gazalis Miskat al-Anwar erscheint
der Hadit ebenfalls ohne isnad und mit der Variante ahl al-igtirar billah
(Magmiu‘a Rasail, S. 269).

Dieser Begriff ist fiir die Mystik sehr bedeutend. Als auliya’ (Sg. walr)
werden die Heiligen bzw. die Freunde Gottes bezeichnet.

Vgl. Q 20:10. Die Theophanie am Berg Sinai ist eines der am meisten be-
nutzten Metaphern fiir den Pfad zu Gott. Suhrawardi verweist hier auf
den Umstand, dass Moses nicht von sich aus auf den Berg gestiegen sei,
sondern seine Neugier zuerst durch ein Feuer geweckt, d.h. er gerufen
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wurde. In diesem Abschnitt zeigen sich Ziige von Pridestination bei
Suhrawardr. Gott entscheidet demnach dariiber, wer ihm nahe kommen
darf und wen er den mystischen Pfad beschreiten lisst. Der Mensch be-
ginnt die Reise nicht aus eigenem Antrieb, den ersten AnstoR erhilt er
von Gott. Erst dann beginnen die Anstrengung und das Bemiihen des
Suchers.

Diese beiden Verse werden - mit leichten Varianten - Mansiir al-Hallag
zugeschrieben. Diwan al-Hallag, S. 49 (Nr.46) und S. 114 (Nr.12). Der Sinn
ist dort aber ein anderer, denn im letzten Vers heilt es statt , lau laka*
vielmehr , illaka“, so dass der letzte Vers zu einem Bekenntnis der Ein-
heit des Seins wird: ,,Adam ist nichts anderes als Du, alles andere aber
ist Iblis.” In der von Suhrawardi angefiihrten Lesart passt der Vers in
die vorangegangenen Ausfiihrungen, wonach es Gott selbst ist, der das
Geschick der Menschen bestimmt, so dass auch die Siinden des Frevlers
letztlich ihren Ursprung in Gott haben.

Azal ist die Anfangslosigkeit, abad die Endlosigkeit. HugwirT, Kasf, S. 501.
Q 20:122.

Q 9:46. Bei dem Absatz handelt es sich um ein zumindest sinngemaRes
Zitat von Abl Sulaiman ad-Darani, vgl. Gramlich, Schlaglichter, S. 77,
101.

Ein dem Yasuf ibn (al-)Husain ar-Razi zugeschriebener Vers, vgl.
Isfahani, Hilyat al-auliya’ ,10:241; Sulami, Tabaqgat, S. 182 (Ed. Kairo
S.188).

Eine Schlacht, bei der Muhammad auf Anregung seines Gefihrten Sal-
man al-FarisT den Muslimen befahl, einen Graben auszuheben, um die
heranstiirmenden Feinde aufzuhalten. Vgl. W. Montgomery Watt, EI?
Art. Al-Khandak.

Dieses Gedicht findet sich in verschiedenen Ausfithrungen in kano-
nischen Hadit-Werken. Dabei variieren nicht nur die Verse, sondern
auch die Angaben tiber Anlass, Ort und sogar Autor sehr stark. Der dhn-
lichste Text findet sich bei BuharT, Qadar 15 und Ibn Hanbal Musnad, 1V,
S. 48, 52. Allerdings stimmt die Uberliefererkette nicht iiberein. Fiir
weitere Belege bei Muslim, Nasa'T und Darimi siehe Wensinck I, S. 203.
Bileam (vgl. 4. Mose 22) gilt in der Sufik als der Prototyp eines in Un-
gnade Gefallenen und durch die Hingabe an seine Begierden vom rech-
ten Weg Abgekommenen. G. Vajda, Bal‘am, S. 984. Ihm gegeniiber steht
Abraham als Urvater des Monotheismus und Vorfahre Muhammads.
Ein Vers, der von QuSairi dem ad-Daqqaq zugeschrieben wird. Sarh al-
Asma’ al-husna, S. 232.

Wie schon zu Beginn des Textes folgt hier ein weiterer Verweis auf den
topos der Arkandisziplin. Sie kann als literarisches Mittel dienen, um
einen Aspekt der Ausfithrungen abzuschlieRen, bei dem man nicht lan-
ger verweilen mdchte, oder aber tatséichlich als Signal an den Lesenden
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verstanden werden, etwa im Sinne eines ,,wer Ohren hat, der hore*®.
Hier nimmt Suhrawardi moglicherweise Bezug auf die oft gedulRerte Be
fiirchtung, der Glaube an Prddestination kénne die Ordnung der Gesell
schaft zerstoren, da der Mensch so seiner Verantwortung entledigt
werde.

Damit ist gemeint, dass das Schauen auf anderes als Gott, nicht zuletzt
auch das Schauen auf das eigene Selbst, davon abhalten, Thn zu erken-
nen. Der Sucher muss seinen inneren und duferen Sinn ganz auf Gott
richten. Vgl. dazu AnsarT: Manazil as-Sa’irin, Bab 79, S. 231 f. Laut Sarrag
(Luma’, S. 340) ist gaiba ,, ... die Abwesenheit des Herzens von der Schau
der Schopfung durch seine Anwesenheit bei Gott und dessen Schau ...
Die Anwesenheit (hudur) ist die Anwesenheit des Herzens bei dem, von
dessen Anblick es abwesend ist, durch die reine Gewissheit ...“ (tibers.
von Gramlich, Schlaglichter, S. 477). Vgl. zum Konzept von gaiba und
hudir ferner ausfiihrlich Qusairi, Risala, S. 69 f. (Gramlich, Sendschreiben,
S. 123 ff.); HugwirT, Kasf, S. 319 ff. (Nicholson, S. 248 ff.).

Vgl. 19, 24, 25. Der Begriff fana’ liegt zugrunde. Es handelt sich um einen
der wichtigsten Begriffe der Mystik, welcher von Schimmel mit ,,Ent-
werden“ iibersetzt wurde. Obwohl ihn Mystiker jeder Schule und Rich-
tung verwenden und fana’ generell als Ziel des Suchers gilt, verbinden
sich doch verschiedene Auffassungen mit den genauen Implikationen
dieses Entwerdens bzw. Verloschens. So herrschen z. B. unterschiedli-
che Meinungen dartiber, ob eine véllige Auflosung des eigenen Seins
gemeint ist oder ein Mindestmal an Individualitdt gewahrt bleibt und
der Sucher auf hoherer spiritueller Ebene weiter besteht (baga’). Diese
und weitere Bedeutungen werden ausftihrlich diskutiert bei Hugwirf,
Kasf, S. 311 ff. (Nicholson, S. 242 ff.). Zu fana’ und baga’ auch Suhra-
wardis Erlduterungen in ‘Awarif, S. 328 f. (Gramlich, Gaben, 445 ft.). Vgl.
auch AnsarT: Manazil as-Sa'irin, Bab 92 und 93, Sad Maidan, 99 und 100, S.
264-8; al-Makk, al-Luma’, S. 213 ff., 341 (Gramlich, Schlaglichter, S. 331 f.,
479); QusairT, Risala, S. 67 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 121 ft.). Allge-
meine Ausfithrungen in Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 259, 213-355.
Das Bewusstsein des eigenen Daseins und die Betrachtung anderer Din-
ge als von sich selbst verschieden, d. h. die Verkennung der wahren
Einheit allen Seins, sind die Ursache des Getrenntseins von Gott. Der
Mensch soll daher erkennen, dass nur Gott wirklich ist. Verschiedenheit
ist eine Illusion und erst sobald der Mensch seine wahre Einheit mit
Gott erkennt, kann er in diesem aufgehen. Hugwiri bezeichnet die Auf-
fassung, dass das ,,du* der groRte Schleier zwischen Gott und dem Su-
cher sei, als Lehre zahlreicher im Irak ansdssiger Mystiker. Kasf, S. 320
(Nicholson, S. 249). Sie ist aber auch sonst so verbreitet, dass sich kaum
Schliisse daraus ziehen lassen, ob Suhrawardr hier einer etwaigen spe-
zifisch irakischen Richtung folgt.

Eine dhnliche Stelle auch in ‘“Awarif, S. 95 (Gramlich, Gaben, S. 89). Dieses
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Bild ist in der Mystik sehr gebrauchlich. Im Spiegel des Herzens zeigt
sich Gott bzw. die gesamte Schopfung. Daher ist es wichtig, ihn zu po
lieren und zu reinigen. Vgl. Schimmel, Dimensionen , S. 271 ; Gramlich,
Derwischorden 2. Bd., S. 75.

Das Wissen um die ‘awdqib umfasst die Erkenntnis der Folgen eines be
stimmten Tuns oder die Einsicht in das vorherbestimmte Schicksal aller
Dinge.

Zu tams (eigentlich: auswischen, verwischen), einem Begriff der sonst
eher positiv besetzt zu sein scheint, vgl. Luma’, S. 357 (Gramlich, Schlag-
lichter, S. 495).

Q 47:24.

Q 7:179.

Vgl. Ansari, Manazil, S. 4. Worauf sich usil hier bezieht, ist unklar. Es
kénnen die Anweisungen fiir den mystischen Pfad gemeint sein, aber
auch allgemein die Vorgaben des Religionsgesetzes oder die Grundla-
gen des Glaubens. Die Mystiker haben offenbar eine eigene Liste von
grundlegenden Glaubensinhalten erstellt. Vgl. zu Beispielen solcher
Aufzihlungen Luma’, S. 217 f. (Gramlich, Schlaglichter, S. 335 £.); Kasf,

S. 361 (Nicholson, S. 281); QusairT, Risala, S. 299 (Gramlich, Sendschreiben,
S. 412).

Die Einteilung in baihamiya, sabu‘lya und malikiya findet sich auch bei
Gazali, Thya'1V, S. 17, 36, wo er ausfiihrlich darauf eingeht. Zu dieser
Idee bei Nasir ad-Din Tusi vgl. Islamic Philosophy, S. 566. Das Verwandeln
von guten in schlechte Eigenschaften ist ein zentraler mystischer Ge-
danke, der auch im vorliegenden Text mehrfach vorkommt. Vgl. dazu
allgemein Gramlich, Derwischorden, 2.Bd., S. 258 f., 273.

Gewohnlich werden in der Mystik die Zustidnde als Geschenke Gottes
(mawahib) aufgefasst, das Erreichen der Standorte jedoch auf das Be-
miithen des Suchers (makasib) zurtickgefiihrt. Vgl. Ernst, Ruzbihan Baqli,
S2372:

Bei Ansari werden diese beiden Stufen ebenfalls genannt, wobei er

bei der Beschreibung der muridin fast die gleichen Worte gebraucht,
Manazil, S. 4.

Suhrawardi beschreibt uns in den ‘Awarif S. 323 f. (Gramlich, Gaben, S.
438 ff.) als die vertraute bzw. ungezwungene Zwiesprache mit dem Ge-
liebten. Bei AnsarT ist uns (auch 17 und wasia) ein eigener Standplatz:
Manazil as-Sa’irin, Bab 46, Sad Maidan, 95, S. 145-148. IThm zufolge ist es
ein anderer Ausdruck fiir das ebenfalls im vorliegenden Text (21) vor-
kommende rauh al-qurb. Vgl. zu uns ferner as-Sarrag, Luma’, S. 64 ff.
(Gramlich, Schlaglichter, S. 119 f.); QuSairT, Risala, S. 60 f. (Gramlich, Send-
schreiben, S. 113 f.). HugwirT behandelt uns zusammen mit dessen Ge-
genbegriff haiba, Kasf, S. 490 ff. (Nicholson, S. 376 f.).

Er gehort zu den bedeutendsten Sufis der Friihzeit. Meist werden ihm
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Ausspriiche zugeschrieben, die auf die Verldschung aller menschlichen
Eigenschaften und die daraus resultierende Einheit mit dem Schopfer
hinweisen. Vgl. H. Ritter, Abd Yazid in EI% Ibn al-'Arabi verweist oft auf
ihn. Fiir Beispiele vgl. Chittick, Knowledge, S. 65, 379, 391 n9. Auch der
hier von Suhrawardi zitierte Vers gehort in diesen Themenkreis.

Zu Leben und Werk dieses bekannten Mystikers vgl. R.A. Nicholson
[-R.W.]. Austin], Ma'rif al-Karht in EI2,

Das bedeutet sinngemaR, dass er sehr reich beschenkt wurde. Das Wort
narsiyan ist urspriinglich persisch und bezeichnet eine besonders vor
ziigliche Dattelart. Es handelt sich hier um ein irakisches Sprichwort.
Vgl. den Eintrag hierzu in Ibn Manziir, Lisan al-'Arab.

Zur Bedeutung von g-t-" im VII. Stamm vgl. Lane, Dictionary (Suppl.). Das
Begriffspaar jamal und galal wird in der Mystik benutzt, um das Span-
nungsfeld zwischen der Giite Gottes und seinem Zorn, zwischen seiner
Vergebung und Rache, zu beschreiben. Die Huld Gottes hat man zu be-
denken, um nicht aufzugeben und sich weiter auf dem Weg zu bemii-
hen. Der Zorn Gottes soll aber ebenfalls in Erinnerung behalten werden,
um Hochmut oder Leichtfertigkeit im Umgang mit dem Gesetz zu ver
meiden. Vgl. dazu auch Tirmidi, Manazil as-Qasidin (zitiert in Radtke,
Theosoph des 3./9. Jahrhunderts, S. 88).

Vgl. auch 17. Zum Begriffspaar hauf und raga’ vgl. al-Makki, Qut al-Qulib,
1. Bd., S. 375-425, 2. Bd., S. 95 ff. Er bezeichnet sie als flinfte bzw. sechste
,Stufe der Gewissheit*. Suhrawardi sieht beide als ,,untrennbar im Her-
zen des Suchers vereint“ und als ,,zwei der Standpldtze der Gewiss-
heitsvollen“. Ein Gleichgewicht von Furcht und Hoffnung sind ihm zu-
folge Voraussetzung fiir die Verwirklichung der Umkehr (tauba).
‘Awarif, S. 306 f. (Gramlich, Gaben, S. 413 f.). Auch as-Sarrag, Al-Luma’,

S. 60 ff. (Gramlich, Schlaglichter, S. 112 ff.) sowie QusairT, Risala, S. 124 ff.
(Gramlich, Sendschreiben, S. 189 ff.) behandeln die beiden Begriffe in di-
rekter Reihenfolge. Vgl. ferner Ansari, Manazil, Bab 12, und Sad Maidan,
33 zu hauf (S. 49-53) sowie Manazil, Bab 19 und Sad Maidan, 43 zu raga’
(S. 69-73).

Q 32:16.

Zu den drei Begriffen iman, islam und ihsan hat Hakim at-Tirmidi eine
Abhandlung unter eben diesem Titel verfasst. Sie ist iibersetzt und ana-
lysiert in Radtke, Al-Hakim at-Tirmidi, S. 75-82.

Vgl. auch 8, 12. Der Begriff taslim ist bei Ansari als eigener Standplatz
aufgefiihrt: Manazil as-Sa’irin, Bab 30, Sad Maidan, 79, S. 100-103. Bei
Suhrawardi kann dies auch als Hinweis auf die absolute Autoritét des
Saihs gedeutet werden. Vgl. Ohlander, S. 214.

Q37:103. Der Vers entstammt der Geschichte um Abraham und die ge-
plante Opferung seines Sohnes. Suhrawardi muss nur einen Vers daraus
zitieren, um bei seinem Adressaten die passende Assoziation zu we-
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cken. Sowohl Abraham als auch sein Sohn gelten als Vorbilder der Ent
sagung und Unterwerfung unter Gottes Willen. Mystiker erginzen die
Erzdhlung noch durch allegorische Interpretationen, wonach das Opfer
fiir den Leib und seine Begierden steht, die Gott zuliebe aufgegeben
werden. Diese Deutung liegt auch den Ausfithrungen Suhrawardis zu-
grunde. '

Dieser Vers wird Muhammad zugeschrieben. Er findet sich u.a. bei
Buhari, Kitab al-adab, hal anta illa isba’...

Q 2:131.

Q6:71.

labari, Tarih 1/1565 (engl. Ubers.: 8. Bd., S. 104). Die in kanonischen
Hadit-Sammlungen enthaltenen Versionen weichen leicht von der hier
zitierten ab.

Vgl. auch 22. Der Begriff bezeichnet innere Ruhe und Sicherheit des
Gemiits. Suhrawardi erldutert ihn auch in den ‘Awarif, S. 306 (Gramlich,
Gaben, S. 413). Vgl. dazu auch Ansari, Manazil as-Sa’irin, Bab 59, Sad
Maidan, 52, S. 177 ff.; as-Sarrag, Luma’, S. 66 ff. (Gramlich, Schlaglichter,
S. 121 f.); HugwirT, Kasf al-Mahgub, S. 223.

Ansari fiihrt dies als eigenen Standplatz auf: Manazil as-Sa’irin, Bab 29,
._de A’Wdlddﬂ, 64, S. 99 it

Q 13:28.

Gemeint ist wohl, dass die Mutter das Kind damit tréstet, dass sie ihm
von Speisen erzahlt. So wie das Kind der Mutter vertraut, soll auch der
Sucher gewiss sein, dass sein Gottgedenken Wirkung zeigt und ihn Thm
ndher bringt, auch wenn er Ihn nicht zu sehen vermag. Der Vers wird
Abii -Husain an-Nuri zugeschrieben und ist zu finden in as-Sarrag,
Luma’, S. 350 (andere Ubersetzung bei Gramlich, Schlaglichter, S. 488).
Vgl. zur Definition von ihsan: Ansari, Manazil as-Sa'irin, S. 4, 159. Mit
thsan beginnt bei Ansari der ,,Reiseabschnitt der Tdler”, a.a.0., Bab 51.
In Sad Maidan ist es der 54. Platz (S. 159 ff.). Suhrawardi paraphrasiert
hier einen Hadit, der lautet: ,,Ihsan bedeutet, Gott so zu dienen, als si-
hest du Thn, selbst wenn du Thn nicht siehst.“ Gramlich, Derwischorden,
2.Bd., S. 260.

Der zentrale Begriff ‘ilm bezeichnet hier nicht herkdmmliches Wissen,
sondern das Ergebnis spiritueller Erkenntnis. Vgl. z.B. Ansari, der ‘ilm
als eigenen Standplatz bezeichnet, Manazil as-Sa'irin, Bab 57, Sad Maidan,
71, S. 161-164. Offenbar dhnelt der Gebrauch des Begriffs dem ebenfalls
geldufigen ma'rifa. Hugwiri erldutert hierzu, dass die Theologen (‘ulama’
al-usil) beide Begriffe synonym verwenden, dass aber die Sufis ma'rifa
als spirituelles Wissen um die Zustdande und das rechte Verhalten be-
trachten, ‘ilm hingegen als bloRes Wissen , frei von Geist und Handeln*.
Kasf, S. 498 (Nicholson, S. 382 f.).

Vgl. zu diesem Begriff ‘Awarif, S. 325 f. (Gramlich, Gaben, S. 441 f.). Bei
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Ansari ist dies ein eigener Standplatz: Manazil as-Sa'irin, Bab 34, Sad Mai-
dan, 63, S. 116 f.

Diese Verse werden Sibli zugeschrieben, laut des Kommentars der mir
zuginglichen Ausgabe seines Diwans, in dem sie mit erheblichen Ab
weichungen zitiert sind (S. 136 f.), allerdings zu Unrecht. AuRerdem fin
den sie sich mit dhnlichen Abweichungen bei Qusairi, Risala, S. 125
(Ubersetzung bei Gramlich, Sendschreiben, S. 136). Die Verse 1, 2,5 und 6
sind dort weitgehend identisch mit Suhrawardi, weshalb sie hier iiber-
nommen wurden, der Rest weicht ab. Bei Ga'far as-Sarrag, Masari' al-
‘ussag, 2. Bd., S. 195 wird das Gedicht al-Buhturi zugeschrieben. Es wird
ferner zitiert in Nagm ad-Din Razi, Manarat as-Sa'irin ila Hadrat Allah wa
maqamat at-ta'irin, S. 150. Keines der genannten Werke kann aber die di-
rekte Vorlage von Suhrawardi gewesen sein, da dieser zu stark ab-
weicht und Verse enthilt, die in keiner der anderen Versionen zu fin-
den sind.

Vgl. zu musahada AnsarT: Manazil as-Sa'irin, Bab 82, Sad Maidan, 97,

S. 238 ff.

Die Rastplatze und die Tranken entsprechen in der gingigen Sufi-Ter
minologie jeweils den ahwal und den magamat.

Der ,gesegnete Fleck“ (al-buq‘a al-mubaraka) ist in Q 28:30 die Bezeich-
nung jenes Ortes, an dem Moses auf dem Berg Sinai die Theophanie er-
blickte.

Ein Hinweis darauf, dass das Fortschreiten auf dem Weg zu Gott ein
wechselseitiger Prozess von Anstrengung des Suchers und Anziehung
durch Gott ist. Der unmittelbar folgende hadit bestitigt dies. Gleich-
zeitig spiegelt sich die in der Mystik gédngige Definition von Standplt-
zen als ,,Erworbenem* (makasib) und Zustdnden als ,,Verliehenem*
(mawahib) wider. Vgl. z. B. Kasf al-Mahgub, S. 224 f. (Nicholson, S. 158 ff.);
Qusairi, Risala, S. 56 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 109 ft.). Allgemeine
Ausfithrungen iiber den Verlauf des Weges, die Zustdnde und Stand-
pldtze in Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 273 ff.

Vgl. Buhari, Kitab at-Tauhid, Bab dikr an-nabi wa riwdyatihi ‘an rabbihi.

Bei AnsarT wird irdda erst im spdteren Verlauf des Weges genannt:
Manazil as-Sa’irin, Bab 43, Sad Maidan, 5, S. 139-142. Vgl. dazu auch
Qusairi, Risala, S. 201 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 286 ff.).

Die Ausfiihrungen entsprechen teilweise dem bei anderen mystischen
Wegbeschreibungen als ,,Umkehr* (tauba) bezeichneten Zustand, der zu
Beginn der Reise steht, und Grundvoraussetzung fiir deren Beginn ist.
Bei ‘Attar beispielsweise ist der Wunsch bzw. die Suche (talab) das erste
ral der Reise, Mantiq at-Tair, S. 227. Wie sich in den Anmerkungen zum
nichsten Abschnitt zeigen wird, ist bei vielen anderen Mystikern das,
was Suhraward hier als irdda gesondert erldutert, synonym zu bzw. als
Teil-Element von tauba aufgefasst.
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[n W und S steht hier statt mutaba'a das Wort mubdya'a (Vertragsab
schluss, Transaktion), vermutlich weil dies den Kopisten im Zusammen
hang mit safqa schliissiger schien. An der Bedeutung der Passage dndert
sich dadurch aber nichts. Suhrawardi warnt hier den Sucher davor, das
Streben nach der Gegenwart Gottes aufzugeben (zu ,,verkaufen®), um
weltlichen Wiinschen nachzuhidngen. Letztere hielten ihn vom wahren
Ziel ab, und so erleide man bei einem solchen , Tausch* letztlich , Ver-
lust®. Bereits im Koran wird das Verhiltnis von Gott zu Mensch mit ei-
nem Vertrag bzw. Handel beschrieben, vgl. z. B. Q 5:12, 57:18, 61:10. Vgl.
dazu C.C. Torrey, The Commercial-Theological Terms in the Koran.

Oder ist hier das Gegenteil gemeint: ,,Der Erhalt reicher Fahigkeiten
und die Freisetzung von Kréften“? Die oben genannte Ubersetzung
scheint aber inhaltlich besser zum néchsten Satz zu passen, wo véllige
Selbstaufgabe beschrieben und die Einsicht verheiRen wird, dass das
Schicksal alles bestimmt. Vgl. auch den in ‘Awarif zitierten Ausspruch
von Sarl as-Saqati: , Das Gottvertrauen ist das EntbloRtwerden von (ei-
gener) Kraft und Stirke.” (Gramlich, Gaben, S. 427).

Laut HugwirT bedeutet ihtiyar nicht nur Wille, sondern auch die Unter-
ordnung des eigenen Willens unter den Gottes bzw. dessen véllige Auf-
gabe. Vgl. Kasf, S. 503 (Nicholson, S. 388). In diesem Sinn wurde die et-
was schwer verstandliche Stelle tibersetzt, da die Bedeutung gut in den
Kontext zu passen scheint.

D.h. wenig zu sprechen.

Neben der Umkehr werden in diesem ersten Absatz somit bereits zwei
weitere Prinzipien des Weges angedeutet: Gottvertrauen (tawakkul) und
Geduld (sabr) bzw. Ergebung (rida’). In Ansaris Manazil as-Sa'irin beginnt
die Reise mit Erwachen (yagza), eine Bezeichnung, die hier ebenso gut
zu passen scheint, die im vorliegenden Text aber erst viel spater im
Verlauf des Weges von Suhrawardi genannt wird (Bab 1, S. 15).

Dieser Vers wird ‘All ibn Abi Talib zugeschrieben. Diwan Imam ‘Ali, Qom
1369, S. 139.

Al-lahz wird von Ansari in Manazil as-Sa'irin als ,,heimlicher Blick® (lamh
mustariq) beschrieben (Bab 71, S. 213), vgl. auch Sad Maidan, 90. Und in
seinen Munagat heiRt es dazu: ,,Mein Gott! Wer einen Blick auf dich
wirft, dessen Verstand ergreift die Flucht. Wie soll nun, wer dich unauf-
horlich mit dem Auge des Herzens schaut, zur Ruhe kommen?* Vgl. zu
dem Begriff ferner Luma’, S. 355 (Gramlich, Schlaglichter, S. 493).

Diesem Begriff und dem dazugehorigen Antonym gahr widmet sich
Hugwiri ausfiihrlich, Kasf, S. 492 ff. (Nicholson, S. 377). Die dort gegebe-
nen Erklarungen scheinen aber nicht in den hier vorliegenden Kontext
zu passen.

Q 12:31. Diese Worte sollen die Freundinnen der Frau Pharaos ausgeru-
fen haben, als sie Josef erblickten.
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Ma'had bezeichnet in der Poesie den Ort einer fritheren Liebe, Erinne
rung oder Bekanntschaft. Ihm Regen zu wiinschen bedeutet, dass Gott
ihn segnen moge und gedeihen lasse.

Dieser Vers wird Sibli zugeschrieben (vgl. z.B. Sulami, Tabagat, S. 355,
Ed. Kairo, S. 348), stammt aber laut Kommentar zu dessen Diwan

(S. 142) in Wahrheit von Abti Tamam.

Hier wird deutlich, dass der Sucher von Gott erwahlt und auf den Weg
geschickt wird und nicht allein aus eigenem Antrieb die Reise beginnt.
Bei Tirmidi steht ebenfalls ein Akt Gottes am Beginn der Suche. Dessen
Auswirkung sieht er bei der Umkehr (tauba). Nur jene kehrten um, ,,auf
die gott mit barmherzigkeit blickt.“ Doch ist es ihm zufolge nicht der
Blick auf die Schénheit Gottes, die im Sucher das Streben entfacht, son-
dern der Blick auf sich selbst, der zu Einsicht in die eigene Stindhaftig-
keit fiihrt. Gott ,,6ffnet ihnen die augen des herzens, und es zeigen sich
ihnen in der brust ihre schlimmen siinden, so dass sie das bose, das sie
gott zufiigen, sehen.” Manazil as-Qasidin (zitiert bei Radtke, Theosoph des
3./9. Jahrhunderts, S. 83, Kleinschreibung von dort tibernommen).

Die Rastlosigkeit bzw. Unruhe ist bei Ansari ein eigener Zustand: Mana-
zil as-Sa'irin, Bab 64 (S. 195). Er definiert sie als ,,Anfachen der Sehnsucht
durch Aufgabe der Geduld* (tahrik as-Sauq bi isqat as-sabr).

Ein Vers, der u. a. dem Umayaden-Dichter Ibn Mulauwih zugeschrieben
wird. Ibn Hamdin, at-Tadkirat al-Hamdiiniya, 6:251.

Vgl. dazu Ansari, Manazil as-Sa'irin, Bab 2, S. 19 ff. Bei ihm geht der tauba
noch das Erwachen (yaqza) voraus. In Suhrawardis ‘Awarif verhalt es
sich genau umgekehrt: das Erwachen folgt der Umkehr. Allerdings wird
im gleichen Kapitel ein Ausspruch zitiert, wonach die Wachheit ,,an den
Anfingen des Weges der Umkehr* stehe (Gramlich, Gaben, S. 409 f., vgl.
auch Derwischorden, 2. Bd., S. 283, n. 1496). In seinem fritheren Werk Sad
Maidan hatte Ansari die Reise direkt mit tauba als erstem Standplatz be-
ginnen lassen (ebd., S. 22). Zahlreiche weitere mystische , Wegbeschrei-
bungen* nennen ebenfalls tauba als erste Stufe und Beginn der Reise
(Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 280 ff), vgl. z.B. Hakim at-Tirmidis
Manazil as-Qasidin (zitiert in Radtke, Theosoph des 3./9. Jahrhunderts, S.
83). Auch bei al-Makki ist tauba die erste der ,,Stufen der Gewissheit",
Qiit al-Qulab, 1. Bd., S. 317 ff. Ebenso bei al-QusairT, Risala, S. 91-97 (Gram-
lich, Sendschreiben, S. 146 ff.) und bei as-Sarrag, al-Luma’, S. 43 (Gram-
lich, Schlaglichter, S. 87 f.) sowie HugwirT, Kasf, S. 378 ff. (Nicholson, S.
294 ff.), wenngleich er ebenfalls sagt, dass das Erwachen ihr vorausge-
hen muss (S. 380). Sogar Suhrawardi selbst nennt in seinem Hauptwerk
‘Awarif al-Ma'arif die Umkehr , die Wurzel jedes Standplatzes und die
Grundlage jedes Standplatzes und der Schliissel zu jedem Zustand. Sie
ist der Anfang der Standplitze, und sie ist wie der Boden fiir das
Bauen..."“ (Ubers. v. Gramlich, Gaben, S. 408). Bei Harit al-Muhasib1 sind
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es jedoch die Furcht vor Gottes Strafe (al-hauf min al-wa'id) und die Hoff
nung auf seine Verheifung, die die Umkehr veranlassen. Ar-Ri'aya li-hu
quq Allah (Bagdad o. J., S. 48). '

Dem Umstand, dass Suhrawardi im vorliegenden Text die Umkehr erst
an dritter Stelle nennt, muss nicht allzu groRe Bedeutung beigemessen
werden, da , Blick” und ,,Wunsch“ ebenso wie z.B. , Erwachen“ bei um
fassenderer Definition ebenfalls unter tauba fallen kénnen bzw. eng da-
mit zusammenhidngen. Ansaris Beschreibung des Standplatzes , Erwa-
chen* beispielsweise deckt sich weitgehend mit der hier von Suhra-
wardi gegebenen Definition von ,,Umkehr und schlieRt gleichzeitig
zentrale Aspekte von ,,Blick” und ,,Wunsch“ mit ein. Die dort zu finden-
de Erkldrung von Umkehr hingegen hat nur wenig mit der von Suhra-
wardi gemein. Das zeigt, dass zu einem tiefgehenden inhaltlichen Ver-
gleich verschiedener Mystiker nicht nur die jeweiligen Begriffe, son-
dern auch die Konzepte verglichen werden miissen, die sich unter Um-
standen jeweils hinter verschiedenen Namen verbergen. Auch der drit-
te Standplatz in Suhrawardis ‘Awarif al-Ma'arif stimmt mit dem Ansaris
in Manazil iiberein: muhasaba. Der Begriff kommt in der hier vorliegen-
den Abhandlung aber nicht vor.

Gemeint sind die Zeiten, die man ohne Gottgedenken und Vereinigung
mit ihm verschwendet hat. Vgl. dazu Gazali, Thya’ 1V, S. 4, 36.

Laut al-Maust'a as-Si‘riya ein Vers des Samat al-QusairT. Vgl. auch Ibn ‘A-
rabi, Muhadarat al-abrar wa musamarat al-ahyar, Beirut 1422, 1:247.

Auch Ansari zdhlt ,,Schmecken* als einen Zustand auf: Manazil as-Sa'irin
Bab 70 (208 f.). Oft wird daug zusammen mit dem Trinken (Surb bzw.
sirb) behandelt: Qusairi, Risala, S. 72 f. (Gramlich, Sendschreiben, S. 127 £.);
Luma’, S. 372 (Gramlich, Schlaglichter, 509). HugwirT sieht den Begriff
dariiber hinaus in Verbindung mit uns, Kasf, S. 507 f. (Nicholson, S. 392).
Zum Begriff rauh vgl. Luma’, S. 351 (Gramlich, Schlaglichter, S. 489).
©7:125:526:50:743%1'4"

Zu Saim al-barq vgl. Lane, Dictionary, S. 1634. Vgl. auch 8, 15, 25. Das Mo-
tiv des Blitzes kommt haufiger vor. Ansari bezeichnet ihn als eigenen
Zustand: Manazil as-Sa'irin, Bab 69, S. 206 ff.

Ein Vers des Abti I-‘Atahiya. Al-Agani 3:175.

Vgl. Manazil as-Sa’irin, Bab 17, Sad Maidan, 15, S. 63. Der Begriff wird von
Schimmel mit ,.Enthaltsamkeit* (Dimensionen, S. 56, 164) und von Gram-
lich mit ,,Gewissenhaftigkeit* oder , Freiheit von religioser Skrupulosi-
tat” (Derwischorden, S. 304, n. 1551; Schlaglichter, S. 89) wiedergegeben.
Bei Sarrag ist wara’ nach tauba der zweite Standplatz: Al-Luma’, S. 44
(Gramlich, Schlaglichter, S. 89 f.); Qusairi, Risala, S. 109 ff. (Gramlich,
Sendschreiben, S. 170 ff.).

Der Begriff tamanni wird von Sarrag erldutert: Luma’, S. 227 (Gramlich,
Schlaglichter, S. 346). Einer dort von ihm zitierten Auffassung Ruwaim
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ibn Ahmads zufolge sei das Wiinschen negativ besetzt, da es zum Ich

(nafs) gehore.
Auch dieser Gedanke steht denen Gazalis nahe. Einige GliedmaRen ha-
ben spezifische Siinden, so dass es gilt, sie unter Kontrolle zu halten.
Vgl. Thya, 1V, S. 48.

Siehe auch 25. Himma ist bei AnsarT ein eigener Standplatz: Manazil as
Sa@'irin, Bab 60, Sad Maidan 49, S. 180 f.

Ein Vers des ‘Abdullah ibn al-Mubarak (Al-Mausa at as-si'riya).

In ‘Awarif, S. 322 f. (Gramlich, Gaben, S. 436 ff.) bezeichnet Suhrawardi
Sauq als einen der ,,erhabenen Zustidnde der Liebe®. Ferner zitiert er
dort D n-Niin al-Misri, wonach es ,,die hochste der Stufen und der
hochste der Standplitze* sei. So wie der Verzicht aus der Umkehr gebo-
ren werde, entstehe aus Liebe zu Gott das Verlangen. Bei Ansari ist sauq
der zweite Zustand, Mandzil as-Sa’irin, Bab 63, S. 192 ff. In Sad Maidan
wird Saug hingegen nicht gesondert als Standplatz aufgefiihrt. Vgl. fer-
ner as-Sarrag , al-Luma’, S. 63 f. (Gramlich, Schlaglichter, S. 117 £.);
QuéairT, Risala, S. 329 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 452 ff.).

Gramlich iibersetzt inzi‘aj mit , Aufgeriitteltwerden®. Es ,besagt, dass
das Herz nach dem Ziel in Bewegung gesetzt wird, indem es aus dem
Schlummer der Gleichgiiltigkeit erwacht*. Schlaglichter, S. 505 (Luma’,
S. 355). Hugwiri definiert den Begriff als ,,Bewegung des Herzens (dil)
im Zustand der Ekstase (wagd).“ Kasf, S. 500.

Q 20:81

Der Vers wird sowohl ‘Abbas ibn Ahnaf (Qairuwani, Zahr al-Adab wa ta-
mar al-abrar, 1:214) als auch Yazid ibn Mu'awiya (al-Mausii‘a as-$i'riya)
zugeschrieben.

Bei Ansari ist ragba ein eigener Standplatz: Manazil as-Sa’irin, Bab 20
bzw. Sad Maidan, 45, S. 73 ff. Er sieht ragba als raga’ tiberlegen an, da
letzteres nur Hoffnung bedeute, ersteres aber auch die Anstrengung
zur Verwirklichung des Gewiinschten beinhalte.

Zu tahdib vgl. Ansari Mandzil as-Sa'irin, Bab 25 bzw. Sad Maidan, 10,

S. 88 ff.

Bei Ansari sind husii und i$fag zwei aufeinander folgende Standplatze.
Siehe Manazil as-Sa’irin, Bab 13 bzw. Sad Maidan, 33 zu isfaqg und Bab 14
bzw. Sad Maidan, 37, S. 53-57 zu husi'. I$faq ist ihm zufolge ,,standige
Angst, eine Wolke, die Licht regnet*. Sie hilt jedoch den Sucher nicht
ab, sondern treibt ihn vielmehr an und ,,gibt nicht eher Ruhe, bis er
die Worte ,Fiirchtet euch nicht und trauert nicht! [Q41:30] vernimmt.*

Zu ihlas vgl. Ansari Manazil, Bab 24 bzw. Sad Maidan, 25, S. 85 ff. Er
bezeichnet dies als eigenen Standplatz und sieht darin die Erfiillung
von Pflichten und das Vollbringen von Taten aus reinen Motiven, d.h.
nicht aus Eigennutz oder der Hoffnung auf Lohn. Dass Suhrawardt
den Begriff in diesem Sinn verstanden haben will, geht auch aus der
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dem Text angeschlossenen wasiya hervor, wo der Begriff ebenfalls er
scheint, 7

Inaba ist in Ansaris Manazil, Bab 4, und in den Sad Maidan, 3, ein eigener
Standplatz, der bereits zu den ersten Stadien der Reise zihlt.

Dieser Vers findet sich auch im ‘Awarif al-Ma‘arif, S. 326. Dort wird er ei-
nem nicht naher bezeichneten Saih al-Islam zugeschrieben. (In Gram-
lichs Ubersetzung ist er nicht enthalten.) Ibn ‘Arabi zitiert den Vers
ebenfalls in Futahat 2: 105, 4:241.

Sarrag stimmt auch hier - wie bei den ersten beiden Standplitzen
tauba und wara’ - insoweit mit Suhrawardi {iberein, als zuhd bei ihm der
dritte Standplatz ist. Al-Luma’, S. 46 (Gramlich, Schlaglichter, S. 91 f.).
Von Gramlich wird zuhd mit Verzicht {ibersetzt, wobei damit sowohl
duRerer als auch innerlicher Verzicht gemeint ist. Bei al-Makk ist zuhd
der sechste der neun Standplatze der Gewissheit. Qit al-Qulab, 1. Bd., S.
426-474. Bei Tirmidi folgt zuhd direkt auf tauba und ist damit bereits die
zweite der Stufen: Manazil al-Qasidin (zitiert bei Radtke, Theosoph des 3. /
9. Jahrhunderts, S. 83 f. Ansari nennt zuhd als 16. (Manazil as-Sa’irin) bzw.
13. (Sad Maidan) Standplatz (S. 60 f.). In den ‘Awarif schreibt Suhra-
ward, dass Askese (zuhd) und Gottvertrauen (tawakkul) zu verwirkli-
chen gleichbedeutend damit sei, simtliche Standplétze zu erlangen,
S.307 (Gramlich, Gaben, S. 414 f.). Vgl. zum Verzicht auch Quairi, Risala,
S. 115 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 177 ff.) sowie die allgemeinen Aus-
fiihrungen in Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 286-297.

Es scheint sich um ein Sprichwort oder den Ausspruch eines Sufis zu
handeln, dessen Quelle leider nicht ermittelt werden konnte.

Diese Aussagen Suhrawardis scheinen keine eindeutige Aufforderung
zu Einsiedelei und Zuriickgezogenheit zu sein. Sie kénnen auch im Sin-
ne einer inneren Abgewandtheit verstanden werden. Tirmidi weist auf
die Gefahr hin, die aus falsch verstandener bzw. falsch motivierter Ab-
stinenz resultiere. So sei die wahre ,,grundlage des weltverzichts der
tod der liiste im herzen.” Manazil as-Qasidin (zitiert bei Radtke, Theosoph
des 3./9. Jahrhunderts, S. 84).

Der Vers wird dem Umayaden-Dichter Ma'n al-Mazani zugeschrieben.
al-Agant 12:302; Tadkira Hamduniya 5:34.

Vgl. dazu Ansari, Manazil as-Sa’irin, Bab 65, S. 196 ff.

Ein eigener Standplatz bei Ansari, Manazil as-Sa'irin, Bab 42, Sad Maidan,
27, S. 136-138. IThm geht das verwandte qasd voraus.

Das hier verwendete Wort wagd steht fiir die Leidenschaft in der Liebe
zu Gott und ist daher im Gegensatz beispielsweise zu hawa positiv auf-
zufassen. Wagd wird bei Ansari als eigener Zustand beschrieben: Mana-
zil as-Sa'irin, Bab 66, Sad Maidan, 89, S. 198 ff. Vgl. auch as-Sarrag , Luma’,
S. 310-4 (Gramlich, Schlaglichter, S. 429-445); Qusair, Risala, S. 61 ff.
(Gramlich, Sendschreiben, S. 115 ft.).
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Hier ist maugiid vermutlich als passiv zu wagd zu verstehen, also dhnlich

mahbiib, ma'$iq, magsiud etc. Eine andere mogliche Deutung ist ,,gefun
den“. Ob dies allerdings in diesem Stadium des Pfades bereits erfolgt, ist
fraglich.

Tirmidi benennt die Selbstoffenbarung Gottes im Innersten des Suchers
als siebte und letzte Stufe auf dem Pfad. Manazil as-Qasidin (zitiert in
Radtke, Theosoph des 3./9. Jahrhunderts, S. 87).

Vgl. zu dem Begriff Luma’, S. 346 (Gramlich, Schlaglichter, S. 484).

Dieser Vers wird Sibli zugeschrieben und findet sich mit leichten Vari-
anten in seinem Diwan, S. 142. Vgl. auch Luma’S. 251, 403, Isfahani,
Hilyat al-auliya’ 10:374, dhnliche Ubersetzung bei Gramlich, Schlaglichter,
S. 372, 545. Er ist aber auch im Diwan des Bassar ibn Burd (S. 145, Nr.
214; al-Agani 3:129) zu finden. Laut dem Kommentar zu Siblis Diwan (S.
142) wird der Vers ebenfalls, allerdings mit deutlichen Abweichungen,
‘Abd as-Samad ibn al-Fadl ar-Raqqast zugeschrieben.

Auch 17, 17, 26, wasiya. Ein zentraler Begriff der Sufi-Epistemologie.
Vgl. Ansari, Manazil as-Sa'irin, Bab 91, Sad Maidan, 75, S. 258-263; Qusairi,
Risala, S. 311 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 429 ff.).

Diese drei Arten des Diirstens entsprechen den drei Stufen des Weges
zu Gott, die in der klassischen Terminologie als $arTa, tariga und haqiga
bezeichnet werden.

Dieser Vers des Ibn an-Naqib findet sich bei QusairT, Risala, S. 580 und
bei Ibn ‘Arabi, Futithat 2:340. Ahnliche Ubersetzung bei Gramlich, Send-
schreiben, S. 456.

Sarrags Aufzahlung stimmt auch hier mit Suhrawardi iiberein. Auf
tauba, wara' und zuhd lasst auch er fagr folgen. Al-Luma’, S. 47 (Gramlich,
Schlaglichter, S. 92). Bei Ansari handelt es sich um den 48. Standplatz
(Manazil as-Sa'irin) bzw. den 31. (Sad Maidan, S. 151 £.). Vgl. zu faqr ferner
Luma’, S. 221 (Gramlich, Schlaglichter, S. 339 £.); Kasf, S. 21 ff., 65 ff. (Ni-
cholson, S. 19 ff., 58 ff.); Qusairi, Risala, S. 271 ff. (Gramlich, Sendschrei-
ben, S. 372 ft.).

Gana’ ist bei Ansari als Ergdnzung zu faqr aufgefasst und bezieht sich so-
mit nicht wie bei Suhrawardi auf Gottes Reichtum im Kontrast zur Ar-
mut aller Geschopfe, sondern meint den spirituellen Reichtum, den
dauerhaften spirituellen Besitz, der an die Stelle des verganglichen
weltlichen tritt. Manazil as-Sa'irin, Bab 49, Sad Maidan, 84, S. 153.
Suhrawardi sieht in fagr offenbar den Prozess der Erkenntnis, dass das
eigene Sein vor Gott keinen Bestand hat und vergénglich und unbedeu-
tend ist. Ansari versteht darunter die bewusste innere und duflere Ab-
Suhrawardis Ausfiihrungen ebenfalls impliziert.

Diese Verse stammen von Abli Nuwas. Ibn ‘Asakir, Tarih Madina Dimasg,
13:417.
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Zu garaq vgl. Manazil as-Sa'irin, Bab 78, S. 230.

@©:12:30}

Ein Vers von ‘Abbas ibn al-Ahnaf. Al-Mausii‘a as-$i'riya, vgl. auch Ragib
al-Isfahant: Muhadarat al-udaba’ 2:38.

Wortlich bedeutet rusiim Linien oder Brauche. Im sufischen Sprachge-
brauch bezeichnet es hingegen die menschlichen , Wesenslinien“ und
»Individualisationsprinzipien” (M. Horten, Indische Stromungen, S. 130)
oder ganz allgemein die Eigenschaften der Schopfung, die von denen
Gottes verschieden sind (Saggads, Farhang, S. 230). Zu idmihlal ar-rusam
vgl. einen Ausspruch Gunaids, der in Gamis Nafahat al-uns (S. 18) zitiert
wird:

(= . !
_._A.Ju\va—\.-’.;u..%; vwl‘w—wm\;”w&‘\

Vgl. zu rasm auch Luma, S. 350 r7brdr11]1a}1 Schlaglichter, S. 488 f.).
Dieser Vers wird Abii I-Abbas as-Saiyari zugeschrieben. Vgl. Sulami,
Tabagat, S. 468 (Ed. Kairo S. 448) mit leichter Variante; QusairT, Risala,
S. 119 (Gramlich, Sendschreiben, S. 131).

In den ‘Awarif sieht Suhrawardi das Erwachen als der Umkehr (tauba)
vorausgehend, S. 304 (Gramlich, Gaben, S. 409 f.). Das Erwachen ist auch
in Ansaris Manazil as-Sa'irin der erste Standplatz der Reise und geht da-
mit noch der Umkehr voraus (S. 15 ff.). In seinem Sad Maidan nimmt es
hingegen den zwélften Platz ein.

Vgl. auch 3. Bei al-Makki ist ,,Hoffnung (raga’)“ als eigener Standplatz
als ,,vierte der Stufen der Gewissheit* aufgefiihrt. Qat al-Qulib, 1. Bd., S.
375 ff. Ebenso bei Ansari, der sie allerdings als ,,schwichste der Stufen
des Suchers* bezeichnet. Manazil as-Sa'irin, Bab 19 bzw. Sad Maidan, 43,
S. 70 ft.

Obwohl sie von M und W abweicht, wurde die Lesart der Handschrift S
libernommen. guduht passt sinngemaR und semantisch besser als al-
gahl in die hier vorgenommene Aufzihlung von Eigenschaften Gottes
(‘izzuhu, ‘afwuha, unsuhu).

Vgl. zu mukasafa: Ansart: Manazil as-Sa,irin, Bab 81, Sad Maidan, 93, S.
235-8. In den ‘Awarif, S. 333 (Gramlich, Gaben, S. 453) erlautert Suhra-
wardi die beiden hier erscheinenden Begriffe musahada und mukasafa
zusammen mit einem weiteren im vorliegenden Text nicht vorkom-
menden: muhddara. Diese drei seien vergleichbar den drei Stufen des
Erkennens, ‘ilm al-yagin (muhadara), ‘ain al-yagin (mukasafa) sowie haqq
al-yagin (musahada). Auch Qusairi widmet sich den drei genannten Be-
griffen im gleichen Absatz: Risala, S. 75 f. (Gramlich, Sendschreiben, S. 130
ff.). Hugwiri stellt mukasafa und muhddara gegentiber, wobei letzterer
mit ,,Nachdenken* (tafakkur), ersterer mit ,,Verwirrung* (tahaiyur) ein-
hergehe. Kasf, S. 874 ff. (Nicholson, S. 373 f.).

Vgl. Q 20:39.

Vgl. Q 37:142.
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Der Vers soll von Imru'u I-Qais stammen. al-Baqillant, I'gaz al-Qur-an,
S. 140.

Vgl. dazu ‘Awarif, S. 305 f. (Gramlich, Gaben, S. 412 f.). Suhrawardi ordnet
die Geduld dort der Umkehr unter und sieht sie gleichzeitig als Voraus
setzung fiir die mugahada. Vgl. zu sabr auch: Ansari, Manazil as-Sa'irin,
Bab 31, Sad Maidan, 7, S. 106-109. Sarrag stimmt weiterhin mit der Rei
henfolge Suhrawards {iberein. Gabr ist bei ihm der fiinfte Standplatz.
Al-Luma’, S. 49 (Gramlich, Schlaglichter, S. 96 f.). Bei al-Makk ist dies die
zweite der ,,Stufen der Gewissheit®, Qit al-Qulab, 1. Bd., S. 342 ff. Vgl.
Qusairi, Risala, S. 183 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 263 ff.).

Wohl gemeint im Sinne von ,,schweigen®.

Vgl. zu dem Begriff: Luma’, S. 347 (Gramlich, Schlaglichter, S. 484 f.).
Zum Begriff der Priifung (imtihan) im mystischen Sinne vgl. as-Sarrag,
Luma’, S. 371 (Gramlich, Schlaglichter, S. 508). Demzufolge kann sie als
Strafe fungieren, aber auch die Moglichkeit der Lauterung und somit
der Erlangung eines hoheren Ranges bedeuten.

Q 52:48.

Verse des Abii Sais. Agani 16:540, vgl. as-Suhrawardi, Adab al-Muridin,

S. 78.

Vgl. dazu Manazil as-Sa'irin, Bab 87, S. 250 ff. Der Begriff wird meist ge-
meinsam mit dem zugehdrigen Antonym sahw behandelt, das im vorlie
genden Text aber erst in 21 erscheint. Vgl. zu dem Konzept Luma, S.
340 f. (Gramlich, Schlaglichter, S. 478). Dort werden die beiden Zustdnde
als starkere Formen von Abwesenheit und Anwesenheit (gaiba wa
hudiir) beschrieben. Vgl. ferner QusairT, Risala, S. 71 f. (Gramlich, Send-
schreiben, S. 125 ff.). Hugwiri sieht den Rausch (sukr) kritisch, denn er
verhindere, die Dinge ,,s0 zu sehen wie sie sind.”“ Jedenfalls bedeute
,fiir den Berauschten die Erniichterung Vervollkommnung.“ Kasf,

S. 230 ff. (Nicholson, S. 184 ff.).

Vgl. Q 81:18.

Fiir die Worte tazallu al-gurh (bzw. laut S: tarabbu’) konnte ich keine Be-
deutung finden.

©i12:32,

Im Gegensatz zu 15, wo der Begriff infisal im Sinne der Trennung von
Gott mit negativen Konnotationen behaftet ist, wird hier die notwendi-
ge Absage an alle Trennung von Gott beschrieben. Vgl. zu infisal im letz-
teren Sinne Ansari: Manazil as-Sa'irin, Bab 90, S. 255 f.

Der erste der beiden Verse stammt von Uqaisir. Al-Agani 11:173. Der
zweite Vers ist dort aber nicht genannt.

Gemeint ist, dass er im Zustand des Rausches nicht mehr erkennt, was
enthiillt werden darf und was gemiR der Arkandisziplin der Sufis unbe-
dingt verborgen bleiben muss.
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Ein Vers des Malik ibn Asma’, Ibn ‘Asakir, Tarih Dimasq, 56:350.
Suhrawardi nimmt auf einen in zahlreichen Varianten iiberlieferten
Hadit Bezug:
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Lahg, Sarh-i GulSan-i Raz, S. 98; vgl. auch Mirsad al-'Ibad, S. 98.
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Vgl. dazu "Awarif, S. 307 (Gramlich, Gaben, S. 414 f.); Manazil as-Sa'irin,
Bab 27, S. 93, Sad Maidan, 21. Qusairi fithrt zur Erkldrung hauptsichlich
Anekdoten und Zitate Heiliger an: Risala, S. 162-173 (Gramlich, Send-
schreiben, S. 236-249, weicht deutlich von der hier benutzten arab. Text-
ausgabe ab). Bei al-Makki ist Gottvertrauen die siebte der ,, Stufen der
Gewissheit®. Qut al-Qulab, 2:3-63. Bei Sarrag ist es der sechste Stand-
platz, weiterhin in Ubereinstimmung mit Suhrawardis Reihenfolge. Al-
Luma’, S. 451 ff. (Gramlich, Schlaglichter, S. 98 f.). Ubereinstimmend
wird beschrieben, dass das Gottvertrauen auf verschiedenen Stufen fiir
verschiedene Klassen von Suchern verwirklicht werde: Die Masse
(‘awamm), die Elite (hawass) und die Elite der Elite (hawdss al-hawdss).
(Eine dhnliche Einteilung in Stufen findet sich, vor allem bei Ansarf,
auch bei anderen Standpldtzen.) Inhaltlich laufen die jeweiligen Aus-
fithrungen auf véllige Losldsung vom eigenen Ich und die Aufgabe von
Hoffnung und Furcht hinaus, indem erkannt wird, dass man sich dem
Willen Gottes zu unterwerfen hat. - Tawakkul weist groRe Gemeinsam-
keiten z.B. zu rida’ und zu taslim auf. Der Begriff ist ein weiteres Beispiel
dafiir, dass die Mystiker sich zwar weitgehend der gleichen Begriffe be-
dienen, diese aber nicht immer zwangsldufig iibereinstimmend ver-
wenden. In AnsarTs Manazil steht tawakkul eng mit den drei darauf fol-
genden Standpldtzen Uberlassen (tafwid), inniges Vertrauen (tiga) und
Unterwerfung (taslim) in Zusammenhang. Reinert hat eine ausfiihrliche
Monographie zu diesem Konzept verfasst: Die Lehre vom tawakkul in der
klassischen Sufik.

Die Ubersetzung dieser Stelle bereitet erhebliche Probleme, zumal der
Text aller drei Handschriften voneinander abweicht. Die einfachste L&-
sung bietet der ansonsten unzuverldssigste Text W. badiyan als Gegen-
begriff zu hafiyan passt gut. Moglicherweise ist diese Lesart aber gerade
deshalb entstanden. Fiir die Lesart von M (nadiyan) gibt es zwei méogli-
che Erkldrungen. Der Begriff nadiy al-kaff ,,freigebig“. Auerdem gibt es
dafiir laut Ibn Manziir, Lisan al-‘Arab, die Bedeutung , Zusammenkunft,
Beisammensein“, Fiir die Lesart von S (bariyan) lieRen sich ebenfalls in
den Kontext passende Erklarungen finden. So schaut der Sucher nun,
vollig frei von Gedanken an anderes, auf die Giite Gottes. Welche Lesart
hier die richtige ist, lasst sich vermutlich erst durch Einsicht weiterer
Manuskripte entscheiden.
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Oder als terminus technicus aufgefasst: ,,der Augenblicke, von Gramlich
als ,,Nu* tibersetzt.

Vgl. auch 6. In ‘Awarif al-Ma‘arif bezeichnet Suhrawardi muraqaba als Er
fordernis der Umkehr (tauba). S. 305, 307 (Gramlich, Gaben, S. 410 f.).
Gramlich {ibersetzt muragaba dort als ,,Gott-vor-Augen-haben*. Bei
Ansari ist muragaba ein eigener Standplatz: Manazil as-Sa'irin, Bab 22
bzw. Sad Maidan, 53, S. 82 f. Vgl. ferner Qusairi, Risala, S. 189 ff. (Gram-
lich, Sendschreiben, S. 271 ff.); Sarrag, Luma’, S. 54 ff. (Gramlich, Schlag-
lichter, S. 105 f.).

Zu den Einféllen (hawatir) v
ff.), Qusairi, Risala, S. 83 ff. (
Q13:8.

Vgl. dazu Manazil as-Sa'irin, Bab 88, S. 252 f.

Vgl. zu qurb auch Suhrawardis Ausfithrungen in ‘Awarif al-Ma'arif, S. 325
(Gramlich, Gaben, S. 440 f.). Vgl. auch QusairT, Risala, S. 80 ff. (Gramlich,
Sendschreiben, S. 135 ff.). Dort wird der Begriff zusammen mit seinem
Antonym bu'd behandelt. Sarrag , Luma’, S. 56 f. (Gramlich, Schlaglichter,
S. 107 f.). Zum Gedanken der Gottesndhe bzw. Gottesferne allg. vgl.
Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 264 ff.

Es handelt sich hier um einen Hadit, der in dieser Form nicht in den ka-
nonischen Werken zu finden ist. Ahnliche Berichte stehen aber bei
Ahmad ibn Hanbal, Musnad 1, S. 368. Fiir weitere Belegstellen vgl. Wen-
sinck, Concordance 1V, S. 539. Chittick verweist auf einen Kommentar
Ibn al-‘Arabis zu diesem Prophetenwort. Knowledge, S. 391, n23.

Vgl. auch 9. Bei Ansari, Manazil as-Sa’irin, Bab 80, Sad Maidan, 56,
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Die ersten beiden Halbverse sind auch, ohne Angabe des Autors, in
Mirsad al-‘Ibad, S. 102, zitiert.

At-Tadkira al-Hamdiiniya (6:98) verzeichnet die ersten beiden Verse ohne
Angabe des Autors.

. ‘Awarif, S. 295 ff. (Gramlich, Gaben, S. 395

gl.
Gramlich, Sendschreiben, S. 140 ff.).

Wortl.: ,Der Vollmond legte sich schlafen.” Gewshnlich wird er als ei-
lend dargestellt, da er vor dem anbrechenden Morgen flieht. Vgl. Lane,
Dictionary, Art. Badr.

Die Verse sollen von Sari* ad-Dawani stammen (Al-Mausa'a as-$i riya).
Vom Sinn her auch: Hingabe, willige Unterwerfung. Vgl. zu diesem

Sad Maidan, 23, S. 109 ff. Bei al-Makki ist dies die achte der ,,Stufen der
Gewissheit“, Qat al-Qulab, 2. Bd., S. 63-82, bei Sarrag der siebte und letz-
te Standplatz. Al-Luma’, S. 53 f. (Gramlich, Schlaglichter, S. 100 f.);
Qusairi, Risala, S. 192 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 275 ff.). Dieser Be-
griff iberschneidet sich mitunter mit sabr, wenn er in dem Sinne von
bereitwilligem Ergeben in das Schicksal z.B. Kasf, S. 219 ff. (Nicholson,
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.177 ff.) oder wenn sabr im Sinne von , erdulden® z.B. QuiairT, Risdla,
183 (Gramlich, Sendschreiben, S. 263) gebraucht wird.

w

Q 2:131.

Die Wurzel k-I-m (kaluma) kann auch ,,verletzen“ bedeuten. Diese Be-
deutung scheint allerdings fiir den V. Stamm nicht belegt.

Der Dank (Sukr), bei Suhrawardi nicht gesondert aufgefiihrt, ist z. B. bei
al-Makki die dritte ,,Stufe der Gewissheit*, Qat al-Quliib, 1. Bd., S. 359 ff,
Bei Ansar folgt sukr direkt auf rida’, Manazil as-Sa’irin, Bab 33, S. 121 ff,
(in Sad Maidan nicht gesondert aufgefiihrt); QusairT, Risala, S. 173 ff.
(Gramlich, Sendschreiben, S. 250 ff.).

Auch Ansarinennt dies als eigenen Zustand. Manazil as-Sa’irin, Bab 68,
S. 202-206.

Q 26:225.

wird in diesem Zusammenhang der Vergleich zum Ablegen von Klei-
dern gezogen. Das Antonym ist gewdhnlich gabd, nicht wie hier dabt.
So auch Suhrawardi in seiner Schrift ‘Awarif, S. 327 ff. (Gramlich, Gaben,
S. 443 ff.). vgl. auch Luma’, S. 343 f. (Gramlich, Schlaglichter, S. 481 f.);
Qusairi, Risala, S. 58 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 111 ff.). Beide Begrif-
fe stehen bei den genannten Autoren jeweils in engem Zusammenhang
mit Hoffnung und Furcht (raga’ wa hauf). Vgl. zu gabd und bast ferner:
Hugwird, Kasf, S. 488 ff. (Nicholson, S. 374 ff.).

In Manazil as-Sa'irin erscheint dieser Begriff nicht, allerdings - ebenfalls
in direktem Zusammenhang mit bast - der in diesem Fall wohl bedeu-
tungsgleiche terminus qabd: Bab 85, S. 247 f.

Zu tahallt vgl. Luma’, S. 362 (Gramlich, Schlaglichter, S. 500).

S. 240-3.

Verse des Sarif ar-Radi (Al-Mausi ‘a as-$i'riya).

Keine Entsprechung in Manazil as-Sa'irin und Sad Maidan.

Q 3:158. Die beiden Verse lauten vollstandig: ,,(157) Und wahrlich, so thr
auf dem Pfade Gotte getitet werdet oder sterbt, Gottes Vergebung und Barm-
herzigkeit ist besser als alles, was thr anhauft. (158) Und wenn ihr sterbt oder
getdtet werdet, werdet ihr vor Gott versammelt.”

Q 3:157. Hier weichen alle drei Handschriften voneinander ab. W zitiert
beide angegebenen Stellen, S nur die erste, setzt sie aber weiter fort,
wenn auch fehlerhaft. M zitiert nur den zweiten Vers.

Zu diesem Begriff: Luma’, S. 364 (Gramlich, Schlaglichter, S. 501). Er be-
zeichnet gewohnlich die Anfangslosigkeit bzw. Urewigkeit, wahrend
abad die Endlosigkeit beschreibt.

Auch zitiert bei Qusairi, Sarh al-asma’ al-husna, S. 174.

Gl
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Bei diesem Satz handelt es sich vermutlich um ein Zitat, flir das aber
keine Quelle gefunden werden konnte.

Ein Vers des Sibli, der in seinem Diwan mit einer kleinen Variante zi
tiert wird. Diwan, S. 130. Vgl. auch as-Sarrag, Luma', S. 361 (Gramlich,
5«'hluglu‘}1tur, S. 498).

Die Liebe zu Gott, fiir die es zahlreiche weitere Bezeichnungen gibt, ist
das zentrale Motiv der Mystik. Vgl. ausfiihrlich Gramlich, Derwischorden,
2.Bd., S. 297-306. Ansari zahlt mahabba in Manazil as-Sa'irin als ersten
der Zustinde auf und als Beginn des Entwerdens. (Bab 61). Letzteres

ist mit der hier gemachten Auffassung Suhrawardis identisch. Auch in
dessen ‘Awarif al-Ma'arif, S. 319 (Gramlich, Gaben, S. 430 f.) ist mahabba
der erste der Zustidnde, den er im diesbeziiglichen Kapitel beschreibt.
In Ansaris Sad Maidan wird sie am Ende der Abhandlung als alle anderen
Standplitze iiberragend bezeichnet, S. 183-89. Bei al-Makki ist mahabba
die neunte und letzte der ,,Stufen der Gewissheit“. Qut al-Qulab, 2. Bd.,
S.72-137. Vgl. zu diesem wichtigen Begriff ferner as-Sarrag , Luma’, S.
57 ff. (Gramlich, Schlaglichter, S. 109 ff.); Qu3airi, Risala, S. 317 ff. (Gram-
lich, Sendschreiben, S. 438 ff.); HugwirT, Kasf, S. 392 ff. (Nicholson, S. 304
ff.).

Zu gam', einem wichtigen mystischen Begriff, der das Erlangen einer
hohen Stufe auf dem Pfad bezeichnen kann, vgl. Ansari, Manazil as-
Sa'irin, Bab 99, Sad Maidan, 59, S. 281ff.

Q 5:54.

Beide Ausdriicke stammen aus dem Koran (28:30; 20:12; 79:16), wo sie in
Zusammenhang mit der Berufung Mose und seiner Begegnung mit Gott
stehen. Diese bereits im Alten Testament geschilderte Theophanie auf
dem Berg Sinai spielte in der Mystik immer eine grofRe Rolle, da Moses
dort Gott selbst gesehen und mit ihm gesprochen haben soll. Darum
wird er im islamischen Kulturkreis als al-Kalim bezeichnet.

Tafriga ist das Gegenteil zum ebenfalls in diesem Abschnitt verwende-
ten gam' und bezeichnet die Unterscheidung, die der Mensch zwischen
seinem eigenen Wesen und dem Gottes macht. Der Sucher soll erken-
nen, dass seine Existenz Tduschung ist und in Wahrheit nur Gott in ihm
existiert. Vgl. zu diesem Konzept Horten, Indische Strémungen, S. 133;
Gramlich, Derwischorden, 2. Bd., S. 106 (A1031). Eine dhnliche Erkldrung
zu diesem Begriffspaar gibt Suhrawardi in den ‘Awarif, S. 330 f. (Gram-
lich, Gaben, S. 449 f.). Vgl. ferner as-Sarrag, Luma’, S. 212 f., 329 f. (Gram-
lich, Schlaglichter, S. 339, 437); Qusairi, Risala, S. 64 ff. (Gramlich, Send-
schreiben, S. 118 ff.); Hugwir, Kasf, S. 234 ff. (Nicholson, S. 252 ff.).

Diese Verse werden Sibli zugeschrieben. Diwan, S. 122. Vgl. auch as-
Sarrag, Luma', S. 366 (Gramlich, Schlaglichter, S. 503). Der Geliebte wird
hier mit der Ka'ba verglichen. Die Pilgerreise zum ,,Haus Gottes* wird
von Sufis als Symbol fiir den spirituellen Weg zu Gott aufgefasst.
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Bei W heift es ,,verbrennt“, bei S wurde diese Variante ebenfalls am
Rand der Seite vermerkt.

Auch 25, wo allerdings vom Eifer Gottes die Rede zu sein scheint, wih-
rend hier der Sucher gemeint ist. Gaira wird bei Ansarf als Standplatz
aufgezihlt: Manazil as-Sa’irin, Bab 62, Sad Maidan, 58, S. 190 ff,

Vgl. dazu und zum verwandten Begriff tahaiyur: Luma’, S. 345 (Gramlich,
Schlaglichter, S. 483).

Q 12:87.

Q 12:85.

Der zugrunde liegende Begriff ist dikr und erscheint auch an anderen
Stellen im Text. Er verfiigt {iber ein breites Bedeutungsspektrum. So be-
zeichnet er beispielsweise bestimmte Mantra-dhnliche Rezitationsri-
tuale, mit denen sich Sufis in Trance versetzen. Dikr kann aber auch
eine innere Haltung bezeichnen, so z.B. das ausschlieRliche Denken an
Gott und das Vergessen des Selbst. Man spricht daher von dem ,,Geden-
ken der Zunge* und dem ,,des Herzens", von denen das letztere als be-
deutsamer gilt. QusairT, Risala, S. 221 (Gramlich, Sendschreiben, S. 313). In
Ansaris Spatwerk ist dikr der 47. Standplatz. Manazil as-Sa'irin, Bab 47, S.
148. Vgl. zu diesem Begriff auch: Luma’, S. 219 f. (Gramlich, Schlaglichter,
S. 337 f.); Qusairi, Risala, S. 221 ff. (Gramlich, Sendschreiben, S. 313 f£.).

Q 12:84.

Zu ittisal vgl. ‘Awarif, S. 326 f. (Gramlich, Gaben, S. 442 f.); Ansari, Manazil
as-Sa'irin, Bab 89, Sad Maidan, 27, S. 253 ff.

Q 12:83.

Q 12:96.

Q 12:94.

Bei Ansar1 wird dahs als eigener Zustand des Suchers genannt: Ansarf,
zitiert er dort den gleichen Koranvers wie Suhrawardr. Vgl. Luma,

S. 345 (Gramlich, Schlaglichter, S. 482 f.).

@QF1'2:3113

Q 12:100.

Der Vers wird mit einigen Abweichungen dem Sarf as-SaqatT zuge-
schrieben. Tarth Madina Dimasq 20:195.

Der Begriff tauhid, gewdhnlich als Bezeichnung des streng monotheisti-
schen Glaubensbekenntnisses aufgefasst, wird von der Mystik meist an-
ders verwendet. Die absolute Einheit Gottes miindet in die Leugnung al-
ler anderen Existenzen und somit in Monismus bzw. Pantheismus. Er
bezeichnet aber auch die Vereinigung des Suchers mit Gott, bei der sein
Wesen ganz im Géttlichen aufgeht und dadurch mit ihm eins wird.
AnsarT sieht in seinen spateren Werken tauhid ebenfalls wie Suhrawardi
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100, Sad Maidan, 69, S. 285-296; Qusair, Risala, S. 298 ff. (Gramlich, Send-

schreiben, S. 410 ff.).

Vgl. Q 76:21. Von Gami wird ebenfalls der Vergleich zu einem im Koran

erwihnten Paradiesestrunk gezogen: Nafahat al-uns, S. 18.

Der Thron Gottes ist Bestandteil der Beschreibungen von Muhammads

Himmelreise (mi‘rag). Diese findet sich in vielerlei Versionen in der isla

mischen Literatur und ist eines der beliebtesten Motive der Mythologie.

Oft wurde es dabei auch fiir politische oder ideologische Zwecke einge-

setzt. In schiitischer Literatur beispielsweise heift es, Muhammad habe

die Namen der zwolf rechtgeleiteten Imame bereits auf den Beinen von

Gottes Thron gelesen. Fiir die Sufis ist die mi‘rag eine weitere Metapher

fiir den Weg zu Gott. Fiir die hier von Suhrawardi angefiihrte Uberliefe-

rung habe ich keine Quelle finden kénnen.

Der zugrunde liegende Begriff ist hier tagrid. Vgl. dazu AnsarT: Manazil

as-Sa’irin, Bab 97, Sad Maidan, 14, S. 276 ff.; Luma’, S. 348 f. (Gramlich,

Schlaglichter, S. 486 f.).

gl. Gam1, Nafahat al-uns, S. 17 ff.

Vgl. dazu den bereits unter 21 zitierten Ausspruch Gunaids:

b LS DO g pgdall ad 2 gus g e el
2N d ies

Q 6:91.

Nur in der Handschrift S sind noch die Worte angehéngt: ,,... und so er-

reicht es den ,Sitz der Wahrheit‘ [Q 54:55]."

Dieser Vers wird mit leichten Abweichungen auch zitiert in Futithat

2:325. Er soll von Abi I-Hakam ibn Galanda al-15bilt stammen. Yaqpt,

Mu'gam al-udaba’, 3:1194.

Bei Gami finden sich die Stufen imani, ‘ilmi, hali und ilahi. Nafahat al-uns

S.17 ff.

Bei Gami wird dies als tauhid imani bezeichnet und ist seiner Meinung

nach allen Muslims gemeinsam, wiahrend die weiteren Stufen nur den

Sufis vorbehalten bleiben. Nafahat al-uns, S. 17.

Ein bekannter kanonischer Hadit, vgl. Wensinck, Concordance, Bd. I,

S. 99, vgl. auch al-Isfahani, Hilyat al-auliya’ 2:159, 3:25, 306, 4:22.

Q47:19.

Vgl. zu wugid in diesem Sinne Ansari, Manazil as-Sa'irin, Bab 96, S. 273 f.

Q 6:91.

Q 3:18.

Laut Gami wird sie aus muragaba geboren. Nafahat al-uns, S. 18.

D.h. der sich nach auen zur Einheit bekennt. Er ist auf der Stufe des

tauhid igrart.

as M—LJ"-“-L?'“J?"

Ein Ausspruch, der von einigen Autoren als Hadit bezeichnet wird. Vgl.
dazu Furtizanfar, Ahadit-i Matnawi, S. 121.

Vgl. dazu QusairT, Risala, S. 317 (Gramlich, Sendschreiben, S. 436), wo ein
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solcher Ausspruch dem Yahya ibn Mu'‘ad zugeschrieben wird. Vgl. auch
Luma’, S. 356 (Gramlich, Schlaglichter, S. 494).

Das Motiv der Eifersucht Gottes nimmt u.a. bei Ibn al-‘Arabi breiten
Raum ein. Vgl. dazu Chittick, Knowledge, S. 388 n25. Vgl. auch Gramlich,
Schlaglichter, S. 346.

Ein nicht-kanonischer Hadit, zitiert bei Furiizanfar, Ahadt, S. 181, Uber-
setzung bei Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 287. Eine Variante steht
bei HugwirT, Kasf al-Mahgub, S. 70. Dort heift es: ,,Meine Heiligen sind
unter meinem Gewand (gaba’i).”

Diese Stelle ist in allen drei Handschriften unklar. M weicht deutlich ab,
ergibt aber auch keinen eindeutigen Sinn, zumal seine Version eben-
falls nicht fehlerfrei abgeschrieben zu sein scheint, sondern offenkun-
dig eine Dittographie vorliegt (Wiederholung von nufiid al-qadar...). Die
Lesart von S ist hingegen ldnger. Gemeint ist vermutlich, dass Gott sich,
um seinen Diener zu trésten, von der Hohe der Erhabenheit und Unzu-
ganglichkeit auf die Ebene menschlicher Eigenschaften begibt, um ihn
Seine Ndhe und Gunst spliren zu lassen.

Laut einem Hadit sind dies Worte, die Gott am Jiingsten Tag zu den
Menschen sprechen wird. Vgl. Furtizanfar, Ahadit, S. 198.

Q 8:17.

Dieser Spruch wird mit verschiedenen Abweichungen iiberliefert in ad-
Darimi, Sunan, 36:16; HugwirT, Kasf al-Mahgub, S. 268, 393. Vgl. Wensinck,
Concordance 1, S. 170. Auch der schiitische Autor Ibn Babiiya zitiert eine
Version in seiner Widerlegung der Anthropomorphisten. Dort werden
die Worte dem Sechsten Imam Ga'far as-Sadiq zugeschrieben, der sie
allerdings auch schon aus unbekannter Quelle zitiert. Kitab at-Tauhid,
S.169. Derselbe Autor flihrt an anderer Stelle eine weitere Variante an,
der er sogar einen isnad voranstellt. Dieser fiihrt die Worte , iiber Anas
[ibn Malik], von Hisam, vom Propheten, von Gabriel“ schlieRlich auf Gott
zurtick. S. 399.

Das , Erfahren® steht tiber dem bloRen Wissen, wenngleich letzteres zu-
mindest in den ersten Stadien des Weges flir unabdingbar erachtet
wird.

Dieser al-Gunaid zugeschriebene Vers wird von Qu3airi (S. 94) zitiert.
Ubersetzung aus Gramlich, Sendschreiben, S. 111.

Zu diesem Begriff vgl. Luma’, S. 372 f. (Gramlich, Schlaglichter, S. 510);
Hugwird, Kasf, S. 506 (Nicholson, S. 390 f.).

Wortlich libersetzt lautet der Satz: ,,Gott der Erhabene sei dein erster
und letzter Gedanke, das Innere deines Gedenkens und dessen AuRe-
=,

Vgl. Q 53:7, wo von einer Vision Muhammads berichtet wird, deren
Deutung umstritten ist. Sie wird von Mystikern unter anderem als Be-
gegnung des Propheten mit Gott erklart.
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Hier wird einmal mehr deutlich, dass Suhrawardi dem Konzept von der

»Einheit der Schau* den Vorzug vor dem der , Einheit des Seins* gibt.
Nicht Gott selbst soll der Sucher sehen, sondern vielmehr in allen Din
gen die Spuren Seines Wirkens erkennen und so zu Ihm finden.

Ein Vers, der Abt I-'Atahiya zugeschrieben und in mystischen Werken
sehr oft angefiihrt wird. Vgl. HugwirT, Kasf, S. 361; As-Sarrag , Luma, S.
33, 339 (Ubersetzung bei Gramlich, Schlaglichter, S. 71, 476).

Es ist mir nicht gelungen, eine sinnvolle Erklarung fiir das letzte Glied
der Aufzdhlung zu finden. Vorausgesetzt, es heift tatsachlich ,,muttasi
lun li- [!] turugihi, dann lieRe sich das zwar wortlich als ,,sich ihren We-
gen anschliefend" iibersetzen, dies scheint aber im Kontext keinen
Sinn zu ergeben.

Vermutlich handelt es sich bei dem Satz um ein Zitat oder eine Anspie-
lung auf ein solches. Weder Syntax noch Bedeutung des Satzes haben
sich mir erschlossen.

Diese Sdtze sind mir unverstandlich geblieben. Evtl. handelt es sich um
Anspielungen oder Zitate, deren Sinn sich hier nicht erkennen lasst.
Vgl. dazu Anmerkung zu 13.
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Glossar

[Die Zahlen beziehen sich auf die
Abschnitte des arabischen Textes,
fett gedruckt sind ,,Rastpldtze*

und ,, Trinken“]

Adam 1, 3

ahlaq 3

aman 13

amr 1, 4,12, 18, 25
‘aql, wasiya

‘ats 15

azal 1, 9, 20, 24
‘azm 15

Bal‘am 1

bard 11, 21

barq 8, 11, 15, 25
basar 2

bast 23

Bayezid [al-Bastami] 3
birr, wasiya

bisat al-uns 3

dabt 23

dahr 15, 16

dahsa 25

danb 2

dat 16, 19

dauq 11

dikr 5, 14, 23, 25, wasiya
dunya 14, 20

faqr/ iftiqar 6, 13, 16
fanad’ 2, 19, 24, 25
farah 4, 18, 22
fikr 20, 25, wasiya

gadb 9
gaib 5, 19, 24
gaiba 2, 26

gaira 24, 25
galal 3, 19, 23
gam' 25
gamal 3,9, 19, 21, 23

garaq 17

hazirat al-quds 3

haiman 13, 23

haira 25

halas 8

halq 3, 8, 12, 26

haqq 4, 6, 8,9, 12, 16, 19, 24, 26
hauf 3

haya’ 6

hidma (Einl.), 12

higab 2, 11, 12, 26

hikma (Einl.), wasiya

himma 12, 25, wasiya

hukm 1, 4, 18, 20
husa' 13

htwiya, wasiya
Iblis 1

Ibrahim 1

ihlas 13, wasiya
ihsan 6, 26

ihtiyar 8, 14, 16, 20



ilme, 8, 15, 17, 20, 21, 26, wasiya

— al-‘ilm al-maknin (Einl.)

iltifat 14, 17

iman 4, 26

inaba 13

‘inaya 1

infisal 15, 19

inqgita‘ 12, 14, 15

inzi'ag 13

irada/murid, murad 3, 8, 15, 26

isfaq 13

islam 3, 22, 26

ism/musamma 5, 16

'i8q 26

istilam 26

ittisal 25, 26

i'tizal 8

‘izza (Einl.), 3, 17, 24, 26, wasiya

kamal 18, 21, 25

karam/karama, ikram (Einl.), 3, 13

kasf/mukasafa 15, 17

kibriya’ 24

lahtt, wasiya

lahz 9, 14

liga’ 25

lutf 3, 9, 20

mahabba/hubb, habib, mahbub
I, 85 LAtk sl a2t alss; 1tz 116
215822925526

malakat, wasiya

malik 3, 26

maqamat 3, 7

ma'rifa 15, 16, 17, 26, wasiya

Ma'raf al-Karhi 3

mihna 11, 14, 18, 22

mirat 2, wasiya

mu‘ayana 23

mugahada/igtihad (Einl.), 4, 7, 8,
113

mukasafa 17

mu’'min 3

Musa 1

muraqaba 6, 20

mus$ahada (Einl.), 7, 17, 26

nafs 3, 4, 6, 7, 10, 13, 14, 15, 16, 18,
19, 21, 22, waslya

nagat 13

nazar 20, 26, waslya

niya, 25, wasiya

nur (Einl.), 17, 24, 26

qgabal 13, 26

qada’ 18, 26

qadar 1, 8, 20, 22, 26

qaiymiya/qiyam 6, 20, 24

qalaq 9

qalb 2,5,7,9,11,12,13,15,17,19
21, 22, 23, 24, 25, 26, wasiya

qurba 1,9, 11, 13, 21, 25

rafiq 14

raga’ 3,17

ragba 13

rauh 11, 15, 21, 25

riga 1, 3, 13, 20, 22

riyada (Einl.)

rusum 17, 26

ru’yas, 18, 26

sabr 18

sahw 21

Sahawat 10, 11

sair 8, 9, 13, 15, 25

ilo)s;




saitan 3

sarmad 26

Sauq/istiyaq, mustaq 13, 15, 23

sifat 3, 16, 19
sirr13;:1:55:17,:19,:24 526
— as-sirr al-mastn (Einl.)
Subuhat 2

sufi 26

Suhtd 2

sukr 19

sukiin 8, 21, 26

tabi‘a 3

tafriga 25

tagalli 3, 15, wasiya
tagarrud 14

tagrid 26

tahdib 7, 16

talab 8, 11, 13, 15, 25
talaf 24

tamakkun (Einl.), 9, 21,
tum’anina 5, 22

tamanni 12, 24

taslim 4, 8, 12

tathir al-qalb 3

— an-nafs 12

tauba 10, 13, 17

tauhid 19, 23

tawakkul 19

tiga 5

ulthiya 26

uns 3, 17, waslya

usal 3

wadi 12, 13, 23, 25

wafa 6

wagd 15, 26

walah 23

walaya 1

wara‘ 12

wugud 2, 15, 16, 24, 26

wustl/wisal 2, 3, 10, 13, 15, 19, 21,
25,26

zuhd 14

yaqza 17
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‘Umar as-Suhrawardi (539-632/1145-1234) gilt als bedeutender
und einflussreicher Mystiker. Er spielt eine wichtige Rolle nicht nur far
die Suhrawardiya, sondern flr die historische Entwicklung der Sufi-
Orden insgesamt. Neben seinem bekanntesten Werk ,Die Gaben der
Erkenntnisse® (‘Awarif al-Ma‘arif) hat er zahlreiche weitere Abhand-
lungen verfasst, die bislang kaum erschlossen sind.

Die vorliegende Arbeit macht einen vergleichsweise kurzen Text
erstmals in reproduzierter Form zuganglich. ,Der versiegelte Wein*
(ar-Rahiq al-mahtam) beschreibt den Weg des Suchers zu Gott.
Suhrawardis knappe Darstellung der einzelnen Etappen des mysti-
schen Pfades ist zugleich ein Lexikon der Sufi-Terminologie und
dient, obgleich offenbar fiir eingeweihte Leser verfasst, als Einfih-
rung in die mystische Gedankenwelt.
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