147

Islamische Mystik und Spanien im 16. Jahrhundert
Thomas Ogger

Die Zeitspanne, die fiir uns den Ubergang vom Mittelalter zur Neuzeit
darstellt, setzt insgesamt eine gewaltige Zisur. Im Fernen Osten 6ffneten
die Portugiesen das hermetisch abgeriegelte Japan fast gewaltsam der iibri-
gen Welt, wihrend sich China kurz vorher mit der Griindung der
Ming-Dynastie wieder auf sich selbst besonnen hatte. In Zentralasien
errichtete Tamerlan eine Schreckensherrschaft, die sich zugleich als ein
Héhepunkt der Gelehrsamkeit entpuppte. Und dem orthodox-christ-
lichen, sich in einer spiten kulturellen Hochbliite befindlichen Rhomi-
ischen Reich, bekannt als das »Byzantinische Reich«, versetzten die osma-
nischen Tiirken den endgiiltigen Todesstof8, nachdem es bereits durch die
Pliinderungen des vierten Kreuzzuges von 1204-1261 seiner materiellen
Substanz beraubt worden war und seither nur noch ein Schattendasein
fristete.

Westeuropa, insbesondere das christliche Spanien, expandierte immer
mehr. Und doch gab es in der westlichen Hemisphire — etwa um 1490 —
noch zwei scheinbar vom Weltgeschehen vergessene Fiirstentiimer, von
denen sich das eine noch »Kaiserreich«, das andere »Konigreich« nannte.
Beide waren aber bereits mit ihren spiteren Eroberern ein Vasallenver-
hiltnis eingegangen. Bei dem einen handelt es sich um das griechisch-
orthodoxe Kaiserreich Trapezunt an der Siidostkiiste des Schwarzen
Meeres, beim anderen um das Konigreich Granada in seinem letzten kul-
turellen Aufschwung. Beide wurden fast zur selben Zeit ausgeléscht.

Der Zeiger an der Waage der Weltgéschichte weist von nun an auf die
westeuropaische Zivilisation. Auf der einen Schale ist ein ausschlaggeben-
des Gewicht hinzugekommen: der Abschluss der »Reconquista«, der
»Riickeroberung« Spaniens (aus christlicher Sicht), sowie die zur gleichen
Zeit beginnende »Conquista«, die Eroberung Mittel- und Siidamerikas.
Die Auspliinderung dieses Kontinents, der Beinahe-Genozid seiner Be-
wohner und die soziale Benachteiligung der verbliebenen einheimischen
Bevolkerung bilden die materielle Grundlage fiir den beginnenden steilen
Anstieg Westeuropas in Wissenschaft, Kultur und Wirtschaft. Im abend-
landischen Westeuropa wird diese Epoche als »Goldenes Zeitalter«,
spanisch: Siglo de oro, betrachtet. Damit beginnt die weltweite westeuro-
paische Dominanz.

Nachdem u.a. die Tributzahlungen und die Eroberung des Konigreichs
Granada der kastilischen Krone zu einem rasant anwachsenden Vermégen
verhalfen, war sie in der Lage, auch wagemutig erscheinende Unter-
nehmungen zu unterstiitzen wie z.B. die grofle Entdeckungsreise des
Kolumbus.

Die wenige Jahre spiter erfolgte Ausléschung der groflen Reiche der
Azteken von Mexiko und der Inkas in den zentralen Anden lieflen nicht
nur Andalusien und seinen Haupthafen Sevilla von den sich stapelnden
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Reichtiimern profitieren, sondern auch die unter der habsburgischen
Krone zusammengefassten Linder des aus Flandern stammenden spani-
schen Konigs Karl L, der als Karl V. zum rémisch-deutschen Kaiser ge-
wihlt wurde. Gleiches gilt fiir das restliche Westeuropa, da dessen Linder
in stindigem Austausch miteinander standen.

Eine weitere Zasur, die vor allem fiir das Abendland auch einen geisti-
gen Aufbruch mit sich brachte, war das Erscheinen der Reformatoren und
die damit verbundene Infragestellung herkémmlicher Strukturen. Aber
auch in Teresa von Avila sowie Johannes vom Kreuz und dessen Poesie
biindelten sich geistige Krifte in einem fiir das Abendland auf8erordent-
lichen Mafe. Und da ab dem ausgehenden 17. Jahrhundert die »Auf-
klirung« und damit der Rationalismus immer mehr Fuff fasste, mag jene
Zeit sogar als ein abschlieflender Hohepunkt der traditionellen abend-
lindischen Mystik gelten, die im deutschsprachigen Raum mit der zarten
Poesie des Angelus Silesius (1624-1677) vielleicht ihren Abschluss fand.

Doch blieb bei all diesen Verinderungen und Einbriichen die Mystik im
Allgemeinen eher unberiihrt; denn mystisches Erleben wird grundsitzlich
subjektiv empfunden. Handelt es sich doch um eine individuelle Suche
nach Gott oder gar eine personliche Begegnung mit ihm. Dabei beziehen
sich die Mystiker in ihren Visionen auf bislang nicht in Frage gestellte Bil-
der der jeweiligen heiligen Schriften, sei es die Himmelsleiter des Jakobs-
traumes, das tausendjihrige Jerusalem der Johannesoffenbarung — Bilder,
die immer wieder bei den christlichen Mystikern auftauchen — oder sei es
die Himmelsreise des Propheten Mohammed, die in der Vorstellung mus-
limischer Mystiker eine grofie Rolle spielt.

Das spirituelle Umfeld im Spanien des 16. Jahrhunderts ist als Ergebnis
einer historischen Entwicklung zu sehen, die mit der Eroberung des Ko-
nigreichs Granada ihr materiell fassbares Ende gefunden hat. Die Zivili-
sation Granadas gleicht dem Aufbiumen der vergangenen muslimischen
Grofle. Die Burg Alhambra (arab.: Qal‘at al-hamra, die rote Burg) mit
dem dazugehoérenden Sommergarten Generalife (arab.: gannat al-‘arif,
Paradiesgarten des Mystikers/[Gott-]Erkennenden) verdeutlicht in ver-
hiltnismafig spiter Zeit noch einmal auf monumentale Weise, was diese
Kultur auch spirituell auszeichnete: eine lichte, schwerelose, sich dem
Himmel entgegenreckende Weltsicht von grofler geistiger Toleranz. Sie
gleicht einem spirituellen Arkadien, dessen geistig-religiose Offenheit
nicht durch die politische Abhingigkeit vom christlichen Kastilien er-
zwungen war, sondern ins vormaurische Spanien zuriickreicht.

Die Epoche nach der politischen Entmachtung der Muslime auf der
Iberischen Halbinsel und vor der Machtiibernahme der Katholischen Ko-
nige Ferdinand von Aragonien und Isabel von Kastilien wird wegen der
arabischen bzw. »maurischen« Fremdherrschaft als »dunkles Zeitalter«
bezeichnet. Dabei wird iibersehen, dass die Iberische Halbinsel im Laufe
ihrer Geschichte Durchgangsland fiir die unterschiedlichsten Volker-
schaften war. Bevor die Mauren um 711 das Gebiet in ihren Besitz
nahmen, hatten es bereits die Westgoten sowie zeitweise die Sueben und
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Vandalen beherrscht, die aus dem Ostseeraum kamen. Zuvor war es Teil
des Romischen Reiches.

Die Iberische Halbinsel wurde aufgrund ihrer verschiedenen Geistes-
kulturen auch Heimat einiger bedeutender Denker: Aus dem romischen
Cordoba stammt der Spitstoiker Lucius Aeneus Seneca (4 v. Chr.—65 n.
Chr.), aus dem maurisch gewordenen Cordoba der fiir die jiidisch-christ-
lich-islamische Philosophie hochst bedeutsame Maimonides (1135-1204)
und der fir die abendlindisch-mittelalterliche Scholastik bedeutsame
Denker Averroes (Ibn Rusd, 1126-1198).

Nach der arabischen Inbesitznahme war Cordoba politisches und kul-
turelles Zentrum bis ins 11. Jahrhundert. Zugleich stand al-Andalus, wie
dieses Land nun auf arabisch hieff, in stetem Austausch mit den tibrigen
Teilen des Islamischen Weltreichs, in dem sich altarabische Traditionen
mit denen des alten Persiens und des ehedem byzantinischen Syriens und
Agyptens zu einer Synthese verbunden hatten. So wurde es zum leuch-
tenden Bindeglied zwischen der Antike Griechenlands und Roms sowie
der westeuropiischen Neuzeit. Auflerdem verhalf das islamische Dogma,
das den »Leuten des Buches (arab.: abl al-kitab, niedergeschriebene
Gottesoffenbarung)« religidse Unantastbarkeit gewihrleistete, al-Andalus
zu materiellem und geistigem Wohlstand, der selbst in Byzanz in dieser
Fille nicht mehr zu finden war, ausgenommen vielleicht noch im China
der T'ang-Zeit (618-906). Das gesamte gesellschaftliche Gefiige wurde
unter Zuhilfenahme eines ausgekliigelten Steuersystems auf ein Niveau
angehoben, das erlaubte, ausgedehnten Welthandel mit geistigem Aus-
tausch, aber auch mit relativer politischer Stabilitit zu verbinden.!

Im Islamischen Reich kam es schon recht bald zu theologisch-politi-
schen Auseinandersetzungen, vergleichbar mit den theologischen Dispu-
ten im spaten Romischen Reich.? Bis ins 9. Jahrhundert kristallisierten sich
vier islamische Rechtsschulen (Hanafiten, Malikiten, Safi’iten, Hanbali-
ten) heraus, welche die Grundlagen der islamischen Rechtsauslegung bil-
deten. Der islamischen Weltanschauung gemifl ging es um die jeweils
richtige Auslegung des Korans sowie der Uberlieferungen (Hadit) Mo-
hammeds und der ersten vier Kalifen, der sog. »rechtgeleiteten Kalifen«.

Neben diesen dogmatischen Uberlegungen, die vor allem fiir den poli-
tisch-ideologischen Bestand des Islamischen Reiches von Bedeutung
waren, existierte schon sehr frith die antidogmatische Bewegung der isla-
mischen Mystik, die auch Sufismus genannt wird. Thre Urspriinge lassen
sich ebenso wie die christliche Mystik bis zur Antike zuriickverfolgen,
vor allem auf die neuplatonische Philosophie. Hinzu kommen buddhisti-

Beispielsweise wurden Muslime als »Verteidiger des Glaubens« von Kopfsteuern befreit,
wohingegen die Angehérigen anderer Buch-Religionen diese Steuer zu entrichten hatten
und nicht militirisch titig sein durften. Somit entsprach es dem Interesse der Herr-
schenden, wenn nicht allzu viele Nicht-Muslime zum Islam konvertierten.

Bei diesen Disputen ging es vor allem um die Naturenlehre Jesu. Diese Auseinander-
setzungen waren auch Mohammed bekannt. Deshalb gilt die Einnaturenlehre Gottes als
islamisches Grunddogma, das sich in Gegensatz zur christlichen Dreieinigkeit stellt. »Es
gibt keinen Gott aufler Dem Gott« (islamisches Glaubensbekenntnis).
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sche und hinduistische Elemente aus dem Osten des Reiches, wesentliche
christliche Elemente aus den ehemals byzantinischen Reichsteilen sowie
westgotisch-arianische Komponenten von der Iberischen Halbinsel.

Vor allem in al-Andalus, das sich frithzeitig zunichst de facto von der
Zentrale in Bagdad trennte, hatten die Emire, die sich ab 929 ebenfalls zu
Kalifen erhoben (und somit auch de jure vom Kalifat in Bagdad unabhin-
gig wurden), frithzeitig erkannt, dass sie mit ihren Untertanen ein beson-
ders tolerantes Verhiltnis aufbauen mussten, um das Land gegen die
christlichen Fiirsten im Norden sowie gegen ihre muslimischen Rivalen
in Nordafrika stabil zu halten, da die Bevolkerung Spaniens besonders
heterogen war. Neben den Christen unterschiedlicher Konfessionen aus
westgotischer Zeit gab es eine bedeutende jiidische Gemeinschaft, die ma-
teriell wie spirituell einen groflen Beitrag zum Reichtum des maurischen
Spaniens leistete.

Die tolerante Haltung erfuhr jedoch Einbriiche, nachdem die christ-
lichen Fiirsten im Norden der Halbinsel die »Reconquista« eingeleitet
hatten. Die muslimischen Teilfiirsten hatten nimlich gezwungenermaflen
seit dem 11. Jahrhundert die ideologisch rigoroseren marokkanischen
Almoraviden und Almohaden zur Unterstiitzung und Einigung nach
al-Andalus gerufen. Dies war thnen wohl als einzige Moglichkeit erschie-
nen, um wieder eine politische Balance zwischen dem islamischen und
dem christlichen Bereich auf der Iberischen Halbinsel herzustellen.

So blieb das geistige Klima von einer gewissen Ambivalenz gekenn-
zeichnet, was sich zugunsten einer Toleranz auf der Halbinsel auswirkte,
die nun nicht mehr so sehr auf der Stirke der jeweiligen Geisteskultur zu
beruhen schien als auf deren Schwiche und der mangelnden Durchset-
zungskraft engstirnig-ideologischen Denkens. Doch trotz alledem lernte
man weiterhin voneinander, wobei der islamische Siiden auch in seiner
zunehmenden politischen Schwiche zunichst der gebende Teil blieb,
wiahrend sich der christliche Norden weiterhin die hochstehendere isla-
mische Kultur zum Vorbild nahm.

Als koniglicher Reprisentant dieser Epoche gilt der im gesamten
Abendland beriihmte und hochgeschitzte Alfons X., der Weise (Alfonso
El Sabio, 1221-1284), von Kastilien und Ledn, in dessen Reich ein gewis-
ses Gleichgewicht zwischen Christen, Juden und Muslimen herrschte.

Nun neigte sich die Waagschale endgiiltig zugunsten des christlichen
Spaniens. Das Konigreich Granada tibernahm noch eine Art Garantie-
funktion fiir einen verbleibenden geistigen Austausch, bis es schliefllich
unterlag und die siegreichen Katholiken mit aller Hirte gegen Juden
(Sepharden), Muslime und andere christliche Konfessionen vorgingen.

Dies war die Ausgangslage fiir die Entfaltung der Spiritualitdt auf der
Iberischen Halbinsel. Die gesamtislamische Geisteskultur, die aus der
griechisch-heidnischen, neuplatonischen, jidischen, christlichen, ja sogar
aus der indischen Antike geschopft hatte, biindelte und entwickelte das
Vorhandene, das nun zur Grundlage und damit zum Angelpunkt fiir das
abendlindische Denken und Handeln wurde. Das gleiche gilt fiir andere
wichtige Aspekte wie Literatur (Troubadoure) und bestimmte Brauche
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(Ritterspiele) des Mittelalters. Nicht zuletzt gehen auch wichtige Ele-
mente unseres westlichen Rationalismus und der Aufklirung auf voraus-
gegangene philosophische und religiose Auseinandersetzungen im Wir-
kungsbereich des Islam, vor allem in Persien und dem Zweistromland,
zuriick.

Ahnlich verhielt es sich mit der Mystik. Innerhalb des islamischen
Erdkreises trafen vielfaltige Stromungen aufeinander, die mit neuer Aus-
sagekraft iiber Spanien bis tief ins christliche Abendland wirkten. Dabei
spielen die in Spanien geborenen groflen muslimischen Denker wie der
bereits erwihnte Averroes oder der in Murcia geborene Ibn ‘Arabi (gest.
1240 in Damaskus) eine weltweit bedeutende Rolle. Sie werden im selben
Atemzug mit dem im zentralasiatischen Buchara geborenen Avicenna (Ibn
Sina, um 975-1037) oder mit dem groflen persischen Denker Alghasel
(al-Gazali, gest. 1111) genannt, und verkorpern gleichsam als geographi-
sche Eckpfeiler der islamischen Welt auch geistig die Spannweite dieser
Geisteskultur.

Die islamische Kultur brachte zahlreiche Mystikerinnen und Mystiker
unterschiedlicher Prigung hervor, welche die Gottesliebe zu ihrem
Lebensinhalt und die Vereinigung mit Gott, die Unio mystica, zu ihrem
Lebensziel gemacht hatten. In dieser Haltung unterschieden sie sich nicht
von ihren christlichen Briidern und Schwestern. Da in der Mystik beider
Religionen Gott das Ziel allen Strebens ist und Jesus auch im Islam eine
besondere Rolle spielt, denkt man oft bei muslimischen Mystikern, es
handele sich um Christen. Aber auch christliche Mystiker sind nur dann
eindeutig zu erkennen, wenn sie sich auf Jesus Christus als ausschliefi-
lichen Weg zu Gott beziehen.

Das grofle Vorbild, dessen Einfluss bis weit ins mitteleuropiische
17. Jahrhundert bis hin zu Angelus Silesius reicht, ist Manstr al-Hallag
(hingerichtet 922) aus der siidpersischen Provinz Fars, dessen Ausspruch
»Ich bin die gottliche Wahrheit« (arab.: ana’l-haqq) als Manifestation
einer bedingungslos vollzogenen Unio mystica betrachtet werden kann.
Seine schonste Poesie besingt, wie Gott ein Teil von ihm und er ein Teil
Gottes wird. Einem dem Dogma verhafteten Gottesgelehrten miissen sol-
che Auflerungen als Blasphemie und politisch aufrihrerisch erschienen
sein. Und so war klar, dass al-Hallag bei entsprechender Gelegenheit vor
den Richter zitiert werden wiirde. Der verurteilte ihn zu einem grausamen
Tod, dem er lachend und tanzend entgegensah:

Tétet mich o meine Freunde,
Denn im Tod nur ist mein Leben!

Ja, im Leben ist mir Tod nur,
Und im Sterben liegt mein Leben!?

3 Siehe auch Edith Stein Jahrbuch, Christentum Teil 2 (1999) 223.
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So weit gingen andere Mystiker nicht, obwohl sie Ahnliches ausdriick-
ten. Sie bedienten sich zumeist einer Sprache, die der grofie persische
Dichter Hafiz aus dem 14. Jahrhundert, ein dichterisches Vorbild Goe-
thes, die »verborgene Sprache« (arab.: lisan al-gaib) nannte, was der Be-
deutung Mystik (von griech. Mystés=verschwiegen) sehr nahe kommt.
Und so ist es auch die persische mystische Poesie, die zu den Hohepunk-
ten der mystischen Weltliteratur zihlt; denn die persische Sprache eignet
sich aufgrund ihrer Struktur in Bezug auf Idiomatik und hautig ambiva-
lenter Wort[be]deutung mit oftmals mehrdeutiger arabisch-persischer
Orthographie zu besonders ritselhaften und oft sehr subjektiv-emotiona-
len Ausspriichen.

Auch die arabische Sprache ist ein beinahe unendlicher Quell fiir Wort-
schopfungen vielfiltigster Dimensionen (vielleicht dem Griechischen und
Lateinischen vergleichbar). Dies hingt mit der semitischen Art der Wort-
bildung zusammen, was im Arabischen — im Gegensatz zu anderen semi-
tischen Sprachen — bevorzugt ausgepragt ist.

Das der indoeuropiischen Ursprache entstammende Persisch war im
Laufe seiner etwa 3000-jihrigen Existenz weitgehend auf semitische Spra-
chen, vor allem auf das Aramiische ausgerichtet. Daher war es nur noch
ein kleiner Schritt, bis es im Zuge der Islamisierung mit dem Arabischen
eine explosive Synthese einging (im Vergleich dazu: Englisch als Synthese
germanischer und romanischer Elemente). Persische Dichter wie Hafiz,
vor allem aber Maulani Galil ad-Din-i Rami (gest. 1273), der den im
Westen unter dem Namen »Orden der tanzenden Derwische« bekannten
Mevleviye-/Maulawiyya-Orden zu Konya in der heutigen siidwestlichen
Tiirkei griindete, sind bester Beweis dafiir.

Vor allem der im zentralasiatischen Balch (arab.: Umm al-Mada’in,
Mutter der Stidte) geborene Rumi, iiber dessen Werk ein bedeutender
persischer Dichter des 15. Jahrhunderts schrieb, er habe damit »... den
Koran in persischer Zunge« geschrieben, stieg in seinen Gedichten zu ein-
samer Hohe auf. Diese, nur mangelhaft in eine andere Sprache zu tber-
tragen, nihern sich in ithrem mystischen Geist, in ihrer Schénheit und
Vieldeutigkeit einer Multidimensionalitit, die Gott als das unaussprech-
liche Geheimnis erahnen lassen.

Ein frither Zeitgenosse Riimis war der im islamisch-spanischen Murcia
geborene und um 1240 in Damaskus verstorbene Muhyi ad-Din ibn
‘Arabi, der als junger Mann in die Schule bedeutender muslimischer Den-
ker in Cordoba, Lissabon und Sevilla gegangen war. Seine Schriften waren
nicht nur fiir die islamische Geisteswelt wegweisend, sondern auch Ge-
genstand der Erorterungen abendlindischer Gelehrter. Er verweist darin
u.a. auf die neuplatonische Emanationslehre Plotins, nach der alle Dinge
aus dem gottlichen Einen hervorgehen. Bedingt durch die Uberfiille
Gottes ist der Kosmos stufenférmig gegliedert, und auch der Mensch
nihert sich Gott auf diese Weise. Das (islamische) orthodoxe Dogma ist
das Gewand, die duflere Wahrheit, wihrend die Mystik die innere Wahr-
heit verkorpert. Nicht nur die Erkenntnisse christlicher und muslimischer
Mystiker sind unterschiedlich, auch diejenigen der einzelnen Mystiker
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gleichen Glaubens. Es sind also verschiedene Wege, die zum selben Ziel
fiihren. Wichtig ist die Sehnsucht des Menschen nach der Vereinigung mit
Gott als seinem Ursprung. Damit gleicht er einem Tropfen Wasser, der
wieder in den Ozean eintauchen will. Folgendes Gedicht verdeutlicht dies:

Mein Herz ward fihig, jede Form zu tragen:
Gazellenweide, Kloster wohlgelehrt,

Ein Gotzentempel, Kaaba eines Pilgers,

Der Thora Tafeln, der Koran geehrt:

Ich folg® der Religion der Liebe, wo auch
Thr Reittier zieht, hab ich mich hingekehrt.*

Ibn ‘Arabis Lehre iiber die innere Schau des Menschen mutet modern an:
Gott wird zum Spiegel des eigenen Bewusstseins.

Diese beiden groflen Mystiker, der Dichter aus Zentralasien und der
Philosoph aus Spanien, stehen neben anderen wichtigen Denkern als
geistige Eckpfeiler innerhalb der weitgespannten islamischen Welt der
Mystik. Ihr Denken reicht tief in andere Kulturen hinein, nach Indien und
ins christliche Abendland.

Nach den Texten dieser und anderer Mystiker ist nicht nur die Schop-
fung ein Teil Gottes, sondern Gott ist in seiner Schopfung. Das driickt
Mohammed so aus: »Gott ist dir naher als deine Halsschlagader.«

Im Osten des Islamischen Reiches gilt der persische Dichter Baba
Tahir-1 ‘Uryan aus Hamadan (um 1000 n. Chr.) als der Dichter des Her-
zens, das Tempel Gottes und Essenz des menschlichen Seins ist.> Baba
Tahir nennt Gott »den Herzliebsten« und »das Verbrannte des Herzens«
und meint damit dessen Substanz, die sich nicht weiter verbrennen lisst.
Gott ist fiir ihn Freund und Geliebter, wie bei dem beriihmten Bild mus-
limischer Mystiker vom Falter als Liebendem und der Kerzenflamme als
Geliebter: der Liebende wird von der Geliebten angezogen und verbrennt
schlieflich in ihr. (Im Persischen gibt es kein Genus, und so wird zwi-
schen »der Geliebte« und »die Geliebte« nicht unterschieden.)

Der folgende Vierzeiler des Baba Tahir-i ‘Uryan erinnert an die Tole-
ranz des Ibn ‘Arabi und schliefit den Kreis zwischen Ost und West:

O glickselig diejenigen, die vom Fufl aus den Kopf nicht erkennen,
Die inmitten der Flamme trocken und nass nicht kennen,

Die, ob Synagoge, Ka‘ba, Tempel oder Christenkloster,

Einen vom Herzliebsten leeren Ort nicht kennen.

Aus Spanien stammt der letzte in der zitierten Reihe muslimischer Mysti-
ker: Ibn ‘Abbad ar-R6ndi (1332-1390), im siidandalusischen Ronda gebo-
ren. Als Fithrer des Sadiliyya-Ordens verbreitete sich sein Gedankengut
hauptsichlich in Nordwestafrika, dem heutigen Marokko. Dem spani-
schen Gelehrten Asin Palacios zufolge iibte er einen besonderen Einfluss
auf die Mystik des spiteren christlichen Spaniens aus, vor allem auf
Johannes vom Kreuz (Juan de la Cruz).

* Nachdichtung: Annemarie Schimmel.
* Vgl. auch 1. Korintherbrief 3,16-17.



154 Thomas Ogger

Ibn ‘Abbad erkennt Gott — typisch fiir die scheinbar paradoxe Aus-
drucksweise eines Mystikers — eher in der Beklemmung (arab.: gabd), der
Nacht, als in ausgedehnter Freude (arab.: bast). Dem Menschen bleibt
dann nichts als Gott. Dies erinnert an die »dunkle Nacht« des Johannes
vom Kreuz.

Als Bindeglied zwischen dem islamischen und dem christlichen Spanien
begegnet uns der aus Mallorca stammende Mystiker und Minnedichter
Raimundus Lullus (Ramon Llull 1232-1316). Er war ein glithender Chris-
tusverehrer (»Christusfreund«) und nahm sich dennoch die groflen mus-
limischen Mystiker zum Vorbild. So ist er gleichsam Angel- und Aus-
gangspunkt fiir die christlich-mystische, abendlindisch-mittelalterliche
Lyrik und Denkart, die sich bis zur siidfranzosischen Troubadour-, zur
nordfranzosischen Trouvere-Dichtung und schliefilich zum deutschen
Minnesang hinzieht. Dies zeigt sich vor allem in seinem dichterischen
Werk, dem »Buch vom Freunde und vom Geliebten« (katalan. Libre de
Amic e Amat).

Der scheinbare Widerspruch - christlicher Glaube, islamische Vorbilder
— erkldrt sich dadurch, dass sein Vater zwar aktiv mitgeholfen hatte, die
maurische Herrschaft iiber Mallorca zu beenden, Raimundus jedoch trotz
seines liberzeugten Christseins zeitlebens mit dem islamischen Kultur-
kreis verbunden blieb, was sowohl das kulturelle Erbe seines gerade
christlich gewordenen Heimatlandes anbetrifft als auch seine missionari-
sche Auseinandersetzung mit dem Islam in Nordafrika, wo er schlieflich
bewusst den Mirtyrertod auf sich nahm. Er setzte sich aktiv mit dem Ge-
dankengut der muslimischen Mystiker auseinander und tibernahm wich-
tige Bilder und Gedankenginge. So ist bei ihm wie schon bei Baba Tihir
und anderen muslimischen Mystikern Gott der Geliebte, wihrend er
selbst der Liebende bzw. der Freund ist.

Raimundus Lullus unterscheidet sich von seinen muslimischen Vorbil-
dern darin, dass fiir ihn der Freund der Liebende, Gott der Geliebte ist.
Seine Gedichte sind meist in Dialogform verfasst, wobei in den Fragen des
Liebenden die Antworten des Geliebten enthalten sind. Sie erscheinen wie
Anweisungen fiir den stufenweisen Aufstieg des Liebenden zur himm-
lischen Liebe Gottes. Wie bei den islamischen Mystikern ist auch bei Rai-
mundus Lullus die Einswerdung von Liebendem und Geliebtem, die Unio
mystica, das hochste Ziel. Im Gegensatz zu ihnen gibt ihm dieses Streben
die Kraft, Jesus in Tun und Wirken nachzufolgen. Derart fihlt sich der
Mystiker zum Apostolat berufen.

Raimundus Lullus lebte in der Zeit, in der Spanien noch grofitenteils
von muslimischen Kleinkonigen beherrscht wurde, die »Reconquista« je-
doch bereits eingesetzt hatte. Er steht stellvertretend fiir den Beginn einer
Entwicklung, die im 16. Jahrhundert mit Teresa von Avila und Johannes
vom Kreuz ihren kronenden Abschluss fand.

Ihre Schau der »inneren Burgx« stellt Teresa von Avila in eine Reihe mit
den muslimischen Mystikern. Schon bei Baba Tahir nimmt das Herz als
Tempel (=Burg) Gottes einen zentralen Platz ein. Der Bagdader Mystiker
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Abw’l-Husain (gest. 907) geht noch dariiber hinaus, wenn er von den sie-
ben von Gott im Herzen angelegten Festungen spricht, die von sieben
Willen und einer Mauer umgeben sind. Und Rimi fasst diese Vorstellung
in einem Vers zusammen:

Nun, da du ich bist, komm, o Ich, herein,
Zwei Ich schliefit dieses enge Haus nicht ein.

Fiir Teresa ist die »innere Burg« ein Zeichen fiir den Weg der Seele nach
innen, Dualitit von duflerem Schein und innerer Wirklichkeit des Gott-
lichen, wie wir sie auch bei den muslimischen Mystikern wiederfinden.

Johannes vom Kreuz, nach Raimundus Lullus der zweite grofle Liebes-
dichter des mystischen Abendlandes®, reiht sich den groflen mystischen
Dichtern in Orient und Okzident ein. Seine Poesie verbindet beide Geis-
teskulturen und ist Wegweiser fiir spiter Geborene. Sie zeigt deutlich, wie
subjektiv Mystik empfunden wird.

Einen wichtigen Teil seines Lebens verbrachte er in Andalusien. Neben
seinem berithmten Gedicht und Kommentar der Dunklen Nacht der
Seele, die deutlich an den etwa zweihundert Jahre frither lebenden Ibn
‘Abbad ar-Rondi erinnern, sind bei Johannes vom Kreuz Bilder wahr-
nehmbar, wie wir sie schon von fritheren Mystiker-Dichtern wie al-Hallag
oder Baba Tahir her kennen:

Wie ein Geliebter im Liebenden,

Einer im Anderen wohnt,

Und diese Liebe sie wieder vereint

Und in Beiden zusammenkommt,

So verbindet den Einen mit dem Anderen
Auch die Gleichheit und die Gunst.

Mit den folgenden Versen, die an das Gedicht al-Hallags an der Schwelle
seines Todes erinnern, soll dieser Einblick in die Welt der Mystik im Spa-
nien des 16. Jahrhunderts abgeschlossen werden. Sie stehen gleichsam als
Quintessenz mystischen Strebens aller Religionen:

Schon lebe ich nicht mehr in mir,

Und ohne Gott kann ich nicht leben.

Wenn ohne Thn, dann auch ohne mich ich bleibe,
Dieses Leben, was soll es dann sein?

Es wird fiir mich wie tausend Tode werden,
Denn mein eigenes Leben erwarte ich,

Sterbend, weil ich nicht sterbe.

¢ Siehe dazu ein Gedicht von Johannes v. Kreuz: »Lebendige Liebeslohe« bei Erhard
Meier, Vom Wesen des Buddhismus, in diesem Band, 46f.



