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Die Feminisierung des Gottlichen' ist ein wichtiger Aspekt in der mystischen
Theologie von dem Grossen Scheich Ibn cArabi (1165-1240). Ihm kommt eine wichti-
ge Rolle in der Darstellung des Archetypus des Weiblichen im Islam zu. Das Ziel un-
seres Artikels ist die mannigfaltigen Ausserungen dieses Archetypus zu verfolgen.

Die weiblichen Dimensionen des Géttlichen stellen sich im Kreationsmodell von
bn cArabi dar, in dem er die absolute Transzendenz Gottes und die Vielfalt der er-
schaffenen Welt zu verséhnen versucht. Dabei finden wir ein kompliziertes kosmolo-
8'sches Bild, in dem das Weibliche eine mittlere Stellung in der mystischen Vision
einnimmt und immer dort auftaucht, wo man die goéttliche Rechtfertigung der
Schépfung und den g6ttlichen Ursprung der erschaffenen Welt sucht.

Nach dem mystischen Mythos ist die gottliche Liebe und die Sehnsucht Gottes
nach Selbst-Erkenntnis die einzige Ursache der Schopfung. Entsprechend dem hadit
tyidsi: “Ich war ein verborgener Schatz und wollte erkannt werden, so erschuf Ich

le Welt”, stellt Sich der Gott Selbst durch die Welt dar, oder, anders gesagt, Er
~acht Sich selbst als Objekt Seiner Erkenntniskraft. Die gottliche Wesenheit (ad-dét
& I*hiyya), die die Fulle von unendlichen Mdglichkeiten der Schopfung in sich ent-
alt und durch welche Sich der Gott in der Welt offenbart, gibt den Anfang einer
eihe von gottlichen Manifestationen - Theophanien (tagalliyat). Das erste, was vom
Goit erschaffen wurde, ist der Geist, durch dessen Vermittlung das Weltall entstand,
WE'l er der Vermittler vom Wort Gottes ist, durch das alles geschaffen wurde. Diese
~rste Offenbarung Gottes besitzt die hochste Weisheit (al-bikma al- ulwiyya) Gottes
" argumadn 168). In der geschaffenen Welt bilden die Weisheiten der Propheten (ih-
nen wurden die einzelnen Kapiteln in Fusis al-hikam gewidmet), das gesammte und
In der Vielfalt der Welt zerstreute Bild dieser héchsten Weisheit. Die Prophetenkette
Isl von ihrer Seite die Offenbarung vom Wort Gottes in der menschlichen Ge-
schichte, und Ibn cArabi nennt ihren ewigen Prototyp al-hagiga al-mubammadiyya.
le ‘muhammadanische Realitat” ist das Erste, was vom Gott erschaffen wurde, weil
Sein dem Kreationsprozess da war, “als Adam zwischen Wasser und Erde war (Fusils
~4)”. Als das organisierende Prinzip des Seins, tragt sie und vermittelt die gottliche
nergie, wobei sie das reine Sein und die Welt verbindet.

Siehe: Austin 1984; Corbin 1969:136-145; Schimmel 1992:612.
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In einer anthropozentrischen Perspektive erscheint die “muhammadanische Reali-
tat” als der vollkommene Mensch. Wéhrend Gott das absolute und vollkommene Sein
ist, ist der vollkommene Mensch die vollkommene Darstellung Gottes. Nur der
Mensch hat die Mdglichkeit Gott zu erkennen, weil er noch bei seiner Kreation
durch Gott als Symbol der goéttlichen Selbsterkenntnis wurde (Er lehrte Adam alle
Namen. Q. 2:31). Der vollkommene Mensch als die beste Schépfung Gottes enthalt
in sich alle g6ttlichen Namen, umfasst die geschaffene Welt in Potenz und ist die ei-
gentliche Verbindung zwischen der géttlichen Wesenheit und der geschaffenen Welt.
Alles in der Welt hat seinen Anfang und sein Ziel in ihm2

Der vollkommene Mensch ist bei Ibn cArabi auch der himmlische Adam als Sym-
bol des menschlichen Geschlechts von einer Seite und von der anderen ist er der kon-
krete Mystiker, der sich nach der Vollkommenheit und der Erkenntnis des geistigen
Prototypus strebt. Die Dynamik des Kreationsprozesses wird bei lbn cArabi durch
die Liebe bestimmt. Sie ist die wichtigste Etappe in der mystischen Praxis der tarigam
In seiner Liebe lasst sich der Mystiker vom Vorbild des Propheten leiten. Nach der
Uberlieferung sagte der Prophet: “Gott hat mir drei Dinge lieb gemacht: Parfiim und
Frauen, und mein Herzenstrost ist im Gebet”. Diese Tradition liegt der universellen
mystischen Vision des Grossen Scheichs zugrunde, und ihr ist das 27. Kapitel von
seinen Fusis al-hikam gewidmet. Wahrend in der Kreation der vollkommene Mensch
das Medium ist, mit dessen Hilfe der Gott Sich erkennen und offenbaren kann, so
ist im Prozess der geistigen Vervollkommnung des Mystikers die Rolle des Mediums
von der Frau tbernommen. Die Frau ist das schénste Geschopf auf der Erde und des-
halb ist sie die hochste Theophame in der Welt, weil nach der Uberlieferung Alldb
schon ist und die Schonheit liebt. In diesem Sinne ist die Frau das volle Symbol der
gottlichen Prdsenz in der Welt. Die Frau fokussiert in sich die beiden Pole der
Schopfung - den aktiven und kreativen und den duldigen und sich hingebenden. Die
Kreativitat der Frau bezieht sich nicht auf ihre Funktion als Mutter, sondern auf ihre
Funktion als Vermittlerin, denn durch ihre Schonheit erweckt die Frau im Herzen
des Mannes die irdische Liebe, die im mystischen Pfad die Briicke zur gottlichen
Liebe ist. Wenn der Mystiker die Schénheit der Frau geniesst, erreicht er einen neuen
geistlichen Aufstieg auf dem mystischen Pfad, der ihn zu einer neuen hdheren Stufe
in der Seinshierarchie flhrt.

Wenn der Mann Gott (al-bagq) in der Frau schaut, dann betrachtet er lhn als

etwas passives (munfacal). Wenn er Ihn in sich selbst durch die Frau, die von ihm

erschaffen wurde, schaut, dann schaut er lhn als aktiv (facit). Die Betrachtung von

Allah in der Gestalt der Frau ist die vollste und die hochste [Schau], weil def

2 Das erinnert uns an die Sophiologie in der christlich orthodoxen Mystik. Die Idee der gottli
Weisheit (Sophia) ist die Idee der Teilnahme der Welt an dem Wesen Gottes und der harmonischen Ofd'
nung des Universums.
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Mann Allah als aktiv und passiv betrachtet [...] Deshalb liebt der Prophet die

Frauen, wegen der vollen Schau Gottes in ihnen (Fusis 217).

Nach dem Grossen Scheich ist die irdische Liebe das Symbol der goéttlichen. Die

fau, nach ihm, ist ein Teil von dem Mann und deshalb stellt die Liebe des Mannes
Ak Frau die Sehnsucht des Ganzen dar, das sich mit seinen in der Schopfung
zerstreuten Teilen zu vereinigen versucht.

Ihm [Muhammad] wurden Frauen lieb gemacht, und deshalb sehnte er sich nach

ihnen, das war das Sehnen (hanin) des Ganzen nach seinen Teilen (Fusis 217).

Die gottliche Liebe ist nichts anders als die Sehnsucht “des verborgenen Schatzes”
nach der Schépfung und die Sehnsucht der erschaffenen Welt sich zu seinem Kreator
2urlickzukehren.

Im Mikrokosmos wiederholt die Beziehung zwischen der gottlichen Wesenheit
~ fridkiyya), dem Menschen Adam und der von ihm erschaffenen Frau Eva (Hawd)

le Beziehung im Makrokosmos, die im Kreationsprozess bedingt ist, wo der Gott,
as Gott der Schopfer, sich zwischen Seiner gottlichen Wesenheit und Weisheit und
er geschaffenen Welt als die Universelle Natur, befindet. In allen Fallen steht der
ubjekt, der Mann und der Gott zwischen zwei Objekten, die symbolisch als feminin
ezeichnet sind. Der Grosse Scheich betont sogar die symbolische Bedeutung der
Rrarnmatischen Kategorie des Genus:

Allah hat ihn [Muhammad] gelehrt was er nicht wusste, und so herrscht das

Genus femininum Gber das maskulinum vor [...] Deshalb fangt er mit den Frauen

an und endet mit dem Gebet (as-saldt), und die beiden sind weiblichen Ge-

schlechts. Das Parflim (at-tib) zwischen den beiden ist wie der Mensch im Sein,

denn der Mann ist geortet zwischen der gottlichen Wesenheit, von der er erschien,

und der Frau, die von ihm erschien (bayna dat zabara @anha wa-mraa zaharat

<*nhii), also er befindet sich zwischen zwei Nomina in femininum. Das erste ist

das Femininum der Wesenheit, und das zweite ist das echte Femininum. So sind

giZeOFrauen das echte Femininum, und das Gebet ist kein echtes Femininum (Fuss
)

Das erste von den beiden Objekten ist unzerteilt, verborgen und unerschépfbar,
Mas zweite ist vielfaltig und in der Schopfung zerteilt. Die beiden sind aber der
"P'egel, in dem sich der Subjekt betrachtet. Die beiden Objekte stellen das Vielfaltige,

le Welt dar, einmal als Potenz und das zweite Mal als ein unerschépfendes Werden
Veranderung. In diesem Sinne ist es auch nicht zuféllig, dass in Fusls al-hikam
uhammad zur Personifizierung eines besonderen Aspektes von der gottlichen Weis-
et wird - al-hikma al-fardiyya. Unter afrdd werden hier die ungeraden Ziffern ge-
eint. Der Anfang der afrad ist die Drei\ Die Dreieinigkeit (tatlit) erinnert uns an
le sophiologischen Ideen in der christlich orthodoxen Mystik, in der die Sophia,

he*1

" Fusis 214; s. auch Smirnov 1993:278.
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ganz im Widerspruch zur orthodoxen Dogmatik, sogar zur vierten Hypostase Gottes
erklart wird4 Die Dreieinigkeit ist das Grundprinzip der Schépfung. Die drei be-
deutet nicht, dass die gottliche Wesenheit in sich eine Mehrheit enthalt, sondern
spiegelt, dass in seinem Wesen das Erkennen, das der Schépfung zugrunde liegt, ein
dreieiniger Prozess ist, weil er den Subjekt, das Objekt und die Erkenntnis voraus-
setzt. Und anders gesagt, soweit “Allah schon ist und die Schénheit liebt, so ist Er
der Schdne, die Schonheit und das Objekt Seiner Liebe (mahbiib li-d&tihi) (Futihat Il
114)”. Alle drei Aspekte spiegeln die selbe Realitdt und ihr Verhéltnis zur Welt. Sie
deuten die Dreieinigkeit der erschaffenen Welt an, denn sie ist gleichzeitig die Wesen-
heit Gottes, die Sehnsucht Gottes nach Selbst-Erkenntnis und der goéttliche Befehl:
“Seil”

Die poetische Parallele dieser Idee finden wir in Targuman al-aswdq, der im Unter-
schied zu der schwierigen philosophischen Sprache von Fusis al-hikam die Gestalt des
irdischen und himmlischen Weiblichen mit der Sprache der Liebesdichtung aufbaut.
Die Gestalten der Frauen in dieser poetischen Sammlung sind eine Allusion an die
koranische Gestalt von Mariam. Von einer Seite symbolisiert sie die passive und die
empfangende menschliche Natur, die jungfrduliche und reine Seele, in die Allah
Seinen Geist schickt und dadurch das Gaottliche in der Welt erscheinen lasst. Es ist
auch nicht zuféllig, dass Ibn cArabi seine Inspiratorin Nizam die unschuldigeJungfrau
(al-cadrd’al-batiil/ Tarjumén 12/) nennt, was eine klare Anspielung auf die selbe geist-
liche Quelle der beiden Symbole ist. Von der anderen Seite sind die Jungfrauen im
Targumdn Personifizierungen der verschiedenen Theophanien und der géttlichen
Kenntnissen, die das Herz der Mystiker in der Vision erfillen.

Das Weibliche symbolisiert bei Ibn cArabi die bezauerbende Schdnheit des Ande-
ren. Das Andere ist bei ihm entweder das geistliche Wesen des Mystikers, das das Ziel
des mystischen Pfades und die wahrhafte Theophanie ist, oder, in seiner Kosmologie,
die Idee der universellen géttlichen Weisheit, mit der Gott die Welt erschuf. Die Frau
ist das Symbol der Objektivierung, das Symbol des Anderen als das Objekt des gott-
lichen Sich-Erkennens. Das Sein Gottes, als die hdchste Stufe in der Seinshierarchie,
ist das reine, ungetrennte und totale Sein. In diesem Sinne nennt es lbn cArabi al'
hahut, weil auf dieser Seinsstufe Gott immer Er (huwa) ist, wobei die Betonung nicht
auf das Genus fallt, sondern auf die Totalitdt und Ungeschiedenheit des Seins. Die

4 Wie z. B. in den friitheren Werken vom Vater Sergij Bulgakow; s. Horuzhij 1989. Die sophiol
sehen ldeen in der orthodoxen Mystik verwurzeln immer im Versuch, die Verbindung zwischen der realell
Existenz der Welt und ihrer Existenz als Potenz in der ersten gottlichen Emanation zu beweisen. Hier i*1
die Sophia der Spiegel der kreativen g6ttlichen Energie. Die sophiologische Idee ist eng verbunden mit
Idee der Erbsiinde der Menschheit. Eine von den Folgen der Erbsiinde ist nach Grigorij von Nissa (1
Jhd.) das menschliche Geschlecht. Die Wiedervereinigungdes androgynen Menschen als Symbol der Re"1
heit und Ungeschiedenheit vom Gott ist das Hauptziel der mystischen Erfahrung und liegt der sophi0’
logischen Ideen im Orthodoxentum zugrunde.
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Personifizierung dieser Totalitat ist der himmlische Adam, der am Anfang in sich die
eiden Aspekte des Seins enthalt, den weiblichen und den ménnlichen5 Die Aus-
serungen dieser Idee in der Theosophie des Grossen Scheichs und ihre symbolischen
Darstellungen sind verschieden. In jedem Fall ist sie aber auf den Archetyp des

leiblichen zurtickfihren, der in allen kulturellen und religiésen Erfahrungen vor-
handen ist.

LITERATURVERZEICHNIS

A- Quellen

Fusis = Muhyi d-Din Muhammad b. cAll lbn cArabi, Fusls al-hikam. Hrsg. Abi
>CAI&’ cAfifi, Beirut 1980.

Futlihdt = Muhyi d-Din Muhammad b. cAli Ibn cArabl, al-Futiihdt al-makkiyya.
Hrsg. dJtmén Yahyéa, Ibrahim Madkdir et al. 14 Bd., Kairo 1975-1992.

targumdn = Muhyi d-Din Muhammad b. cAli lbn cArabi, Targuman al-aswdq.
Beirut 1961.

tarjumén = Muhyi d-Din Muhammad b. cAli Ibn cArabi, The Tarjumén al-ashwég.
A Collection ofMystical Odes by Muhyiddin ibn al-cArabi. Hrsg. R. A. Nicholson,
London 1911.

Andere zitierte Literatur

Austin, R. 1984. “The Feminine Dimensions in Ibn cArabi’s thought”.Journal of the
Muhyiddin 1bn ‘Arabi Society 2.5-14.

~°rbin, H. 1969. Creative Imagination in the Sufism of Ibn ‘Arabi. Princeton,

horuzhij, S. S. 1989. “Sophia - Kosmos - Materia: ustoi philosophskoi misli Sergija
Bulgakova”. VPh 12.73-90.

JUng, C. G. 1991. Archetip i simvol. Moskau.

Ahirnmel, A, 1992, Mystische Dimensionen des Islam. Minchen.

Arnirnov, A. V. 1993. Velikij scheich sufisma. Moskau.

MNatt, M. 1969. “The women pilgrims. Psychological reflections on a mystical ode.”
al-Kitéb at-tadkari: Muhyi d-Din Ibn ‘Arabi, 107-110. Kairo.

Erwédhnenswert ist hier das originelle Kommentar von Montgomery Watt, der die 7. gasida von
arguméan al-Aswdq in dem unreligiosen Kontext der analytischen Psychologie von C. G. Jung interpre-
Aert. In den verschleierten Pilgerinnen, die al-Ka'ba umkreisen, erkennt er die Symbole der Anima, die
eiJung der Archetyp des kreativen Weiblichen im méannlichen Unterbewusstsein ist. S. Watt 1969; siehe
auch: Jung 1991:117.



