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CHRISTOPH KRUCK

Der Beitrag der Mystik zum christlich-islamischen Dialog
oder was wir von Annemarie Schimmel hierzu lernen kénnen

Die Grundlagen fur ein friedliches Zusammenleben der Volker zu
schaffen ist eine der wichtigsten Aufgaben sowohl von Politik als auch
von Religionsgemeinschaften. Insbesondere dort, wo Fundamentalismen
religidser Natur das Zusammenleben der Menschen erschweren oder
behindern, kommt daher dem interreligiésen Dialog eine essentielle
Bedeutung zu. Papst Franziskus hat bereits im ersten Jahr seines Ponti-
fikats die Bedeutung des interreligidsen Dialogs als Bedingung fir den
Frieden in der Welt in seinem Apostolischen Schreiben FEvangelii
Gaudium (EG) vom 24. November 2013 thematisiert. Konkret benennt
er in diesem Schreiben den Dialog als Pflicht fir Christen ebenso wie fir
Angehérige anderer Religionen, wobei er den Schwerpunkt auf die
Dialoge des Lebens und Handelns legt.

Im Dialog des Lebens teilen Menschen unterschiedlicher Religion ihre
Freude, aber auch ihr Leid, indem sie in einer offenen und nachbar-
schaftlich gepragten Atmosphére zusammen leben. Der Dialog des
Handelns ist dadurch gekennzeichnet, dass sich Christen und Nicht-
christen aktiv gemeinsam engagieren, beispielsweise in sozial-karitativen
Projekten.

Durch zahlreiche Auslandsreisen hat Papst Franziskus die Bedeutung des
interreligiosen Dialogs in das Zentrum seines Pontifikats gestellt: Auf
seiner Apostolischen Reise nach Amman, Bethlehem und Jerusalem im
Mai 2014 sprach er eine Einladung an Mahmud Abbas und Shimon
Peres zum Friedensgebet aus, welches am 8. Juni 2014 im Vatikan statt-
fand. 2016 reiste er nach Georgien und Aserbaidschan, wo es in Baku
zu einem interreligidsen Treffen kam, und im April 2017 schloss sich eine
Reise nach Agypten an. Dort begegnete er in Kairo dem sunnitischen
Groflimam und geistlichen Leiter der Al-Azhar-Universitét, Ahmed al-
Tayyeb. Mit diesem zusammen unterzeichnete Papst Franziskus im
Februar 2019 das ,Dokument von Abu Dhabi”, welches aus seinem
Besuch in den Vereinigten Arabischen Emiraten hervorging. Dieses
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Dokument ruft die Menschen zur Briderlichkeit, zur Versténdigung unter-
einander und zur Verbreitung einer Kultur der Toleranz auf.

Neben seinen Begegnungen mit Vertretern des sunnitischen Islams kam
es im Marz 2021 auf seiner Reise in den Irak zu einer Unterredung mit
dem schiitischen Grof3ajatollah Ali al-Sistani ebenso wie zu einem inter-
religiodsen Friedenstreffen in der sUdirakischen Stadt Ur, der Heimat
Abrahams. Weitere Reisen folgten im Jahr 2022 nach Kasachstan und
Bahrain. Auf seiner Reise nach Agypten hat Papst Franziskus am 28. April
2017 in Kairo drei grundlegende Prinzipien fir den interreligiosen Dialog

formuliert, und zwar Identitéatspflicht, Alteritatsmut sowie die Ernsthaftig-
keit der Absichten.'

|dentitétspflicht bedeutet, im Dialog die eigene religiése und kulturelle
Identitét zu wahren und sich zu ihr zu bekennen. Die Aufgabe des
eigenen Standpunktes oder eine falsch verstandene Gleichmacherei,
welche die kulturellen oder religidsen Unterschiede untereinander aus-
zuléschen versucht, verhindert dagegen einen fruchtbaren Dialog als
Folge der Preisgabe der eigenen Identitdt.

Alteritatsmut bezeichnet den Mut, den Dialogpartner in seiner kulturellen
und religiésen Andersheit als Weggeféhrten anzunehmen und sich nicht
den fremden Werten gegeniber fundamentalistisch zu verschlieBBen.

Der Mut zur Andersheit geht eng einher mit der Aufrichtigkeit der Ab-
sichten, indem der gemeinsame Dialog Offenheit, Ehrlichkeit sowie
Geduld im Hinhéren aufeinander und auf die (zundchst) fremden Posi-
tionen erfordert.

Diese drei grundlegenden Prinzipien lassen sich durch zwei weitere
Punkte ergdnzen, die Papst Franziskus in seinem Schreiben Evangelii
Gaudium insbesondere mit Blick auf den Dialog mit dem Islam her-
vorhebt, némlich den Aspekt der Bildung der Gespréchspartner (vgl. EG
253), der auf (vertiefte) Kenntnisse der anderen Religion und Kultur
verweist. Ebenfalls benennt der Papst in EG 250 den Punkt Offenheit in
der Wahrheit und der Liebe, der sich inhaltlich eng an die Aufrichtigkeit
der Absichten anschlief3t.

" Vgl. PAPST FRANZISKUS: Ansprache des Heiligen Vaters an die Teilnehmer an der internationalen
Friedenskonferenz. Kairo, 28. April 2017. Online abrutbar unter: https://www.vatican.va/content/
francesco/de/speeches/2017 /april/documents/papa-francesco 20170428 egitto-conferenza-pace.ht
ml (letzter Abruf: 9. Dezember 2023).
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Auf Basis der genannten Punkte und Prinzipien lasst sich ein konstruktives
und fruchtbringendes Religionsgesprdch fUhren, das in der Lage ist, ein
besseres Verstdndnis untereinander als Voraussetzung fir ein friedlich-
e(re)s Miteinander zu bewirken.

Gleichwohl ist es méglich, den interreligiésen Dialog noch Uber die
sachlich-konstruktive Ebene hinaus um eine spirituelle Dimension zu
vertiefen. Neben den bereits angefihrten Dialogen des Lebens und
Handelns existiert mit dem Dialog der religiésen Erfahrung namlich eine
weitere Unterform des Dialogs, in der Christen und Nichtchristen aufge-
fordert sind, ihren spirituellen Reichtum miteinander zu teilen.?

Mit diesem Dialog wird zugleich das Phanomen der Mystik berthrt, so
dass ein ndherer Blick hierauf lohnt, um das Potenzial des Dialogs der
religidsen Erfahrung konkret identifizieren zu kénnen. Exemplarisch soll
die Mystik der beiden grofiten in Deutschland vertretenen Religionen,
also von Christentum und Islam, betrachtet werden. Mit Blick auf die
islamische Mystik, den sogenannten Sufismus, kommt dabei an dieser
Stelle die Person Annemarie Schimmels ins Spiel.

Annemarie Schimmel (1922-2003)3

Annemarie Schimmel, geboren am 7. April 1922 in Erfurt, begeisterte
sich schon in jungen Jahren fur Literatur und Poesie und begann nach
ihrem Abitur im Jahr 1939 an der Berliner Universitat Islamwissen-
schaften und islamische Kunstgeschichte zu studieren. Mit nur 19 Jahren
schloss sie im Jahr 1941 bereits ihr Studium mit einer Dissertation ab und
reichte vier Jahre spater ihre Habilitation an der Universitat Marburg ein.
Der Titel der zugehdrigen und am 12. Januar 1946 gehaltenen
Antrittsvorlesung: ,Hauptgestalten der islamischen Mystik” ebenso wie
der Titel ihrer 1951 abgeschlossenen zweiten Dissertation im Fach

2 Vgl. zu den Unterformen des interreligidsen Dialogs auch: PAPSTLICHER RAT FUR DEN INTERRELIGIOSEN
DIALOG UND KONGREGATION FUR DIE EVANGELISIERUNG DER VOLKER: Dialog und Verkindigung: Uber-
legungen und Instruktionen zum Interreligiésen Dialog und zur Verkindigung des Evangeliums Jesu
Christi. Bonn 1991, Art. 42 sowie SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ (Hrsg.): Allen
Vélkern sein Heil. Die Mission der Weltkirche. Bonn 2004, S. 51.

3 Fur eine umfassende Darstellung lhres Lebens wird verwiesen auf ihre Autobiographie: SCHIMMEL,
Annemarie: Morgenland und Abendland. Mein west-&stliches Leben. Minchen #2003. Eine kompakte
Darstellung ihres Lebens und Beitrags zum intferreligidsen Dialog findet sich in: KRUCK, Christoph:
Annemarie Schimmel (1922 — 2003) — lhr Leben und Beitrag zum interreligiésen Dialog. In: CIBEDO-
Beitréige 36(2022) Heft 3, S. 106-111.
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Religionswissenschaften zum Thema ,Studien zum Begriff der mystischen
Liebe in der frih-islamischen Mystik” umreiflien pragnant Annemarie
Schimmels Arbeits- und Forschungsthemen, mit denen sie sich Uber
Jahrzehnte hinweg intensiv auseinandergesetzt hat.

Wahrend sie im Deutschland der Nachkriegsjahre keine ihrer Quali-
fikation entsprechende Position im Universitatsbetrieb erlangen konnte,
bot man ihr 1954 den Lehrstuhl fir Religionsgeschichte an der Islamisch-
Theologischen Fakultét in Ankara an. Dort lehrte sie u.a. Geschichte und
Phanomenologie der Religionen und genoss die Jahre in der Turkei,
wozu auch wiederholte Besuche in Konya, der Stadt Galal ad-Din Ramis
(gest. 1273), gehdrten. Zurick in Deutschland, lehrte sie ab 1961 fir
einige Jahre als Wissenschaftlicher Rat an der Universitét Bonn, bis sie
1967 an die Harvard University in Boston, Massachusetts, berufen wurde
und dort 25 Jahre lang als Professorin den Lehrstuhl fir indo-muslimische
Kultur inne hatte, wobei sie in ihrer Forschung vor allem einen
religionsphdnomenologisch geprdgten Arbeitsansatz verfolgte.

Annemarie Schimmel, die auch als ,Grande Dame der Orientalistik”*
bezeichnet wurde, gilt als Expertin fir die mystische Dimension des
Islams. Durch ihr Leben, ihre zahlreichen Reisen in muslimisch geprégte
Lénder sowie den Kontakt mit den Menschen und ihrer Kultur hat sie den
Dialog zwischen Muslimen und Nichtmuslimen nachhaltig geférdert. Von
ihren in viele Sprachen Ubersetzten Werken zdhlen einige bis heute zu
Standardwerken zur islamischen Mystik. Hierzu gehdért u.a. ihre
umfassende Darstellung Mystical Dimensions of Islam aus dem Jahr
1975, die 1985 auch als deutsche Fassung unter dem Titel Mystische
Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus erschien, und worin
Schimmel ausfihrlich die Entwicklung des Sufismus und die Grundlagen
des mystischen Pfads beschreibt.

lhr mit zahlreichen Ehrendoktorwirden (u.a. der Universitaten Sind, Isla-
mabad, Peshawar, Konya und Teheran) ausgezeichnetes Lebenswerk
spiegelt Uberdies die groBe Wertschatzung wider, mit der ihr in vielen
Landern der islamisch geprégten Welt begegnet wurde und bis zum
heutigen Tage immer noch wird. 1995 erhielt sie den Friedenspreis des
Deutschen Buchhandels — als Anerkennung ihres Lebenswerks und als

4 Annemarie Schimmel wird mit diesem Titel u.a. in: SCHIMMEL, Annemarie: Spiegelungen des Islam.
Die Grande Dame der Orientalistik im Gespréch mit Felizitas von Schénborn. Berlin 2002 bezeichnet.
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Wirdigung ihres Einsatzes als Brickenbauerin zwischen Orient und
Okzident. So heifit es in der zugehérigen Urkunde: ,lhr Lebenswerk gilt
der Kenntnis und dem Versténdnis des Islam, seinem inneren Leben und
seiner kulturgenerierenden Begegnung mit dem Okzident. |hr Denken
spurt jener for den Frieden unter den Voélkern heute entscheidenden
Méglichkeit der Synthese von Islam und Moderne nach, welche die
Differenzierung der Werte aus dem Innern des Islam selbst zu gewinnen
sucht. Inmitten erschreckender Signale des religidsen Fanatismus versteht
der Borsenverein die Auszeichnung Annemarie Schimmels als ein Zeichen
for die Begegnung, nicht fir die Konfrontation der Kulturen, als ein
Zeichen for Duldung, Poesie und Denkkultur, welche die Formen des
Andersseins achtet.”

In ihrer Dankesrede am 15. Oktober 1995 in Frankfurt hob sie die fir sie
entscheidenden Punkte im Dialog mit dem Islam wie folgt hervor: ,Damit
berGhren wir einen Punkt, der mir immer wichtiger erscheint, némlich das
Problem des liebevollen Verstehens fremder Kulturen, wenngleich das
Wort Verstehen’ heute mit dem Makel behaftet zu sein scheint, dass es
einem kritiklosen Verzeihen gleichgesetzt wird. Echtes Verstehen erwdchst
aber aus der Kenntnis historischer Tatsachen und Entwicklungen; doch
solche Kenntnis fehlt heute vielen. [...] Mein Bild vom Islam ist entstanden
nicht nur durch jahrzehntelange Beschéaftigung mit den Erzeugnissen
islamischer Literatur und Kunst, sondern mehr noch durch den Umgang
mit muslimischen Freunden in aller Welt und aus allen Bevolkerungs-
schichten, die mich liebevoll in ihre Familien aufnahmen und mich mit
ihrer Kultur vertraut machten.”®

Auf den Vorwurf, hierbei den Islam zu romantisieren, hat sie in ihrer Auto-
biographie erwidert: ,Wenn man mir immer wieder vorwirft, den Islam zu
romantisch zu sehen, kann ich nur mit dem Heiligen Augustinus ant-

5 BORSENVEREIN DES DEUTSCHEN BUCHHANDELS E.V.: Urkunde zur Verleihung des Friedenspreises des
Deutschen Buchhandels an Annemarie Schimmel. Frankfurt, 15. Oktober 1995. Online abrufbar
unter: https://www.friedenspreis-des-deutschen-buchhandels.de/alle-preistraeger-seit-1950/1990-199
9/annemarie-schimmel (letzter Abruf: 9. Dezember 2023).

¢ SCHIMMEL, Annemarie: Dankesrede zur Verleihung des Friedenspreises des Deutschen Buchhandels
an Annemarie Schimmel. Frankfurt, 15. Oktober 1995. Online abrufbar unter: https://www.Friedens
preis-des-deutschen-buchhandels.de/alle-preistraeger-seit-1950/1990-1999/annemarie-schimmel
(letzter Abruf: 9. Dezember 2023).
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worten: res tantum cognoscitur guanfum diligitur — man kann etwas nur
so weit verstehen, wie man es liebt.”’

lhren Ausfihrungen lassen sich drei wesentliche Punkte als Voraussetzung
for das Gelingen des interreligiosen Dialogs entnehmen: Erstens fundierte
Kenntnisse historischer Entwicklungen ebenso wie islamischer Literatur
und Kunst, zweitens der konkrete Umgang und Austausch mit Muslimen
sowie drittens ein ,liebevolles Verstehen” der fremden Kultur. Mit dem
Aspekt des ,liebevollen Verstehens” gerat hierbei ein neuer Punkt in den
Fokus, der deutlich Uber die o.a. und von Papst Franziskus formulierten
grundlegenden Prinzipien des Dialogs hinausgeht und der — wie sich im
Folgenden zeigen wird — in enger Beziehung zur Mystik steht. Aus diesem
Grund wird die Entwicklung der christlichen ebenso wie der islamischen
Mystik nachfolgend kurz umrissen, um eine Grundlage fir den Vergleich
bereitzustellen.

Mystik im Christentum

Der christliche Glaube, der im trinitarischen Gottesbild wurzelt und Jesus
als den Christus und Sohn Gottes bekennt, bildet das Fundament jeder
christlichen Mystik, weshalb der mystische Weg auch keine — wie bis-
weilen unterstellt oder angenommen — Alternative zum (normativen)
Glauben darstellt. Kennzeichnend fur die mystische Erfahrung ist ihr
personaler Charakter, ihr Wesen als Geschenk und Gnade und ihre
Offenheit fir die Bedirfnisse der Mitmenschen. Auflerordentliche
Phanomene oder Begleiterscheinungen sind dagegen der mystischen
Erfahrung nicht wesenseigen, wodurch sich die Mystik auch deutlich von
Mystizismus abgrenzt.®

Der christliche Mystiker rémisch-katholischer Pragung sehnt sich nach
Gott-Einung, und zwar im Sinne einer unifas spiritus bzw. unifas
distinctionis, verstanden als Begegnungseinheit. Eine solche Erfahrung
der Gott-Einung ist klar zu unterscheiden von einer Verschmelzungsein-
heit oder auch der Theosis, wie sie beispielsweise in den orthodoxen

7 SCHIMMEL, Annemarie: Morgenland und Abendland. Mein west-&stliches Leben. Minchen 42003,
S. 327.

8 Vgl. SCHUMACHER, Joseph: Die Mystik im Christentum und in den nichtchristlichen Religionen. Mainz
2016, S. 3151t
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Kirchen angestrebt wird.” In ihrem Kern ist die christliche Mystik durch
drei Ursprungslinien geprégt: Den biblischen Ursprung, den philoso-
phischen Ursprung und die asketische Ubungspraxis.'°

Die biblische Ursprungslinie wird von den Heiligen Schriften des Alten
und Neuen Testaments gebildet, wobei insbesondere den johanneischen
als auch paulinischen Schriften diesbeziglich eine grofle Bedeutung
zukommt. In beiden nimmt die gegenseitige Einwohnung (reziproke
Immanenz), die sich zwischen Glaubendem und Christus ereignet, eine
zentrale Rolle ein. Eugen Biser spricht mit Blick auf Gal 2,20: ,Nicht
mehr ich lebe, sondern Christus lebt in mir” gar von dem ,Urwort aller
christlichen Mystik“'".

Der philosophische Ursprung nimmt vor allem auf Platon (gest. 347 v.
Chr.), Plotin (gest. 270 n.Chr.) und Proklos (gest. 485 n.Chr.) Bezug.
Plotin hat u.a. den HI. Augustinus (gest. 430 n.Chr.) beeinflusst, Proklos
hat Einfluss ausgetbt auf Pseudo-Dynonisius Areopagita im 6. Jh., der
wiederum Uber seine apophatische oder negative Theologie viele spétere
Mystiker wie zum Beispiel Meister Eckhart (gest. 1328) oder Johannes
vom Kreuz (gest. 1591) geprégt hat. Pseudo-Dynonisius Areopagita
selbst blieb dabei ,Ratsel und Problem. Allerdings ein solches, das von
einzigartiger Bedeutung fir die Geschichte der christlichen Mystik ist.”'?

Die asketische Ubungspraxis schlieBlich ist eng mit der Entwicklung des
Ménchtums verbunden. Ab dem 3. Jh. zogen verstarkt Eremiten in die
Woiste, darunter der HI. Antonius (gest. um 350 n.Chr.), auf den das
Anachoretentum zurickgeht, oder Pachomius (gest. 347 n.Chr.), auf den
sich das koinobitische Leben in Gemeinschaft zurickfohren lasst. Das
Leben in der Wiste bzw. im Kloster war von Askese, Fasten und
Enthaltsamkeit geprégt, jedoch nicht als Selbstzweck, sondern als

,Wandel von der duBeren Ubung zur inneren Haltung”'®.

? Vgl. SUDBRACK, Josef: Gottes Geist ist konkret. Spiritualitdt im christlichen Kontext. Wirzburg 1999, S.
45.

10 Vgl. WoLZ-GOTTWALD, Eckard: Die Mystik in den Weltreligionen. Spirituelle Wege und Ubungsfor-
men. Petersberg 2011, S. 16ff.

" BISER, Eugen: Der unbekannte Paulus. Disseldorf 2003, S. 95.
2 MCGINN, Bernard: Die Mystik im Abendland. Band 1: Urspriinge. Freiburg 1994, S. 236.

13 WOLZ-GOTTWALD, Eckard: Die Mystik in den Weltreligionen. Spirituelle Wege und Ubungsformen.
Petersberg 2011, S. 28.
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Abb.

1 veranschaulicht in vereinfachter Form die drei skizzierten Ur-

sprungslinien und zeigt exemplarisch einige Verbindungslinien unter-

einander auf.
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Abb. 1 Ursprungslinien der abendléndischen Mystik

Aus der asketischen Ursprungslinie ging das Ménchtum hervor, wie es bis
zum heutigen Tag besteht, beispielsweise in Form der auf Benedikt von
Nursia (gest. 560) zurickgehenden Benediktiner. Deren Ordensregel
(Regula Benedicti) ist dariber hinaus auch fir das Leben des um das
Jahr 1100 entstandenen Zisterzienserordens maBgeblich. Mit dem Uber-
gang vom Mittelalter zur Neuzeit, d.h. mit Reformation und Gegen-
reformation sowie dem Zeitalter der Autklérung setzte ein Niedergang
der Mystik ein, ohne dass jedoch der ,mystische Strom” génzlich zum
Versiegen gekommen wdare. Erst im 20. Jahrhundert erfolgten in
gréBerem Umfang verschiedene Neuaufbriiche.’ Von grofier Bedeutung

* Ohne Anspruch auf Vollsténdigkeit lassen sich mit Blick auf das 20. Jh. u.a. die Bedeutung der
Beitréige von Charles de Foucauld (1858-1916), Pierre Teilhard de Chardin (1881-1955), Romano
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war im Nachlauf zum Zweiten Vatikanum die Erhebung Teresas von Avila
zur Kirchenlehrerin im Jahr 1970 durch Papst Paul VI. mit der Wieder-
entdeckung der Tradition des inneren Betens in der katholischen Kirche.

Die drei Ursprungslinien sind — das sei abschlieBend betont und lasst sich
ebenso dem Schaubild entnehmen — nicht getrennt voneinander zu
verstehen, sondern durchdringen einander, wie schon das Beispiel der
ersten  Anachoreten oder Koinobiten zeigt, die ihre asketische
Ubungspraxis biblisch begrindeten.

Islamische Mystik (Sufismus)

Die islamische Mystik sunnitischer Auspragung grindet — analog zum Fall
der christlichen Mystik — auf ihrem zugehérigen Glaubensfundament in
Form der von Koran und Sunna gebildeten Scharia als Richtschnur for
das Handeln sowie dem an Bedeutung kaum zu Gberschéatzenden Glau-
bensbekenntnis des Islam, der sahada.

Der Begriff Sufismus (als Ubersetzung von fasawwuf) for die islamische
Mystik leitet sich nach verbreiteter Uberzeugung vom Begriff sa#fir Wolle
ab, womit auf das grobe Wollgewand der frihen Asketen angespielt
wird."® Der bedeutende franzésische Orientalist und Islamwissenschaftler
Louis Massignon (gest. 1962) konnte nachweisen, ,dass das Sufitum auf
dem Boden des Islam gewachsen ist, Geist von seinem Geist und Wort
von seinem Wort [ist]. Das mystische Erlebnis ist emporgewachsen und
hat seinen Weg unter dem unabléssigen Studium des Koran gefunden.”'¢

Charakteristisch fir den mystischen Pfad im Sufismus sind verschiedene
Stationen. Zwar gibt es bzgl. deren Abfolge und Einteilung keine strenge

Guardini (1885-1968), Edith Stein (1891-1942), Madeleine Delbrél (1904-1964), Karl Rahner
(1904-1984), Hans Urs von Balthasar (1905-1988), Simone Weil (1909-1943), Thomas Merton
(1915-1968) sowie Henri J.M. Nouwen (1932-1996) zur Mystik nennen. Vgl. hierzu auch PLATTIG,
Michael: Kanon der spirituellen Literatur. Minsterschwarzach 2010 sowie WOLZ-GOTTWALD, Eckard:
Die Mystik in den Weltreligionen. Spirituelle Wege und Ubungsformen. Petersberg 2011, S. 80-83.

15 Vgl. SCHIMMEL, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus.
Frankfurt am Main und Leipzig 1995, S. 31. Fir weitere denkbare Ableitungen des Begriffs vgl.
SCHIMMEL, Annemarie: Sufismus. Eine Einfihrung in die islamische Mystik. Minchen ¢2018, S. 17.

16 Vgl. ANDRAE, Tor: Islamische Mystik. Stuttgart 21980, S. 13. Das schliefit mit Verweis auf SCHIMMEL,
Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus. Frankfurt am Main und
Leipzig 1995, S. 24ff nicht aus, dass es nicht auch neuplatonische, christliche, buddhistische oder
turkestanische Einflisse auf die Entwicklung des Sufismus gab.

105



Ordnung,'” doch lassen sich als fundamentale Stationen Reue, Gottver-
trauen und Armut benennen ebenso wie Geduld, Dankbarkeit, Zufrieden-
heit und Gottesliebe, vereint mit Gotteserkenntnis (vgl. Abb. 2). Unter
diesen bildet die Reue jeweils die erste Stufe: Sie umfasst ,das Abbrechen
der Beziehungen zum friheren Leben und die volle Konzentration auf den
neuen Weg”'®.

fana (Entwerden) tauhid (Ein-Gott-Glaube)

Gottesliebe und Gotteserkenntnis

Zufriedenheit

Abb. 2  Stationen auf dem mystischen Pfad im Sufimsus

Den Zielhorizont des mystischen Pfads bildet das Entwerden (fana) in
Gott. Dieses kann vom Mystiker nicht ,erzwungen” werden, sondern ist
einer géttlichen Gnadengabe vergleichbar. Die Sufis verstehen darunter
die ,Ruckkehr zu dem Augenblick, da Gott war und nichts auBBer ihm“!?.

17 Vgl. hierzu auch AL-DAGHISTANI, Raid: Epistemologie des Herzens. Erkenntnisaspekte der islamischen
Mystik. Kaln 2017, S. 311.

18 SCHIMMEL, Annemarie: Sufismus. Eine Einfihrung in die islamische Mystik. Minchen 62018, S. 24.

19 SCHIMMEL, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus. Frankfurt am
Main und Leipzig 1995, S. 208.
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Das Entwerden (fana) ist eng verbunden mit dem Bleiben (baga) in
Gott.?° Ebenso charakteristisch fir den Sufismus ist der sogenannte
tauhid, d.h. der fir den Islam charakteristische Ein-Gott-Glaube, denn es
gilt: ,Die edelste Gabe, die Gott den Menschen verliehen hat, ist der
Glaube, der den Einen Gott bekennt (tauhid).”?!

In der Entwicklung der islamischen Mystik lassen sich drei Phasen unter-
scheiden: Eine Frihzeit, eine Zeit der Konsolidierung und eine Zeit der
Bruderschaften und Orden.

Die Frihzeit ist geprégt durch Asketen wie Hasan al-Basri (gest. 728)
oder al-Gunaid von Bagdad (gest. 910) mit einem Schwerpunkt auf der
asketischen Ubungspraxis. Daneben steht mit Rabi‘a aus Basra (gest.
801) jedoch auch eine Mystikerin, die den Fokus auf die mystische
Gottesliebe gelegt hat. lhr wird die Aussage zugesprochen: ,lch will
Feuer ans Paradies legen und Wasser in die Hélle gieBen, damit diese
beiden Schleier verschwinden und es deutlich wird, wer Goft aus Liebe
und nicht aus Héllenfurcht oder Hoffnung aufs Paradies anbetet.”?? Das
Ende der Frihzeit der islamischen Mystik wird in der Regel auf den Tod
des ,Martyrers der Gottesliebe” Husain ibn Mansir al-Hallag (gest. 922)
datiert.??

In der Zeit der Konsolidierung der islamischen Mystik bildeten sich gro-
Bere, Uber den bisherigen Meister-Schiler-Kreis hinausgehende, Zirkel
und der Sufismus entwickelte sich zu einer ,kulturbestimmenden Macht
von paradigmatischer Bedeutung”?*. Zu den bedeutenden Mystikern die-
ser Zeit zéhlen u.a. Abla-Hamid Muhammad al-Gazali (gest. 1111) und
Muhyt’d-din Ibn ‘Arabi (gest. 1240).

20 Raid Al-Daghistani erklért den Zusammenhang zwischen fand und baga wie folgt: ,Wenn fand' die
Endstation des mystischen Aufstiegs in die Sphéare des Géttlichen ist, so ist baga’' das Fortbestehen in
der Néhe Gottes, wo der Sufi trotz seiner Einbettung in Raum und Zeit von einem Bewusstsein durch-
drungen bleibt, das Zeit und Raum transzendiert. [...] Im Akt des Entwerdens ,entwird” der Mystiker
dem Schein der Welt und bleibt nur noch /im Sein des Gétilichen ,bestehen”.” AL-DAGHISTANI, Raid:
Epistemologie des Herzens. Erkenntnisaspekte der islamischen Mystik. Kéln 2017, S. 62.

21 GRAMLICH, Richard: Der eine Gott. Grundziige der Mystik des islamischen Monotheismus. Wies-
baden 1998, S. 11.

22 SMITH, Margaret: Rabi’a the Mystic and Her Fellow-Saints in Islam. Cambridge 21984, S. 98. Zitiert
nach: SCHIMMEL, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus.
Frankfurt am Main und Leipzig 1995, S. 66.

2 Vgl. SCHIMMEL, Annemarie: Sufismus. Eine Einfihrung in die islamische Mystik. Minchen 62018, S.
36.

24 KUNG, Hans: Der Islam — Geschichte, Gegenwart, Zukunft, Minchen #2010, S. 412.
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Ab dem 13. Jh. begann die Zeit der Bruderschaften und Orden, und der
Sufismus offnete sich fir eine gréBere Schicht, indem er zugleich
Elemente der Volksfrommigkeit integrierte oder sich fir die Verwendung
der Volkssprache anstelle des Arabischen éffnete. Zu den bekanntesten
Bruderschaften zéhlen die auf Galal ad-Din Rami (gest. 1273) zuriick-
gehende Maulawiyya-Bruderschaft (tirkisch: Mevleviyya), auch bekannt
unter dem Namen der ,Tanzenden Derwische”, sowie die einen nichter-
nen Stil pflegende und auf Baha ad-Din Nagshband (gest. 1389) zuriick-
gehende Nagshbandiyya-Bruderschaft. Die beiden genannten Sufi-Orden
sind neben einer Vielzahl weiterer Bruderschaften bis zum heutigen Tag
aktiv und pflegen die fir den jeweiligen Ordenszweig typischen Rituale in
Form von Gebet und teilweise Musik bzw. Tanz.

Ausprégung mystischer Wege in Christentum und Islam

Die Mystik in Christentum und Islam weist eine grole Zahl von Gemein-
samkeiten auf, die sich bereits darin zeigen, dass die Mystik in beiden
Religionen jeweils auf dem zugehérigen normativen Glauben aufbaut
und diesen keineswegs im Sinne einer ,Abkirzung” ersetzt (vgl. Abb. 3).
So ist fur christliche Mystiker der Glaube an Jesus als den Christus
ebenso fundamental wie fir islamische Mystiker das Glaubensbekenntnis
in Form der sohada.

Ziel des Gott-Einung Entwerden (fana)
myst. Wegs in Gott

mystischer Weg

Glaubens-
fundament

Abb. 3  Mystischer Weg und (normativer) Glaube als Fundament in
Christentum und Islam
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Beide Religionen kennen zudem unterschiedliche mystische Wege, von
denen im Folgenden exemplarisch drei Wege kurz vorgestellt und mitein-
ander verglichen werden sollen:

- der ,regulierte” Weg in einem Orden bzw. einer Sufi-Bruderschaft,
- die affektiv-voluntaristisch geformte Mystik und
- der intellektuell-systematisch gepragte Zugang.

Der wesentliche Unterschied dieser Wege in Christentum und Islam liegt
vor allem in ihrem Ziel: Sehnt sich der christliche Mystiker zuletzt nach
Gott-Einung, so strebt der islamische Mystiker, wie bereits ausgefihrt,
nach dem Entwerden (fand) in Gott. Die drei ausgewdhlten Zugénge er-
schépfen das Spektrum der mystischen Wege keineswegs, allerdings bie-
ten sie m.E. eine représentative Auswahl fir den Vergleich. Dabei bleibt
zu beachten, dass sich die vorgestellten Wege nicht ausschlieen, son-
dern einander ergénzen kénnen.?

Mit Blick auf die Strukturierung des jeweiligen mystischen Wegs findet
sich eine weitere interessante Parallele zwischen den beiden Religionen,
denn sowohl das Christentum als auch der Islam kennen eine Gliederung
des Wegs in drei Stufen (vgl. Abb. 4): So wie in der christlichen Mystik der
Weg des Mystikers oftmals in die Stufen via purgativa, via illuminativa
und via unitiva (Reinigungsweg, Erleuchtungsweg, Einigungsweg) ein-
geteilt wird, so lésst sich auch der mystische Weg des Islams in drei
Stufen gliedern, und zwar in $ari‘a, tadga und hagiga (breite Strafle,

Ptad, Wahrheit).

25 Mit Blick auf die christliche Mystik lassen sich diesbeziglich u.a. Bernhard von Clairvaux (gest.
1153) sowie insbesondere Vertreterinnen der hochmittelalterlichen Frauenmystik als Beispiele fir die
Kombination aus ,regulietem” Weg und affektiv-voluntaristischer Mystik anfihren.
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haqiqa
via unitiva LG _
L ) (Wahrheit)
T SR S
via illuminativa tariga (Pfad)

PN SR S
i _ : ) [ sari‘a )
AL R (breite Strale)
< ) (N S

Abb. 4 Strukturierung des mystischen Wegs in Christentum und Islam in
jeweils drei Stufen

Die hagiga am Ende des Pfads steht fur die Wirklichkeit oder Wahrheit,
die mit dem Entwerden (fand) in Gott zusammenfallt. Christlicherseits
entspricht dieser Stufe die via unitiva, wobei nochmals angemerkt wird,
dass die Mystiker rémisch-katholischer Pragung diese Gott-Einung als
Begegnungseinheit verstehen.

Vergleich der mystischen Wege und Schlussfolgerungen fir den interreli-
gidsen Dialog

Im Folgenden werden die drei Wege, die sowohl fir die christliche als
auch die islamische Mystik charakteristisch sind, kurz vorgestellt und
miteinander vergleichen, um daraus Schlussfolgerungen fur den inter-
religidsen Dialog abzuleiten. Der Schwerpunkt wird hierbei auf den Weg
der intellektuell-systematischen Mystik gelegt, weil die hieraus gewonnene
Gesprdachshaltung des liebevollen Verstehens in besonderer Weise, und
wie bereits dargelegt, fir Annemarie Schimmels Zugang charakteristisch
ist.? Zudem fallt der 750. Todestag des HI. Thomas von Aquin, der
christlicherseits Reprasentant dieses mystischen Wegs ist, auf den 7. Marz

26 Fyr die ausfuhrliche Darstellung der verschiedenen vergleichenden Analysen wird verwiesen auf:
KrRUCK, Christoph: Christliche und islamische Mystik. Ein Vergleich unter besonderer Beriicksichtigung
des Werks von Annemarie Schimmel. Hamburg 2023.
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2024, was ebenfalls Anlass bietet, diesen Zugang exemplarisch vertieft
vorzustellen.

Jeder der drei vorgestellten Wege zeichnet sich durch eine bestimmte
Schwerpunktsetzung aus, so dass ausgehend hiervon fir jeden Weg eine
spezifische (Gesprdchs-)Haltung identifiziert und abgeleitet werden kann,
die das Potenzial hat, den interreligiésen Dialog auf je eigene Weise zu
vertiefen und ihm eine zusdtzliche spirituelle Dimension zu verleihen.

1. Der ,regulierte” Weg im Orden

Neben dem Christentum mit seinem reichen Ordenswesen, wie es sich
verstarkt ab dem 6. Jh. mit den Benediktinern auszubilden begann, kennt
auch der Islam, wie bereits o0.a., ein Ordenswesen in Form sogenannter
Sufi-Bruderschaften, die sich ab dem 12./13. Jh. zu formieren begannen
und denen vor allem bei der Tradierung des mystischen Wegs eine grofie
Bedeutung zukam.

Unter den verschiedenen christlichen Ordensregeln spielt insbesondere
die auf Benedikt von Nursia (ca. 480-560 n.Chr.) zurickgehende Regula
Benedicti eine herausragende Rolle, indem sie das Leben einiger Orden
(Benediktiner, Zisterzienser,...) bis zum heutigen Tag prégt.?” Der Schwer-
punkt der Regel liegt auf dem rechten Maf3 im klésterlichen Leben an-
stelle einer Ubertriebenen Askese. Des Weiteren schreibt sie einen kldster-
lichen Lebenswandel (conversatio morum) vor, wozu Armut und Ehelosig-
keit gehoren. Auf islamischer Seite gibt es zwar keine dem Rang der
Regula Benedicti vergleichbare Ordensregel, doch besteht eine erheb-
liche Schnittmenge zu den das Leben in den einzelnen Bruderschaften
prégenden Regularien.

Christliches Ordenswesen und islamische Sufi-Bruderschaften besitzen
zahlreiche Gemeinsamkeiten, angefangen bei den strengen Voraus-
setzungen zur Aufnahme in den Orden und dem konkreten Verlauf der
Probezeit bis hin zu groflen Parallelen in der Gestaltung des Gebets-
lebens. Dieses besteht jeweils aus zwei tragenden Saulen, némlich dem
gemeinschaftlichen Gebet (Stundengebet versus Ritualgebet) und dem

27 Bernhard McGinn fishrt zur Bedeutung dieser Regel aus: ,Die Benedikiregel ist das herausragende
Dokument der Geschichte der abendléndischen Mystik und wahrscheinlich der bedeutendste Text der
gesamten Spdtantike.” Quelle: MCGINN, Bernard: Die Mystik im Abendland. Band 2: Entfaltung.
Freiburg 1996, S. 541,
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privaten Gebet (/ectio divina gemafl Regula Benedicti versus Gottgeden-
ken [dikr] in den Sufi-Bruderschaften).

Ferner kommt in beiden Traditionen der Tugend des Gehorsams eine
fundamentale Bedeutung zu, jedoch nicht im Sinne einer passiven oder
gar blinden Unterwerfung, sondern als Mittel zur Bekdmpfung selbstsich-
tigen Verhaltens.?®

Mit dem eingeiubten Gehorsam geht, sowohl im christlichen Orden als
auch in der Sufi-Bruderschaft, eine Haltung des Hérens einher, die —
richtig verstanden — auf ein Héren mit dem ,Ohr des Herzens” zielt.?’
Hierbei geht es um ein ganzheitliches, Verstand und Herz umfassendes
Horen. Ebenso verbindet sich mit diesem Weg die Haltung der Be-
sténdigkeit auf dem Weg. Diese kommt fir die Schiler bzw. Ménche
darin zum Ausdruck, den eingeschlagenen Weg nach bewusst erfolgter
dauerhafter Bindung an den Orden entschieden fortzusetzen.

Beide Haltungen sind imstande, auch den interreligiésen Dialog maB-
geblich zu bereichern, indem der rational-konstruktive Austausch um die
Haltung des inneren, empathischen Hérens erganzt wird, und der Weg
des Dialogs beharrlich fortgesetzt wird, auch in schwierigen Zeiten.

2. Die affektiv-voluntaristische Mystik

Auf diesem mystischen Weg ist die Gottesliebe von zentraler Bedeutung,
wobei die Reprasentanten beider Religionen und Kulturen in der Regel
durch einen stérker emotional geprégten Charakter gekennzeichnet sind.
Typische christliche Vertreter dieses Typs sind beispielsweise Augustinus
(gest. 430), Bernhard von Clairvaux (gest. 1153) sowie Vertreterinnen der

hochmittelalterlichen Beginen- und Frauenmystik wie u.a. Mechthild von
Magdeburg (gest. 1282) und Marguerite Porete (gest. 1310). Auch

28 Zum Aspekt des Gehorsams in der Regel des HI. Benedikt fihrt Michael Casey aus: ,Warum betont
der heilige Benedikt so stark den Verzicht auf den Eigenwillen? Was meint er damit?2 Aus der
Untersuchung der Regel als Ganzer ergibt sich klar, dass, wenn Benedikt vom Eigenwillen spricht, er
damit nicht reife Entscheidungen eines Erwachsenen meint, die dieser in voller Freiheit trifft. Er denkt
dabei an etwas ganz anderes: an jene Regungen tief aus unserem Inneren, die die Quelle alles
selbstsiichtigen Verhaltens, der Ichbezogenheit und der Selbsterhhung sind. CASEY, Michael: Der Weg
zum ewigen Leben. Gedanken zum Prolog der Benediktusregel (Aus dem Englischen Gbersetzt von
Bernardin Schellenberger). St. Ottilien 2013, S. 29.

27 Eine solche Haltung klingt bereits im Prolog der Regula Benedicti an, denn diese beginnt mit den
Worten , Obsculta, o fili, praecepta magistri et inclina aurem cordis tui...” (Hére, mein Sohn auf die
Weisung des Meisters, neige das Ohr deines Herzens,...). Quelle: SALZBURGER ABTEKONFERENZ (Hrsg.):
Die Benediktusregel. Lateinisch/Deutsch. Beuron 52011, S. 245.
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Teresa von Avila (gest. 1582) und Johannes vom Kreuz (gest. 1591) als
Verreter der Spanischen Mystik gehoren hierzu. Islamischerseits lassen
sich u.a. die beiden Mystiker Husain ibn Mansir al-Hallag (gest. 922)
und Galal ad-Din RamT (gest. 1273) anfihren.

Samtlichen der genannten Mystiker gemeinsam ist ihr Schwerpunkt auf
der eigenen offenbarungsbezogenen Erfahrung, worin sie sich von primér
monastisch gepréagten Mystikern deutlich unterscheiden. Gleichwohl gibt
es, wie die Liste der exemplarisch genannten Vertreter zeigt, auch eine
deutliche Schnittmenge zwischen diesem Zugang und der starker
monastisch geprégten Mystik.

Die Représentanten einer affektiv-voluntaristisch geprégten Mystik zeich-
nen sich sowohl im Christentum als auch im Islam durch eine grofie, teils
grenzenlose Sehnsucht nach Goftt aus. Sie fihlen sich zugleich dazu
gerufen, die erfahrene Gottesliebe ihren Mitmenschen kundzutun, und
greifen dabei oftmals auf Gedichte und Lieder zurick, um ihre Sehnsucht
in Worte zu fassen. Exemplarisch hierfir stehen u.a. Rami sowie
Johannes vom Kreuz mit ihren Werken. Mystikerinnen und Mystiker dieses
Wegs streben danach, ihren eigenen Willen dem Willen Gottes an-
zugleichen und Gott gleichgestaltet zu werden. Wéhrend die islamische
Mystik letztlich das Entwerden in Goftt sucht, geht es in der christlichen
Mystik um Gott-Einung im Sinne einer Einheit im Geiste (unitas spiritus).

Einige Vertreter dieser Mystik haben in ihrem Leben grofies Leid erfahren
bzw. mussten sogar ihr groBBes Verlangen und den Freimut, von ihrer
Liebe zu Gott zu sprechen, mit dem Tod bezahlen. So wurde der
,Martyrer der Gottesliebe” al-Hallag hingerichtet ebenso wie auch die
Begine Marguerite Porete, und Johannes vom Kreuz wurde von seinen
eigenen Ordensbridern etliche Monate lang eingekerkert und seiner
Amter enthoben. Gleichwohl waren es oft gerade diese bitteren Erfah-
rungen — Johannes vom Kreuz spricht beispielsweise vom Phédnomen der
dunklen Nacht —, durch die jene Mystiker einen ,Durchbruch” hin zur
Gott-Einung erfahren haben.

Aus der groflien Sehnsucht nach Gott und der oftmals Gberschwéinglichen
Gottesliebe, die fur die Mystiker des affektiv-voluntaristischen Wegs
konstitutiv ist, lasst sich als dialogférderliche Einstellung eine grund-
legende Haltung der Sehnsucht ableiten. Diese Haltung kann dabei
helfen, den Prozesscharakter des interreligiésen Dialogs besser zu ver-
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stehen und anzunehmen. So wie die Mystiker des affektiv-voluntaris-
tischen Wegs neben Zeiten der Gottesnéhe auch immer wieder die
Erfahrung der Gottesferne gemacht haben, so gilt mit Blick auf den
interreligiosen Dialog Vergleichbares. Auf Fortschritte und Héhepunkte
folgen immer wieder Phasen der Dirre oder gar Tiefpunkte. Diese gilt es
durchzustehen, wozu auch die im Rahmen des Vergleichs des ,regu-
lieten” Wegs abgeleitete Haltung der Bestandigkeit auf dem Weg er-
mutigt.

3. Die intellektuell-systematische Mystik

Der dritte mystische Zugang, der im Folgenden in gréfierer Breite vorge-
stellt wird, zeichnet sich durch eine starker ausgeprégte Systematik aus,
indem hierbei — im Vergleich zum zweiten Weg — der kognitiv-intellektu-
elle Zugang in Form einer intensiven Suche nach Gotteserkenntnis
dominiert.

Typische Reprasentanten fur diesen Weg sind auf Seiten des Islams Abu-
Hamid Muhammad al-Gazali (gest. 1111) und auf Seiten des Chris-
tentums Thomas von Aquin (gest. 1274).

Aba-Hamid Muhammad al-Gazali, 1058/59 in Tas in Khorassan gebo-
ren, studierte Rechtswissenschaften und Theologie in Nischapur und
lehrte ab 1091 in Bagdad an der Nizamiyaschule. Im Jahr 1095 geriet er
— auf der Suche nach Wahrheit und Erkenntnis — in eine innere Krise und
verlie} Bagdad unter dem Vorwand der Pilgerfahrt nach Mekka. Bevor er
diese vollzog, fUhrte ihn seine Reise zundchst nach Damaskus und
Jerusalem, wo er mit dem Verfassen seines Hauptwerks hya” ‘viim ad-
din (Die Wiederbelebung der Religionswissenschaften) begann. Nach
seiner Riickkehr aus Mekka lebte al-Gazali einige Jahre zurickgezogen in
Tas, bevor er seine Lehrtatigkeit wieder aufnahm, um an der Nizamiya-
schule in Nischapur zu unterrichten. Wenige Jahre spater grindete er in
Tas neben einer Schule ein Gastehaus fir Pilger und Mystiker. Al-Gazali
starb am 18. Dezember des Jahres 1111 mit den Worten: ,Ich hére und

gehorche, zum Eintritt beim Kénig”.*°

30 Vgl. AL-GHAZALT, AblG-Hamid Muhammad: Der Erretter aus dem Irrtum (a/-Munqgid min ad-dafa/). Aus
dem Arabischen Ubersetzt, mit einer Einleitung, mit Anmerkungen und Indices herausgegeben von
‘Abd-Elsamad ‘Abd-Elhamid Elschazli. Hamburg 1988, Einleitung XI-XV und vgl. ebenso KUNG, Hans:
Der Islam — Geschichte, Gegenwart, Zukunft. Miinchen*2010, S. 427-435.
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Al-Gazalis Hauptwerk hya” vlam ad-din gliedert sich in 40 Kapitel, be-
stehend aus vier Pfeilern & jeweils zehn Kapitel. Der erste Pleiler be-
handelt Dinge, die sich auf den Gottesdienst beziehen (z.B. Gebet,
Almosen, Fasten, Wallfahrt), der zweite Pfeiler die Sitten des tatigen
Lebens (z.B. Ehe, Freundschaft, Handel, Reisen). Im Zentrum des dritten
Pfeilers stehen die zum Verderben fihrenden Dinge (z.B. Zorn, Hass,
Ehrsucht, Hochmut) und im Mittelpunkt des letzten Pleilers die rettenden
Dinge, zu denen u.a. auch die Stationen auf dem mystischen Pfad
zdhlen, also beispielsweise Geduld, Dankbarkeit, Hoffnung und Gott-
vertrauen.

Nach Annemarie Schimmel gilt: ,Das gesamte hya” kénnte als eine
Vorbereitung auf den Tod bezeichnet werden. Sein letztes Kapitel ist dem
Tod in seinen schreckensvollen und lieblichen Aspekten gewidmet —
schrecklich, weil er den Menschen in die Gegenwart des strengen Rich-
ters am Jungsten Tag bringt, wo seine ewige Verdammnis beginnen
konnte; lieblich, weil er den Liebenden in die Gegenwart des ewigen
Geliebten bringt und damit das Sehnen der Seele erfillt, die nun endlich
den ewigen Frieden gefunden hat.”?'

In persischer Sprache hat al-Gazali mit dem ,Elixier der Glickseligkeit”
eine Art Kurzfassung seines Hauptwerks verfasst, wobei sich der Kern
dieses Werks mit Annemarie Schimmels Worten wie folgt zusammen-
fassen lasst: ,Was ist Glickseligkeit?¢ Erkenntnis Gottes, die gleich-
bedeutend mit Liebe Gottes ist; Liebe Gottes, die sich in der Liebe zum
Mitmenschen manifestiert.”3?

Neben al-Gazalis Hauptwerk kommt auch seinem autobiographisch
geférbten Werk al-Mungid min od-dafa/ (Der Erretter aus dem Irrtum)
eine besondere Bedeutung zu, beschreibt er hierin doch néher seine
Krise, die ihn dazu bewog, Bagdad zu verlassen, ebenso wie seinen Weg
der Suche nach Wahrheit und Erkenntnis. Bezeichnend hierfir schreibt er:
,Mein Durst nach der Erfassung der Wahrheiten der Dinge war seit
Anfang und wéahrend der Blite meiner Jugend Eigenschaft und Gewohn-
heit, Instinkt und natirliche Veranlagung, die meinem Wesen von Gott
ohne meine Wahl und mein Zutun verliehen wurden, so dass die Fessel

31 SCHIMMEL, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus. Frankfurt am
Main und Leipzig 1995, S. 144.

32 AL-GHAZALT: Das Elixier der Gluckseligkeit. Aus dem Persischen und Arabischen Ubertragen von
Hellmut Ritter. Vorwort von Annemarie Schimmel. Kreuzlingen/Minchen 2008, S. 7 (Vorwort).
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der blinden Nachahmung sich schon in der frihen Jugend l6ste und die
Uberlieferten Glaubensgrundséitze in mir zerbrachen.”33

Die ersehnte Ruhe bzw. sichere Erkenntnis fand al-Gazali erst auf dem
sufischen Weg: ,Ich wusste mit Gewissheit, dass die Safi diejenigen sind,
die auf dem Wege des erhabenen Gottes voranschreiten, besonders weil
ihre Lebensweise die beste aller Lebensweisen, ihr Weg der richtigste aller
Wege und ihre Gesinnung die reinste aller Gesinnungen ist.”**

Entscheidend auf diesem Weg sind die Reinigung des eigenen Herzens
sowie das Gottgedenken (dikr), um schliellich das Ziel des Weges in
Form des Entwerdens (fand) zu erreichen, und so fohrt al-Gazali aus:
,Seine Reinheit ist die erste Bedingung, némlich die ganzliche Reinigung
des Herzens von allem, was aufler dem erhabenen Gott ist. Der Schlissel
zu dieser Reinigung, welcher sich zu ihr verhalt wie die Gebetseréffinung
zum Gebet selbst, ist das gdnzliche Versinken des Herzens in der An-
rufung Gottes. |hr letztes Ziel ist das véllige Aufgehen in Gott.”®

Nach Annemarie Schimmel ist al-Gazali mit seinem Werk eine ,Hochzeit
von Mystik und Gesetz”*® gelungen, und nach Hans King machte al-
Gazalis ,Synthese [...] die Nichitsufis toleranter gegeniber den Sufis,
wehrte zugleich einem Sufismus jenseits der Scharia und setzte sich so in
der neuen Konstellation fir die sunnitische Mehrheit der Muslime als die
fur lange Jahrhunderte weiterhin normative Theologie durch”?’.

Thomas von Aquin wurde im Jahr 1225 in Roccasecca zwischen Rom
und Neapel geboren. Er studierte von 1239 bis 1244 an der Universitét
in Neapel und trat 1244 in den Orden der Dominikaner ein. Zu seiner
Begegnung mit Albert dem Groflen im Jahr 1245 in Paris notiert Josef
Pieper: ,Man hatte, wenn man im ganzen Abendland gesucht hétte,
keinen bedeutenderen und keinen modemeren Lehrer fir Thomas ausfin-
dig machen koénnen.”®® Albertus Magnus erkannte frih das grofe Talent
seines Schilers. ,Auf die Spétteleien der Studenten erwiderte er: ,lhr

33 AL-GHAZALT, Abl-Hamid Muhammad: Der Erretter aus dem Irtum (a/-Mungid min ad-dald/). Aus
dem Arabischen Ubersetzt, mit einer Einleitung, mit Anmerkungen und Indices herausgegeben von
‘Abd-Elsamad ‘Abd-Elhamid Elschazli. Homburg 1988, S. 5.

3 Ebd. S. 46.
% Ebd., S. 46.

3¢ SCHIMMEL, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus. Frankfurt am
Main und Leipzig 1995, S. 144.

37 KUNG, Hans: Der Islam — Geschichte, Gegenwart, Zukunft. Minchen?2010, S. 446f.
38 PIEPER, Josef: Hinfihrung zu Thomas von Aquin. Zwalf Vorlesungen. Minchen 1958, S. 25.
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nennt ihn den stummen Ochsen; ich aber sage euch, das Brillen dieses
stummen Ochsen wird so laut werden, dass es die ganze Welt erfillt.”“3

Wéhrend der Jahre 1252-1259 und 1268-1272 lehrte Thomas jeweils
an der Pariser Universitét. Zwischen diesen beiden Lehrperioden war er
von 1261 bis 1265 als Lektor im Dominikanerkonvent in Orvieto tétig,
wo er u.a. an seiner Summa Confra Gentiles schrieb. Ab dem Jahr 1265
begann er mit seinem Hauptwerk, der Summa Theologiae, woran er
etappenweise in Rom, Paris und Neapel arbeitete.

Als Folge einer ihm 1273 zuteil gewordenen mystischen Erfahrung been-
dete Thomas seine Schreibtatigkeit, indem er bekannte: ,Alles, was ich
geschrieben habe, erscheint mir wie Spreu, verglichen mit dem, was ich
geschaut habe und was mir offenbart worden ist.”*° Wenige Monate
nach seiner Erfahrung starb Thomas am 7. Méarz 1274 auf dem Weg
zum Konzil von Lyon. Als er sein Ende kommen spirte und die Eucharistie
empfing, ,kniete er lange vor dem Leib des Herrn, dem er seine Hymnen
gesungen hatte, und betete: ,Ich empfange dich, Lésepreis meiner Seele;
ich empfange dich, Brot meiner Wanderschaft. Deinetwillen habe ich
geforscht, gewacht und mich gemiht, deinetwillen gepredigt und gelehrt.
Nie habe ich dir entgegen ein Wort gesprochen. Wenn es aber unbe-
wusst geschehen wdre, so verharre ich nicht auf meinem Sinn.”*!

Seine Worte zeigen — insbesondere vor dem Hintergrund seines gewal-
tigen Werks, das er bis zu diesem Zeitpunkt verfasst hatte —, dass , Tho-
mas nicht nur ein philosophischer und theologischer Denker, nicht nur
ein Universitatsprofessor gewesen ist, sondern auch ein mystisch
Schauender, ein Heiliger”*?. Thomas von Aquin war in seinem Denken
und Werk zutiefst gepragt durch die Suche und das Streben nach Wahr-
heit: ,Einen Menschen vom Irrtum zur Wahrheit zu fihren, sei, so sagt
Thomas in seinem Kommentar zu Dionysius Areopagita Uber die Namen
Gottes, die gréBte Wohltat, die einer dem andern Uberhaupt erweisen

37 WEISCHEDEL, Wilhelm: Die philosophische Hintertreppe. Die grofien Philosophen in Alltag und
Denken. Minchen 72008, S. 92.

0 PIEPER, Josef: Werke, Bd. 8,1: Miszellen (zu den Bénden 1 bis 5), Register und Gesamtbibliographie
(=Werke in acht Bénden), hrsg. von B. Wald. Hamburg 2005, S. 41.

41 THOMAS YVON AQUIN: Summe der Theologie. Zusammengefasst, eingeleitet und erléutert von Joseph
Bernhart. Erster Band: Gott und Schépfung. Stuttgart 21938, Einleitung XLV-XLVI.

2 PIEPER, Josef: HinfGhrung zu Thomas von Aquin. Zwslf Vorlesungen. Minchen 1958, S. 30.
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kénne.”*® Sein theozentrisch aufgebautes Hauptwerk, die Summa Theo-
logiae, behandelt alles sub ratione Dei und ist in drei Teile gegliedert.
Thomas beschreibt den Autbau wie folgt: ,Zuerst werden wir handeln von
Gott, dann von der Hinbewegung der geistbegabten Geschépfe auf Gott
hin, drittens von Christus, der in seiner Menschheit fir uns der Weg ist, zu
Gott zu gelangen.”**

Joset Pieper verortet die Besonderheit der Summa Theologiae darin
,Geschichte und System zu verknipfen, die Erfassung des Geschehens-
charakters der Wirklichkeit /m Ordnungsgefige der Gedanken zu voll-
ziehen. Will man den Aufbau der Summa addquat wiedergeben, dann
kann man eigentlich nicht, wie in einer Disposition, die Titel ihrer drei
Teile untereinander schreiben; man muisste sie in Gestalt einer Kreislinie
anordnen, eines in sich zuricklaufenden Ringes. Das Hervorstrémen der
Wirklichkeit aus dem géttlichen Ursprung, das schon mit der allerersten
Regung natirlicherweise auf dem Wege der Rickkehr zu dem gleichen
Ursprung ist, wobei der mit der Schépfung in Christus eins gewordene
Schépfer selbst als der Weg dieser Riickkehr sich zeigt.”*®

Wéhrend sein Hauptwerk mit rund 3.000 Artikeln den HI. Thomas vor
allem als systematischen und analytischen Denker auszeichnet, darf er
doch nicht hierauf reduziert werden. Wie es bereits die mystische Er-
fahrung kurz vor seinem Tod bzw. seine Reaktion darauf angedeutet hat,
gilt speziell mit Blick auf seine Hymnen: ,Seine Gebete sind Zeugnisse
einer leidenschaftlichen, mafilosen Gottesliebe. Die Hymnen, die Thomas
von Aquin verfasst hat, sind die schénsten Lieder der katholischen Kirche:
,Adoro te — Verborgene Gottheit, ich bete dich an’.”#¢

Nachfolgend werden sowohl Parallelen im Leben als auch im Werk der
beiden Theologen herausgearbeitet, um auf dieser Basis das Gemein-
same und Verbindende zu identifizieren.

43 PIEPER, Josef: Werke, Bd. 8,1: Miszellen (zu den Bénden 1 bis 5), Register und Gesamtbibliographie
(=Werke in acht Bénden), hrsg. von B. Wald. Hamburg 2005, S. 33 (mit Verweis auf Commentaria in
Dionysii (Pseudo-Areopagitae) De divinis nominibus, cap. 4, lect. 4).

4 THOMAS VON AQUIN: Summa Theologiae | q 2 prol: ,,...primo tractabimus de Deo; secundo, de
motu rationalis creaturae in Deum; tertio, de Christo, qui, secundum quod homo, via est nobis
tendendi in Deum...”

45 PIEPER, Josef: HinfGhrung zu Thomas von Aquin. Zwslf Vorlesungen. Minchen 1958, S. 143.

46 ZANDER, Hans Conrad: ,Dummbheit ist Sinde”. Thomas von Aquin im Interview mit Hans Conrad
Zander. Disseldorf 2009, S. 40f.
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Parallelen im Leben der beiden Theologen

Abt-Hamid Muhammad al-Gazali und Thomas von Aquin sind beide ,tief
religiése Menschen und haben schon frih eine intensive geistliche Aus-
bildung durchlaufen”’. Beide verbindet Uberdies ein stark ausgeprégter
Wunsch bzw. die Suche nach Wahrheit und Erkenntnis. Auf al-Gazalis
,Durst nach der Erfassung der Wahrheiten” wurde bereits eingegangen
ebenso wie auf sein Ziel der Gluckseligkeit, die sich in Form von Er-
kenntnis Gottes als auch Liebe Gottes ausdrickt. Fir Thomas von Aquin
gilt Vergleichbares: Nach ihm und gemaf seiner Summa Contra Gentiles
besteht das Ziel des Menschen darin, zur Betrachtung der Wahrheit zu
gelangen,*® wobei Gott selbst laut Summa Theologiae die summa et
prima veritas (die héchste und erste Wahrheit) ist.*” Ferner fihrt Thomas
aus, dass die Betrachtung (oder Kontemplation) das Ziel des gesamten
menschlichen Lebens sei,”® ebenso wie auch die Glickseligkeit das
héchste Ziel des menschlichen Lebens darstelle.””

Sowohl Thomas von Aquin als auch Abi-Hamid Muhammad al-Gazali
unterrichteten als Lehrer an den jeweiligen (akademischen) Zentren ihrer
Welt: Thomas lehrte an der Universitét in Paris und al-Gazali in Bagdad.
lhr Antrieb war die Suche nach Wahrheit und die Vermittlung der ge-
wonnenen Erkenntnisse an ihre Schiler, nicht aber das Verlangen nach
Prestige oder Ehre. Beide Theologen fGhlten sich zudem ,,angezogen vom
einfach-ménchischen Leben und verwirklichen eine andere Lebensform in
einer anderen Lebenswelt: Der eine — Spréssling einer Adelsdynastie mit
Grofigrundbesitz — tritt gegen den Widerstand seiner Familie in den
Bettelorden der Dominikaner ein. Der andere entschlieit sich als bereits
bestens etablierter Hoftheologe zum Sufi-Weg der Demut und Armut und
grindet am Ende seines Lebens einen eigenen Konvent.”>?

47 KUNG, Hans: Der Islam — Geschichte, Gegenwart, Zukunft. Miinchen #2010, S. 438.

48 THOMAS VON AQUIN: Summa Contra Gentiles, lib. 2 cap. 83 n. 26: ,,...Finis igitur hominis est
pervenire ad contemplationem veritatis...”

47 THOMAS VON AQUIN: Summa Theologiae | g 16 a 5 corp: ,,...Unde sequitur quod non solum in ipso
sit veritas, sed quod ipse sit ipsa summa et prima veritas. ”

%0 THOMAS VON AQUIN: Summa Theologice Il Il g 180 a 4 corp: ,...contemplatio est finis totius
humanae vitae...”

51 THOMAS YVON AQUIN: Summa Theologiae | Il g 69 a 1 corp: ,...beatitudo est ultimus finis humanae
vitae...”

52 KUNG, Hans: Der Islam — Geschichte, Gegenwart, Zukunft. Miinchen* 2010, S. 438f.
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Das Lehren und Unterrichten vereint nach Josef Pieper, Thomas rezi-
pierend, sowohl das aktive, systematisch-theologische Element als auch
das betrachtende Moment, denn im Lehren sind, ,die beiden Grund-
gestalten menschlichen Daseins, die vita confemplativa und die vita
activa, miteinander verknUpft [...] Der Lehrende blickt hin auf die Wahr-
heit der Dinge — das ist der konfemplative Aspekt des Lehrens; es ist der
Aspekt des Schweigens, des schweigenden Hérens, ohne welches das
Wort des Lehrenden herkunftslos wédre, Gerede, Getue, Geschwidtz,
Betrug. — Der Lehrende blickt aber auch auf die hérenden Menschen
(nicht allein aut die Wahrheit der Dinge); er unterzieht sich der metho-
disch disziplinierten, mihevollen Arbeit des Verdeutlichens, des Auf-
weisens, der Vermittlung — dies ist das Element von vita activa im Lehren;
es ist der Aspekt der Fruchtbarkeit, welche der Kontemplation in sich nich?
schon eigen ist. [...] Es ist einer also um so mehr Lehrer, je intensiver und
leidenschaftlicher diese beiden Beziige gelebt werden: das Wahrheitsver-
haltnis; die Kraft schweigenden Vernehmens von Wirklichkeit, einerseits;
der liebende Hinblick auf die Hérenden anderseits, die durch den Leh-
renden dahin gefUhrt werden sollen, der Wahrheit der Dinge auch ihrer-
seits ansichtig zu werden.”>*

Das hier mit Blick auf Thomas von Aquin Ausgesagte gilt analog for Aba-
Hamid Muhammad al-Gazali, denn als er im Jahr 1106 seine Lehrtétig-
keit wieder aufnahm, war dies nicht zuletzt der ,geradezu apokalyp-
tische[n] Angst vieler Muslime vor dem islamischen Jahr 500 (beginnend
am 2. September 1106 n.Chr.)”** geschuldet und seiner an sich selbst
gerichteten Frage: ,Denn was nitzt dir die Einsamkeit und die Zurickge-
zogenheit, wahrend sich diese Krankheit verbreitet, ja sogar die Arzte
krank werden und die Menschen an den Rand des Verderbens ge-
langen?”*>

Blickt man auf das Ende des Lebens der beiden Theologen, so findet sich
abschlieBend noch eine weitere Parallele, die sie miteinander verbindet,
insofern beide ,einen physisch-psychischen Zusammenbruch [erleben],
der eine als Lebenskrise mit Redehemmungen bis zu seiner Hinwendung

53 PIEPER, Josef: Werke, Bd. 8,1: Miszellen (zu den Bénden 1 bis 5), Register und Gesamtbibliographie
(=Werke in acht Banden), hrsg. von B. Wald. Hamburg 2005, S. 291.

54 KUNG, Hans: Der Islam — Geschichte, Gegenwart, Zukunft. Minchen* 2010, S. 435.

55 AL-GHAZALT, Abl-Hamid Muhammad: Der Erretter aus dem Irtum (a/-Mungid min ad-dald/). Aus
dem Arabischen Ubersetzt, mit einer Einleitung, mit Anmerkungen und Indices herausgegeben von

‘Abd-Elsamad ‘Abd-Elhamid Elschazli. Hamburg 1988, S. 60.
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zum Sufismus, der andere in der Endperiode seines Lebens mit Schreib-
hemmungen, die er bis zum Tod nicht Gberwindet.”>¢

Parallelen im Werk der beiden Theologen

Aut ihrer Suche nach Wahrheit und Gewissheit knipfen beide Theologen
bewusst an die aristotelische Philosophie an und réumen der Vernunft
einen Uberaus hohen Rang in ihrem Denken ein. Aristoteles bildet sowohl
for al-Gazali als auch fir Thomas von Aquin einen Zeugen der Wahrheit,
der fir ein Denken steht, das um Erkenntnis ringt. ,Fir beide Theologen
verfigt Aristoteles Uber eine ungewdhnliche Autoritat: Wiewohl ein ge-
fahrlicher Gegner in manchen Glaubensfragen, erscheint ,der Philosoph’
doch unter anderen Aspekten als ein starker Bundesgenosse. Doch nicht
das Studium des Aristoteles — auch darin kénnten sich beide Theologen
finden — sondern die Nachfolge Christi oder die vertiefte Orientierung am
Koran bildet die geistige Basis ihrer Theologenexistenz. >’

Die Hauptwerke beider Theologen, also die Summa Theologiae des HI.
Thomas einerseits und al-Gazalis hyd” vlim ad-din (Wiederbelebung der
Religionswissenschaften) andererseits, stellen eine Art Resimee ihres Den-
kens dar. Beide Werke sind systematisch aufgebaut und verknipfen je-
weils dogmatische und ethische Positionen miteinander. Dies zeigt sich
u.a. bei al-Gazali an der Behandlung der ins Verderben stirzenden Dinge
sowie der rettenden Dinge im dritten sowie vierten Pfeiler seines Werks;
ebenso kommt es in den AustUhrungen des Aquinaten zu den Tugenden

und Lastern in der Secunda Secundae seiner Summa Theologiae zum
Ausdruck.

Sowohl Aba-Hamid Muhammad al-Gazali als auch Thomas von Aquin
loten in ihrem Denken des Weiteren intensiv das Zusammenspiel von
Gotteserkenntnis und Gottesliebe aus. Dabei rédumt al-Gazali der Gottes-
erkenntnis den Vorrang ein, wenn er ausfUhrt: ,Zuerst nun ist zu sagen,
dass Liebe nur denkbar ist nach einer Erkenntnis und Wahrnehmung,
denn der Mensch kann nur das lieben, wovon er eine Kenntnis hat.“>® Als
essentielle Grundlage fir Gotteserkenntnis und in der Folge Gottesliebe

% KUNG, Hans: Der Islam — Geschichte, Gegenwart, Zukunft. Miinchen* 2010, S. 439.
57 Ebd, S. 440.

%8 AL-GHAZALT: Das Elixier der Gluckseligkeit. Aus dem Persischen und Arabischen Ubertragen von
Hellmut Ritter. Vorwort von Annemarie Schimmel. Kreuzlingen/Minchen 2008, S. 176.
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dient dazu — wie bereits 0.a. — die Reinigung des Herzens. Die Erkenntnis,
zu der al-Gazali auf seinem Weg der Suche nach Wahrheit und Er-
kenntnis gelangt ist, war nicht von rein kognitivem oder intellektuellem
Charakter, sondern vielmehr gekennzeichnet als eine ,mystische, intuitive

oder auch unmittelbare Erfahrung”®’.

Im Gegensatz zu der Rangfolge al-Gazalis gibt Thomas von Aquin der
Gottesliebe (caritas) den Vorrang, kommt fir ihn doch die Kontemplation
einem von der Gottesliebe entfachten Erkennen gleich. So legt er dar,
dass der Mensch durch die Gottesliebe zum kontemplativen Leben
entzindet werde,®® und dass die Gottesliebe den Menschen zur Be-
trachtung bewege.®' Auch fir Thomas besteht die héchste Form der
Erkenntnis nicht in einem rationalen oder vernunftgemafen Erkenntnisakt,
sondern vielmehr in einem schauenden Erkennen, welches durch eine
Unmittelbarkeit geprégt ist. ,In der Kontemplation kommt ein mirandum
zu Gesicht, das heifit, eine Realitdt, die Staunen hervorruft, indem sie,
obwohl unmittelbar geschaut, unser Begreifen Gbersteigt.”?

Als Quintessenz lasst sich festhalten, dass bei beiden Theologen Gottes-
liebe und Gotteserkenntnis einen dynamischen Kreislauf bilden, indem
aus dem Zuwachs an Gottesliebe eine Zunahme an Gotteserkenntnis und
umgekehrt erwdchst. Wenngleich sich beide in der Bestimmung des Aus-
gangspunkts fur diesen Kreislauf unterscheiden, so wird doch nach
Eintreten in diese Dynamik die Frage nach dem urspringlichen Antrieb
letztlich zweitrangig.

Fazit

Abl-Hamid Muhammad al-Gazali als auch Thomas von Aquin sind beide
primdr systematische Theologen, die in ihrem Denken und in ihrem Werk
der Vernunft als auch der aristotelischen Philosophie einen hohen Rang
einrGumen. Sie lassen sich jedoch in gleicher Weise — wie dargelegt —

59 AL-GHAZALT, Abi-Hamid Muhammad: Der Erretter aus dem Irtum (al-Mungid min od-dafd/). Aus
dem Arabischen Ubersetzt, mit einer Einleitung, mit Anmerkungen und Indices herausgegeben von
‘Abd-Elsamad ‘Abd-Elhamid Elschazli. Hamburg 1988, Einleitung XXV.

0 Vgl. THOMAS VON AQUIN: Summa Theologiae q 180 a 1 corp: ,Et propter hoc Gregorius constituit
vitam contemplativam in caritate Dei, inquantum scilicet aliquis ex dilectione Dei inardescit ad eius
pulchritudinem conspiciendam.”

1 Vgl. THOMAS VON AQUIN: Summa Theologiae Il Il g 180 a 7 corp: ,,...Quia ergo vita contemplativa
praecipue consistit in contemplatione Dei, ad quam movet caritas, ut dictum est.”

62 PIEPER, Josef: Glick und Kontemplation. Kevelaer 2015, S. 58.
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ebenso als Mystiker einordnen und bezeichnen, auch wenn sich ihre
Form des intellektuell-systematischen Zugangs deutlich von der Mystik
eines Johannes vom Kreuz christlicherseits oder eines Galal ad-Din Rami
islamischerseits unterscheidet.

Die héchste Form der Erkenntnis ist fir beide Theologen von intuitivem,
unmittelbarem Charakter und kommt eher einem schauenden Erkennen
gleich als einem an die ratio gebundenen Denk- oder Erkenntnisprozess.
Zur Vorbereitung hierautf dient vor allem im Sufismus die Reinigung des
Herzens, wobei jedoch auch Thomas von Aquin dem reinen Herzen eine
groe Bedeutung beimisst. So fihrt er beispielsweise aus, dass die
Reinheit des Herzens (munditia cordis) mit Blick auf die géttliche Schau
vollendenden Charakter habe.®?

Der fir den intellektuell-systematischen Zugang charakteristische Kreis-
lauf von Gottesliebe und Gotteserkenntnis resultiert in einer Haltung des
liebevollen Verstehens, die sich aus dem Vergleich dieses mystischen
Wegs in Christentum und Islam gewinnen lasst. Die beschriebene wech-
selseitige Dynamik zwischen einem Zuwachs an Gottesliebe und -er-
kenntnis kann ndmlich problemlos auf Dialogprozesse ausgedehnt
werden, denn auch diese erfahren eine spirbare Vertiefung, je starker sie
von einem gegenseitigen liebevollen Verstehen bestimmt sind.

Dabei lésst sich der fur einige méglicherweise zu diffus klingende Begriff
des liebevollen Verstehens konkretisieren in eine Gespréchshaltung, die
von ftiefer Wertschatzung, echtem Interesse am Gesprdchspartner und
seiner Religion sowie vorurteilstreier Offenheit gepragt ist. Fir eine solche
Gesprachshaltung stand exemplarisch Annemarie Schimmel, woran in
der abschlielenden Zusammenfassung noch einmal angeknipft wird.

Abb. 5 zeigt zunéchst die aus dem Vergleich der drei mystischen Wege
abgeleiteten Haltungen im Uberblick.

¢ Vgl. THOMAS VON AQUIN: Summa Theologiae Il Il g 8 a 7 corp: ,,...Alia vero munditia cordis est
quae est quasi completiva respectu visionis divinae...”
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,,regullerter Weg Haltung des Horens und der
(LGSR TG Bestandigkeit auf dem We
Bruderschaften) & &
affektiv-voluntaristische Mystik Haltung der Sehnsucht
(= Prozesscharakter des Dialogs)
intellektuell-systematische Mystik Haltung des liebevollen Verstehens

Abb. 5 Abgeleitete Haltungen aus dem Vergleich der drei mystischen
Wege

Dem Schaubild lésst sich entnehmen, dass die Haltung der Sehnsucht,
wenngleich sie in besonderem Maf} der affektiv-voluntaristischen Mystik
eigen ist, zugleich auch fur die beiden anderen mystischen Zugénge von
grofler Bedeutung ist, denn letztlich ist es stets eine ausgeprégte Sehn-
sucht nach Gott, die den Menschen auf den mystischen Weg ruft.®

lhren (inneren) Ausdruck findet die Haltung der Sehnsucht vor allem im
Gebet, wie es ein algerischer Muslim einmal im Gespréch mit dem Prior
des Trappistenklosters von Tibhirine im Atlasgebirge, Christian de
Chergé, treffend formuliert hat: ,Wenn man nur gemeinsam im Zieh-

brunnen des Gebets genigend tief grabt, stéfit man auf das Wasser
Gottes.”®>

Anmerkung

Die Ableitung der verschiedenen Haltungen resultiert jeweils aus dem
theoretischen Vergleich der ausgewdhlten mystischen Wege und erhebt
nicht den Anspruch auf Vollsténdigkeit.®

¢ Mit Blick auf den ,regulierten” Weg verortet der HI. Benedikt das entscheidende Kriterium zur
Aufnahme eines Anwérters in den Orden beispielsweise darin, ob dieser wirklich Gott sucht (, s/ revera
deum quaerit’, RB 58,7).

5 BAUMER, Iso: Die Ménche von Tibhirine: Die algerischen Glaubenszeugen - Hintergrinde und Hoff-
nungen. Minchen 2010, S. 87.

¢ Der zu Grunde gelegte phénomenologische Vergleich ldsst grundsétzlich auch die Ableitung weiterer
Haltungen zu, doch erfolgte die Identifikation der konkret abgeleiteten Haltungen vor dem Hintergrund
ihrer Forderlichkeit fir Gespréchsprozesse.
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Historisch betrachtet, beschrankten sich diese Haltungen oftmals aus-
schlieflich auf die je eigene Tradition und Religion. Somit gilt es red-
licherweise festzuhalten, dass vor dem Hintergrund ihrer jeweiligen Zeit
weder Thomas von Aquin noch Aba-Hamid Muhammad al-Gazali ein be-
wusstes ,liebevolles Verstandnis” der anderen Religion angestrebt haben.
Gleichwohl spricht dieses geschichtliche Faktum jedoch nicht gegen die
Ableitung der dialogférderlichen Haltungen, zumal die katholische Kirche
ihr Dialogverstandnis insbesondere seit der Konzilserklarung Nostra
Aefate (1965) grundlegend verandert hat und zumal Mystiker der Gegen-
wart bewusst den Dialog mit der anderen Religion suchen, wofir exem-
plarisch — und neben vielen anderen — Thomas Merton (gest. 1968),
Pater Paolo Dell’'Oglio oder der 1996 ermordete Prior der Trappisten
von Tibhirine, Christian de Chergé, stehen.

Zusammenfassung

Die drei abgeleiteten Haltungen ergénzen, wie in Abb. 6 dargestellt, die
von Papst Franziskus formulierten und o.a. grundlegenden Prinzipien des
interreligiosen Dialogs zu einem Spektrum an dialogférderlichen Haltun-
gen. Das Fundament bzw. die Grundhaltung fir den interreligiésen Dia-
log bildet hierbei die Identitatspflicht, denn die feste Verankerung in der
eigenen Religion stellt ebenso wie die Verpflichtung zur Wahrung der
eigenen religiosen Identitét die Basis fir jeden ernsthaften und aufrichti-

gen Dialog dar.
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Abb. 6 Dialogférderliche Haltungen mit spezifischem Beitrag der Mystik

125



Dem Fundament gegeniber steht die Haltung der Sehnsucht als Schluss-
oder Eckstein im Gebdaude der dialogférderlichen Haltungen. Diese Hal-
tung verbindet die einzelnen mystischen Zugdnge, und so bildet das Ver-
langen, wahrhaft Gott zu suchen, den Hintergrund, ohne den ein inter-

religidser Dialog — und werde er noch so professionell gefohrt — stets
Gefahr lauft, an der Oberflache zu verbleiben.®’

Autf die Bedeutung des ,liebevollen Verstehens” hatte bereits Annemarie
Schimmel hingewiesen und hierfir — wie eingangs angefihrt — den HI.
Augustinus zitiert: res tantum cognoscitur quantum diligitur. Mit ihrem
Leben und ihrem Einsatz als Briickenbauerin zwischen Morgenland und
Abendland hat sie zudem eindrucksvoll diese ,Erkenntnis des Herzens”
bezeugt, was Roman Herzog in seiner Laudatio zur Verleihung des Frie-
denspreises des Deutschen Buchhandels an Annemarie Schimmel prag-
nant zusammenfasste: ,Sie liebt die Geisteswelt des Islam und wird von
vielen Muslimen dafir wiedergeliebt.”

Zwar kann die Liebe zur fremden Religion und Kultur nicht ,verordnet”
werden, sondern stellt eher einen Charakterzug dar, aber im Sinne einer
von Offenheit, Wertschatzung und echtem Interesse geprdgten Einstel-
lung lasst sich diese Haltung durchaus aneignen, um so eine gute Vor-
aussetzung fur das umfassende Gelingen des interreligidsen Dialogs zu
schaffen. In der Konsequenz erméglichen damit die drei aus dem Ver-
gleich der mystischen Wege abgeleiteten Haltungen eine Vertiefung des
interreligidsen Dialogs um eine spirituelle Dimension, die in der Lage ist,
den sachlich-konstruktiven Austausch gewinnbringend zu ergénzen.

Dass die aus dem Vergleich der mystischen Wege abgeleiteten Haltungen
nicht rein kognitiv-intellektuell erworben werden kénnen, sollte nicht dazu
verleiten, sie als lediglich optional zu betrachten oder gar geringzu-
schatzen, denn mit Blick auf die Friedensaufgabe des interreligidsen Dia-
logs gilt es, jede nur mégliche Vertiefung auszuloten. Wo es namlich den
Dialogpartnern auf Basis ihrer eigenen spirituellen Erfahrungen gelingt,
diese Haltungen im Gesprdch miteinander zu verwirklichen, erwdchst

7 Hiermit wird keinesfalls die Bedeutung des rational-konstruktiven Austauschs bestritten, um beispiels-
weise pragmatische Lésungen zu erarbeiten. Vielmehr geht es um das Aufzeigen einer weiteren Ge-
spréichsdimension mit Blick auf das Potenzial des Dialogs der religiésen Erfahrung.

%8 HERZOG, Roman: Laudatio zur Verleihung des Friedenspreises des Deutschen Buchhandels an Anne-
marie Schimmel, Frankfurt, 15. Oktober 1995. Online abrufbar unter: https://www.friedenspreis-des-
deutschen-buchhandels.de/alle-preistraeger-seit-1950/1990-1999/annemarie-schimmel  (letzter Ab-
ruf: 9. Dezember 2023).
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hieraus ein tiefes Verstehen als Grundlage fir echten und dauerhaften
Frieden untereinander. Ein solcher im Kleinen errungene Friede aber
kann Kreise ziehen und damit die Keimzelle fir ein friedliches Zusam-
menleben der Vélker bilden.

Der Weg zum Frieden ist lang und verlauft nicht ohne Rickschlage und
Enttauschungen. Darum und um die stete Gefdhrdung des Dialogs
wusste auch Annemarie Schimmel, die persdnlich vor allem durch die
Anschlége vom 11. September 2001, zwei Jahre vor ihrem Tod, tief er-
schittert wurde. Gleichwohl hat sie hierber und trotz allem die Hoffnung
nicht verloren, sondern schreibt zum Schluss ihrer Autobiographie: ,Was
wird die Zukunft bringen? Ich weifl es nicht, ich kann nur auf Frieden,
bessere Verstandigung und Ehrfurcht vor dem anderen hoffen. Und ich
folge dem alten Seemannsspruch, den ich von meiner Mutter lernte: ,Das
Beste hoffen und aufs Schlimmste gefasst sein.” Sie lehrte mich auch, un-
nétiges Sorgen zu vermeiden, wie es in der von ihr so geliebten orientali-
schen Geschichte heifit: ,Hundert sind an der Pest gestorben, aber tau-
send an der Angst vor der Pest.” Das erscheint mir ein weiser Rat fir
unsere Gesellschaft, die taglich mit neuen Warnungen, neuen verwirren-
den Nachrichten berieselt wird.”*?

Kraft und Hoffnung hat sie dabei stets aus der intensiven Beschaftigung
mit der islamischen Mystik und Poesie geschopft, heifit es doch bei Galal
ad-Din Rami: ,,,Was ist Sufismuse’ Er sprach: ,Freude finden im Herzen,
wenn die Zeit des Kummers kommt.”“”°

%% SCHIMMEL, Annemarie: Morgenland und Abendland. Mein west-&stliches Leben. Minchen 42003, S.
328.

70 SCHIMMEL, Annemarie: Sufismus. Eine Einfihrung in die islamische Mystik. Minchen 2018, S. 108.
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