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Abstract:

Ibrahim al-Kurani (deceased 1101/1690) was a Sufi who lived in the Ottoman Em-
pire during the 17" century. He was born in 1025/1616 in Kiran in northern Irak and died
in 1690 in Medina. He spent the largest and most efficient part of his life in Medina, where
he composed his 80 pieces of work. He educated himself in Medina and studied Tasawwuf
(Sufism) in the city under the guidance of Saih Safiyuddin al-Qusasi. During this period of
his life, he gradually became an authority in issues relating to three separate religious or-
ders (Tariga, pl. Turuq): Zainiyya, Sattariyya and Nagsbandiyya. However, his knowledge
did not remain confined to the Tasawwuf, and he continued to educate himself, publishing
works on the study of the Hadith (Hadiz), theology, philosophy and logic.

The second part of this article highlights Ibrahim al-Karani’s contribution to the
Tasawwuf. Instead of merely presenting his own views, al-Kiirani attempted to make Ibn
‘Arab1’s idea of the Wahdat al-Wugiid more easily comprehensible. He argued especially
vehemently against a false interpretation of the aforementioned idea that was widespread
in Indonesia at the time. Moroccan scholars accused him of leaving the path of Ahl as-
Sunna due to his views on the Gardanig-event, the faith of the Pharaoh and the extent to
which people are responsible for their own actions.
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biography of Ibrahim al-Karani, Medina, influence on the Tasawwuf, criticism of al-Karani, Pantheism, the
Hulul-thesis, the Ittizad-thesis, the Tagsim-thesis, the Pharaoh’s statement/profession of belief

Einleitung

Saih Ibrahim b. Hasan al-Kurdi al-Kirani wurde im 17. Jhd. in der nordirakischen Provinz
Sahrazir im Osmanischen Reich geboren. Er war ein Sufi kurdischer Abstammung, der die
meiste Zeit seines Lebens in der Hidschas-Region verbrachte und die Sprachen Kurdisch,
Arabisch, Tirkisch und Persisch beherrschte. Zugleich war er Verfasser von circa 80 Wer-
ken in den Bereichen Hadit-Wissenschaft, Figh (Rechtswissenschaft), Tafsir (Koranexege-
se) und ‘llm al-Kalam (Systematische Theologie). Aufgrund seiner Ansichten und den von
ihm ausgebildeten Schiilern blieb al-Kiirant sowohl in seiner Zeit als auch in den spéteren
Jahrhunderten stets aktuell, wobei er seitens der westlichen Islamwissenschaft als ,,Refor-
mist* und seitens der Muslime als Erneuerer (Mugaddid) verstanden wurde.

* Assoc. Prof. Dr. Omer Yilmaz ist islamischer Theologe, war lange Zeit in Deutschland als Imam titig und

ist gegenwartig Religionsattaché der Republik Tirkei in Hamburg.
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Er hatte Kontakt zu sieben populéren Tarigas seiner Zeit, doch nur bei dreien aktives
Mitspracherecht und fiir eine Ordensschule eine Lehrerlaubnis. Nach dem Tod seines Saihs
Saftyuddin al-Qusasi griindete er eine Zawiya (Ordenszentrum) in Medina, der er seinen
Namen gab, um dort Schiller aus unterschiedlichen Landern zu unterrichten.

Aufgrund der sunnitischen Deutung der damals sehr umstrittenen Wakdat al- Wugiid-
Lehre ist al-Karani auch heute noch in den islamischen Teilen Stidostasiens und Indiens
bekannt. Zeitlebens hat er versucht, Ibn ‘Arabi und seine Wahdat al-Wugiid-Lehre zu ver-
teidigen und zu erklaren, wobei er die theoretischen Grundlagen seines eigenen mystischen
Konzepts ebenfalls mit dieser Theorie zu begriinden versuchte. Darlber hinaus spielte
auch Ibn Taymiyya, obgleich ein Gegner des Tasawwuf und lbn ‘Arabis, eine Rolle in den
Uberlegungen al-Karanis. Da der Sufi-Saih Karani im Osmanischen Reich lebte, hatte er
immer Kontakt zu den Turken, woraufhin die Zentralregierung ein Dekret erlieR, in dem
die guten Beziehungen zu der Kirani-Familie bestatigt wurden. Noch heute lebt die elfte
ihm folgende Generation unter den Namen ,,Kurdi“ und ,,Karani“ in Medina.

Leider gibt es in den muslimischen Landern kaum Forschungen zu Ibrahim al-
Kirani, dem der Autor seine Doktorarbeit gewidmet hat. In der vorliegenden Studie wer-
den die Person und das Wirken al-Kiiranis, der — wie einige Orientalisten behaupten — auch
200 Jahre nach seinem Tod einen enormen Einfluss auf das intellektuelle, politische und
wissenschaftliche Leben in manchen Landern ausgetibt hat, naher untersucht, mit besonde-
rer Beriicksichtigung seines Stellenwerts innerhalb der Tasawwuf-Geschichte sowie seiner
Rolle in den vergangenen Jahrhunderten.

1. Das Leben des Ibrahim al-Kiirani und der Eintritt in den Tagawwuf

Ibrahim b. Hasan al-Kirani al-Kurdi gibt den Oktober 1025/1616 als seinen Geburtsmonat
an.! Uber seine familiare Situation wei man sehr wenig, da al-Karani in seinen Werken
kaum Auskunft ber seine Eltern und seine Ehefrau gibt. Obwohl er sich als Kurde be-
zeichnete,? verfasste er all seine Werke auf Arabisch. Seine erste Ausbildung erhielt er bei
seinem Vater Hasan und seinem Onkel Mulla Husain. Aufgrund seiner wissenschaftlichen
Qualifikation erhielt er spater folgende Titel: Saif al-Islam, Faqih, Muhaddiz, Ustadu’l
‘Ulama’ und Huggatu'’s Sufiyya. Bruinessen bezeichnet ihn sogar als den ,,Doyen Medi-
nas .

Nach eigenen Angaben trat al-Kirani erst nach der Vollendung des Studiums
exoterner (zahir) Wissenschaften in den Tasawwuf ein. Ausschlaggebend flr den Eintritt in
die Mystik und die Tariga war ein Traum, in dem er ein Zeichen sah. Al-Kirant soll sei-
nem Schiiler Abu Salim ‘Ayyasi (gest. 1679) Folgendes (iber seinen Traum erzahlt haben:
,Um an Wissen zu gelangen, begab ich mich nach Bagdad. Obwohl ich dort alle duReren
Wissenschaften studierte, habe ich gemerkt, dass dadurch die Seele nicht geldutert werden
konnte. Ich spiirte, dass dies nur mittels eines Saihs moglich war. Aus diesem Grund begab
ich mich zum Grabmal ‘Abd al-Qadir al-Gilanis. Dort fiel ich eine kurze Zeit spater in den
Schlaf und folgte ‘Abd al-Qadir al-Gilani, der mich Richtung Westen fihrte. Ich verstand

! Vgl. al-Karani, al-Amam [t Igaz al-Himam, Sulaymaniyya-Bibliothek, (Reistlkittab), Nr. 1180/2; (H.
Hiisnii Paga), Nr. 248/1; Haydarabat 1328, BI. 59a.
2 Vgl. al-Karani, al-Maslak al-Wasay, Sulaymaniyah Bibliothek, (Sehit Ali B.), Nr. 2722, v. 259a.
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dies als ein Zeichen und begab mich daraufhin von Bagdad aus nach Westen, Richtung
Damaskus.*®

Nach diesem Traum machte sich al-Karant auf den Weg und kam schlieBlich in Da-
maskus an. Direkt nach der Ankunft in der Stadt besuchte er das Grabmal von Ibn ‘Arabi
(gest. 1240); anschlielend begann er dessen Schriften zu studieren. Seine Ausbildung
fuhrte er auch in der Stadt fort und blieb vier Jahre dort.* Al-Karani erhielt einen Brief aus
Medina von Saih Safiyuddin al-Qusast (urspriinglich aus Jerusalem stammend/gest. 1660),
in dem er nach Medina eingeladen wurde. Aus diesem Grund machte er sich erneut auf den
Weg und erreichte erst Mekka, um die Pilgerfahrt (Hagg) zu vollziehen, und begab sich
dann nach Medina. Direkt nach seiner Ankunft in Medina besuchte er das Grab des Pro-
pheten und ging im Anschluss zum Saih. Nach Aufforderung von Saih al-Qusasi musste
al-Karani in einem Konvent, genannt Sultanshof, 70 Tage Halwa (Klausur in Gottgeden-
ken) praktizieren. Erst danach durfte er in die Tariga eintreten und er erhielt einen schwar-
zen Mantel, der Samla genannt wurde. 1659 bekam er als Belohnung ein weiRes Gewand,
das den Aufstieg innerhalb der Tariga symbolisierte.”

Auch wenn der Sufi-Gelehrte Saih al-Karani mit der Nagsbandiyya-Tariga identifi-
ziert wurde, billigte er in der Praxis die Prinzipien und Methoden der aus Agypten stam-
menden Zainiyya-Tariga. Aus diesem Grund praktizierte er nicht den Dikru'l-Aafi (Gottge-
denken mit leiser Stimme), sondern den Dikru'l-gakri® (mit lauter Stimme) und er verfasste
einige Werke, in denen er dies begriindete. Kurz nach Eintritt in die Tariga schritt er bei
der Sair as-Sulik (dem spirituellen VVorwartsschreiten auf dem Pfad) rasch voran und zog
an den anderen Muriden (Ordensschiiler) vorbei. Al-Qusasi machte al-Karani erst zu sei-
nem Schwiegersohn und anschliel3end — kurz vor seinem Tod — ernannte er ihn zu seinem
Nachfolger: zum sogenannten Kalifen. Wahrend seines Ordenslebens in der Nagsbandiyya
berichtete al-Kiarani hdufig von seinem Lehrer al-Qusasi und erwéhnte, dass er viel von
ihm gelernt, auch indem er ihn beobachtet und nie etwas ohne seine Erlaubnis unternom-
men hatte.” Al-Karani starb im Alter von 76 Jahren am 10. Marz 1690 (1101) in seinem
Haus in Medina in der Nahe der Prophetenmoschee und wurde nach dem Abendgebet auf
dem Gannatu'l-Bagi -Friedhof beigesetzt.

2. Seine Tatigkeiten in Medina und die Einfltsse auf den Tasawwuf

Die medinensische Zeit (ab 1652) gehort zweifellos zu der pragendsten Phase seiner Aus-
bildung. Laut Johns und nach Eigenangaben ging al-Kurani, der alle drei Sprachen perfekt
beherrschte, erst nach Anatolien, sodann (der Reihenfolge nach) in den Iran, den Irak

3 Vgl. Abi Salim ‘Ayyasi, Rikla al- Ayyasiyya, Bd. |, (Maktabatu Talibi’l-Gami*), Rabat 1977, S. 322f.;
Mustafa Hamawi, Fawa ‘idu’l-Irtihal wa Nata’ig as-Safar, Daru’l-Kutubi’l-Misriya, Nr. 1093, Bl. 22a.
Florian Schwarz erforscht al-Karanis Aufenthalt in Damaskus.

> Vgl. al-Karani, K. Akadit al-musalsala, Sulaymaniyah Bibliothek, (Céarullah B.), Nr. 2069, v. 165b;
Masaliku’I-Abrar, Koprili Ktp., (Fazil Ahmed Pasa B.), Nr. 279/2, v.74b.

Atallah S. Copty gibt an, an der israelischen Hebrdischen Universitat unter der Aufsicht von Nehemia
Levtzion eine Doktorarbeit (ber al-Karani angefertigt zu haben, siehe Atallah S. Copty, “The
Nagshbandiyya and Its Offshoot. The Nagshbandiyya-Mujaddidiyya in the Haramayn in the 11th/17th
Century”, in: Die Welt des Islams, Vol. XLIII, Nr. 3, 2003, S. 321-348.

Vgl. al-Karani, al-Amam, BI. 50a.
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(Bagdad), nach Syrien, Agypten und schlieRlich nach Medina,® um sein Wissen zu erwei-
tern. Der Grund fur al-Kiaranis Aufenthalt in Medina war nicht nur die Wissenserweite-
rung, sondern er bat Saih al-Qusasi, ihn in seine Tariga aufzunehmen. Er unterrichtete in
seinem Sufi-Konvent Menschen aus unterschiedlichen Léndern, die nach Medina gekom-
men waren, um die Hagg-Pflicht zu erfiillen, und zugleich verfasste er all seine Bicher in
dieser Stadt.

Al-Kirant ist ein Gelehrter, der sowohl in den fernostlichen Landern muslimischen
Glaubens, wie z.B. in Indonesien und Malaysia, als auch in Mittelasien und im Nahen
Osten sehr einflussreich war. Durch ihn wurde die Sattariyya-Tariga bekannt.” Dank dieser
Tariga konnte er in Siidostasien etwas zur sunnitischen Islamdeutung beitragen.'® Folglich
gehort Saih Ibrahim al-Kurdt al-Kiirani zu den wenigen islamischen Gelehrten, deren Ge-
danken auch heute noch eine wichtige Rolle auf den indonesischen Inseln Java, Makassar,
Aceh und Sulawesi spielen.™ Insbesondere beziiglich der Verbreitung des Islams und beim
Widerstand gegen die Kolonialisierung auf der Insel Sulawesi wird Sufi-Gelehrten wie al-
Karani und anderen Ordensménnern ein groRer Anteil beigemessen.'? Der aus Aceh stam-
mende ‘Abd-ar-Ra’af al-Sinkili (gest. 1693)" und Yasuf al-Makassari (gest. 1699)," die
von al-Kiarant 20 Jahre lang in Medina unterrichtet wurden, waren die beiden wichtigsten
Muriden in dieser Region. Westliche Quellen, die Auskunft Giber ihn geben, betonen insbe-
sondere den Einfluss auf Sinkili."> Die beiden kehrten in ihre Heimatldnder zuriick und
versuchten mit Hilfe der Sattariyya-Tariga die heterodoxe pantheistische Deutung der
Waidat al-Wugiid-Lehre zu widerlegen, wodurch sie schlielflich zu wichtigen Repréasen-
tanten des sunnitischen Sufismus in diesem Gebiet avancierten.” Selbstverstandlich darf
man bei diesem Erfolg die Rolle des gemaRigten und toleranten Tasawwuf nicht leugnen.
Aus diesem Grund behauptete 1971 Ali Mukti, der Vorsitzende der Anstalt fiir Religitse

8 Vgl. A. H. Johns, “Al-Karani”, in: El (The Encylopedia Of Islam), (New Edition) c. V, Leiden 1979, S.
432.

o Vol. N. Hanif, “Al-Kirani, Ibrahim b. Al-Shahrazuri al-Hasan Sharan al-Madani”, in: BEOS, New Delhi

2002, S. 250f.; Bruinessen, ,, Tarikatlarin Giineydogu Asya’daki Kékleri ve Geligimi®, Ubers. v. A.

Delidag, in: /lim ve Sanat, 40. Ausg., Februar 1996, S. 75f.

Azyumardi Azra, ein Mitarbeiter der Universitdt Djakarta, verdeutlicht die Einwirkungen al-Karanis auf

die muslimischen L&nder Asiens durch die Sattariya-Tariga in seinem Artikel: “Education, Law,

Mysticism: Constructing Social Realties”, in: Islamic Civilisations in the Malay World, Red. Mohammad

Thaib Osman, (Dewan Bahasa’dan Pustaka), Ircica, Kuala Lumpur/Istanbul 1997, S. 141-195.

Vgl. Martin van Bruinessen, “The Impact of Kurdish ‘Ulama on Indonesian Islam”, in: Les Annales de

lautre Islam, V, 1998, S. 83-106 (auch erschienen unter dem Titel “Kurdish ‘Ulama and their Indonesian

Disciples”).

Vgl. Bruinessen, ,, De tarekat in Indonesié: tussen rebellie en aanpassing “, in: C. van Dijk (Hg.), Islam en

politiek in Indonesié, Muiderberg 1988, S. 69-84.

1909 verfasste D. A. Rinkes an der niederlandischen Universitit Leiden eine Doktorarbeit tiber Sinkili.

Vgl. Bruinessen, “The Tariga Khalwatiyya in South Celebes”, in: Harry A. Poeze/Pim Schoorl (eds.),

Excursies in Celebes, Leiden KITLV, Kitgererij 1991, S. 251-269. Yusuf al-Makassari war ein wichtiger

Tariga-Saih, fiel der niederlandischen Verwaltung schnell auf und wurde somit erst nach Sri Lanka, dann

nach Sudafrika ins Exil geschickt. Der Sheikh starb 1699 in Stidafrika und wurde dort beigesetzt.

12 Vgl. Johns, “Al-Kirani”, in: El, S. 433; ders., “Friends in Grace: Ibrahim al-Kurani and Abdal-Rauf al-

Sinkili”, in: S. Udin, Spectrum: Essays Presented to Sutan Takdir Alisjahbana on His Sevetieth Birtday,

Djakarta 1987, S. 469-485.

Dass die Sattariya-Tariga und die Wahdat al-Wugiid-Lehre keine Gemeinsamkeiten mit dem Pantheismus

haben, wurde von Bruinessen analysiert, vgl. Bruinessen, “Origins and Development of The Sufi Order

(Tarekat) in Southeast Asia”, in: Studia Islamica, 1/1, Djakarta 1994, S. 1-23.
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Angelegenheiten in Indonesien, dass die Sufis im Vergleich zu anderen islamischen Ge-
lehrten erfolgreicher waren und dies darauf zurtickzufiihren sei, dass sie im Vergleich zu
anderen deutlich toleranter gegeniiber den traditionellen Auffassungen der Menschen han-
deln wiirden.*” Aus Quellen tber al-Kirani geht hervor, dass er viele Schiiler aus Indien,
aus dem Osten und Westen hatte.*® Der Grund fiir seine Beriihmtheit auf den indonesi-
schen und indischen Inseln ist sein Buch Ithaf ad-Daki, welches er als Kommentator zum
Werk Tukfat al-Mursala Uber die Wakdat al-Wugiid-Lehre des Inders al-BurhanbiirT (gest.
1690) verfasst hat. Unter seinen zahlreichen Schiilern gehorten die Folgenden zu den auf-
falligsten und einflussreichsten auch in den spateren Jahrhunderten: Muhammad al-
Barzangi (gest. 1691), sein Sohn Abu Tahir al-Kirani (gest. 1732), ‘Abd ar-Ra’tf al-
Sinkil1 (gest. 1695), Yusuf al-Makassar1 (gest. 1699), Abtu Salim al-*Ayyast (gest. 1679),
Mustafa Fathullah Hamawi (gest. 1711) und ‘Abd ar-Rahman al-Fasi (gest. 1685), die
auch das néchste Jahrhundert pragten.

Betrachtet man die Werke al-Kuranis, stellt man schnell fest, dass er nahezu in allen
Sachgebieten bewandert war und (ber ein reiches wissenschaftliches Repertoire verfligte.
Der Gelehrte verfasste ungefédhr 80 Bucher tber Tasawwuf, ‘llm al-Kalam, Tafsir, Hadit-
Wissenschaften, Sarf (Morphologie) und Naiaw (Grammatik). Er hat fast 50 Werke tber
den Tasawwuf und ‘Ilm al-Kalam geschrieben. Die meisten Manuskripte befinden sich in
Istanbul in der Silleymaniye- oder Beyazit-Bibliothek.”® Trotz zahlreicher Werke al-
Karanis wurde nur das Werk al-Aman (ein Hadit-Kompendium) in Hyderabad gedruckt.”
Ein anderes Werk, al-Lum ‘a, das die Garanig-Problematik untersucht, wurde von A. Guil-
laume Kritisch ediert und zusammen mit einem englischen Aufsatz verdffentlicht.

3. Ibrahim al-Kuranis Wahdat al-Wugiid-Verstandnis

In der Geschichte des Tasawwuf ist Muhyiddin Muhammad Ibn ‘Arabi (gest. 1240) ein
Pionier der theosophischen Mystik und seine systematische Auffassung wird Wakdat al-
Wugiid genannt (Einheit des Seins, Gottes absolute Einheit, in der Vielheit des Geschaffe-
nen). Wahdat al-Wugiid ist im Wesentlichen eine mystische Auffassung, welche Allah
seinem Wesen nach als transzendent und seinen Namen und Attributen nach als immanent
betrachtet, keine wahre Existenz auler Allah akzeptiert, die existierenden Dinge als Pro-
jektion und Schatten der Namen und Attribute des absoluten Seins wahrnimmt und diese

1 Vgl. Mukti Ali, The Spread of Islam in Indonesia, Jajasan Nida, Jogjakarta 1970, S. 27.

18 A. H. Johns hat im Fachbereich Orientalistik der Oxford University an mehreren Symposien teilgenom-
men, bei denen Uber al-Karanis Ideen berichtet wurde; vgl. u.a. Johns, “A seventeenth-century defender of
Sufism: The thought and spirituality of the Medina scholar Ibrahim al-Kirant (1616-1690) ”, (Oriental In-
stitute), sieche URL.: http://www.0x.ac.uk/gazette/backissues/9394/130194/all.txt; in einem Artikel Uber al-
Kirani schreibt N. Hanif, dass dieser unter den indischen Gelehrten sehr bekannt gewesen sei und er eine
wichtige Rolle bei der Verbreitung des Islams gespielt habe. AuRerdem soll er wegen der engen Freund-
schaft mit SinkilT in Indonesien und auf der Insel Java ebenfalls bekannt gewesen sein, vgl. N. Hanif, “al-
Karant”, in: aa0., S. 251f.

9 Auflerhalb der Turkei sollen auch in den Bibliotheken von Bagdad, Mekka (Mashar al-Haram), Medina
(King Abdulaziz Library), Berlin (Konigliche Bibliothek), Princeton (Universitatsbibliothek), Dublin,
London und Damaskus ca. 40 Manuskripte vorhanden sein.

2 Vgl. Carl Brockelmann, Die Geschichte der arabischen Litteratur, Bd. Il, E. J. Brill, Leiden 1937, S. 520.
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im Gegensatz zum wirklichen Sein als relative Existenz wahrgenommenen Dinge durch
Erfahrung und Erleuchtung (Kasy) erkennt.?

Ibrahim al-Kirani blieb in seiner mystischen Auffassung der Wakdat al- Wugiid-Linie
stets treu, wobei sein Hauptziel nicht in der Neuinterpretation, sondern in der fieberhaften
Verteidigung dieser Theorie lag, da die Opposition gegen die Wakdat al-Wugid-ldee zu
jener Zeit ihren absoluten Hohepunkt erreicht hatte. Zur Beschreibung von al-Kirani ver-
wendeten einige Orientalisten vielleicht auch deswegen Ausdriicke wie ,,der ewige Vertei-
diger der Wahdat al-Wugid-Lehre“.” Nachdem andere Sufis vor ihm ebenfalls Werke
uber die Wahdat al-Wugiid verfasst hatten, schrieb er zwei ausfihrliche Schriften, allein
um diese Doktrin zu erlautern. Der Titel des ersten Werkes lautet Masla ‘ al-Giid bi
Tahqiqi 't-Tanzih fi Wahdat al-Wugid,?® und der des zweiten Werkes Maslaku t-Ta ‘rif bi
Tahqiqi 't-Taklif ‘ald Masrabi Ahli’I-Kasfi wa ’s-Suhid al-Qa ilina bi Wahdat al-Wugid.**

Wenn man ausgehend von der Aussage Ibn ‘Arabis ,,Gepriesen Sei der, der sich in
der Schopfung zeigt und mit ihr identisch ist®, behauptet, dass ,,die Dinge mit Ihm (Allah)
identisch seien®, so wiirde man, laut al-Kirani, das Kontingente mit dem absoluten Sein
gleichsetzen. Das sei jedoch unmoglich und falsch. Vielmehr bedeute es, wenn es heif3t:
,Er ist identisch mit den Dingen®, dass ,,die Selbstoffenbarung Allahs sich im kontingen-
ten Sein [der Schopfung] manifestiert und deswegen auch im Sinne der Manifestation als
notwendige Folge und Vollkommenheit des Absoluten zu betrachten ist.” Dies gelte auch
fur den Ausdruck al-Haqqu Halqun, es sei erlaubt unter Bewahrung der Eigenschaften
Allahs diesen Ausdruck zu verwenden, doch das Gegenteil durfe nicht verwendet wer-
den.? Al-Kirani behauptet, dass einige Koranverse die Wahdat al-Wugid-Lehre unterstiit-
zen wiirden.?® Seiner Meinung nach ist ,Alles, was nicht Gott ist‘, gemél dem Koranvers
Lobllls allally AY 5 U ¥ Jediglich die Manifestation des Wahren, die durch den
Hauch des Erbarmers in Erscheinung tritt. Al-Karani begriindet diese Entstehungen mit
dem Prinzip der ,,Liebe“. In einem Hadit spricht Allah: ,,Ich war ein verborgener Schatz
und sehnte Mich danach, erkannt zu werden; so erschuf Ich die Welt, damit Ich erkannt
werde.“?® Infolge des im obigen Hadit erwdhnten Geheimnisses des ,,Erkannt-werden-
Wollens* hitte sich Gott sich Selbst gegeniiber offenbart, wodurch die Namen entstanden
seien und dann wiederum die sinnlich wahrnehmbare Welt; somit sei die Liebe letztendlich
der wahre Beweggrund fur die Existenz dieses Universums. Al-Kirani versucht diesen
Zusammenhang logisch mit folgender Aussage zu verdeutlichen: ,,.Die Liebe tritt in der

2 Vgl. A. Avni Konuk, Fususu'l-Hikem Terciime ve Serhi, Bd. I, Red. M. Tahrali/S. Eraydin, MUIFV Ver-

lag, Istanbul 1999, S. 48; Suad Hakim, al-Mu 'gamu ’s-Siifi, (Daru’n-Nadra), Beirut 1401/1981, S. 1145.

Vgl. Aleksander Knsyh, “Ibrahim al-Kirani (gest. 1101/1690): an Apologist for wakdat al-wugiid”, in:

JRAS, April 1995, vol. 5/1, S. 39-47; Martin van Bruinessen, “The Impact of Kurdish Ulama on Indone-

sian Islam”, in: Les Annales de [’autre Islam, \V/, 1998, S. 83-106.

Fur die Exemplare in der Stileymaniye Bibliothek siehe Carullah 2102/4; Damat ibrahim 740/2; Hamidiye

1440/13; Laleli 3765/3; Resad Efendi 443/1.

2 Siehe Ibrahim al-Karani, Maslak al-7« 7if, Stileymaniye Bibliothek, (Serez B.), Nr. 3939/3.

% Vgl. al-Kiairani, Masra’ al-Wuriid ila Matla * al-Gid, Stleymaniye Bibliothek, (Resid Efendi), Nr. 443/2,
BI. 116a-b.

2 Vgl. Qur’an, 55/26-27; 50/16; 48/10; 57/4; 4/126; 8/17; 57/3; 24/35; 55/29; 2/186; 20/8; 2/138; 24/25.

2 Qur’an, 57/3.

2% Vgl. Agliin, Isma ‘1l b. Muhammad, Kasf al-Hafa’, Bd. 11, (Daru Thya Turati’l-*Arabiyya), Beirut 1933, S.
173.
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Atmung auf, die Atmung im Atem und der Atem im reinen Sein (al-4 ‘ma).” Damit glaubt
er, glgss sich die Schopfung durch die gottliche Liebe vom Nicht-Sein ins Dasein bewegt
hat.

Sowie seine Vorganger hat al-Karani anhand der Wakdat al-Wugid die Essenz und
die Eigenschaften voneinander unterschieden. Die Einheit ordnete er der Essenz zu und die
Vielfalt der Eigenschaft. Seiner Meinung nach sind Wahrheit und Essenz eins. Sie haben
keine Vielfalt: ,,Die Dinge der sinnlich wahrnehmbaren Welt (Vielfalt) sind nicht wirklich,
sondern nur metaphorisch seiend (existent) und verhalten sich zur gottlichen Allmacht wie
der Schatten zu den Baumen oder das Licht zur Sonne.“*® Al-Karani verwendet bei der
Erklarung dieser Themen dasselbe Gleichnis wie die anderen Sufis auch und fahrt folgen-
dermallen fort: ,,Der Schatten [spricht] zu seinem Besitzer: Ich bin du und du bist ich.
Denn meine Existenz beweist deine Existenz und deine Existenz beweist meine Existenz.
Egal, wo du bist, ich trenne mich niemals von dir, denn hatte es dich nicht gegeben, wére
ich ein Nichts.” AuBlerdem vertritt al-Ktirani die Meinung das Universum existiere nicht
trotz, sondern dank Allah und mit Ihm; alles andere wirde eine Teilhaberschaft implizie-
ren und das ware ein Zeichen der Unvollkommenheit. Deshalb betrachtet er die Einheit in
der Existenz als Zeichen der Vollkommenheit.*!

Bei seinen Erlduterungen verwendet al-Karani nicht nur Vergleiche, sondern betrach-
tet auch den grammatikalischen Aufbau der Koranverse. Im Vers ,,ca ¥ 5l sandl 5 Leed2
kommt das erste Nomen der Genitivverbindung (Mudayf), namlich Nar (Licht), im Singular
und der zweite Teil der Genitivverbindung (Mudaf ilaih) ,,Himmel und Erde* im Plural
vor, was al-Kurani als Beweis dafiir nimmt, dass aus der Einheit Vielheit emaniert.®® In
einem anderen Vers nennt al-Karani mithilfe der Grammatik ein anderes Beispiel fir das
Zusammenspiel zwischen Einheit und Vielfalt. Er sagt, dass in dem Offenbarungstext
.5 Y 4 Y die Einheit im Wesen Allahs betont® und in der Fortsetzung ,, sieall ¢laus¥) 4l
gezeigt werde, wie aus der Einheit im Wesen Vielheit durch die Namen entsteht.*> Unter
dem Vers ,,Jeden Tag manifestiert er sich neu**® versteht al-Kirani, dass mit jedem Atem-
zug die Existenz des Universums aufgegeben und erneut durch die Selbstoffenbarung
Allahs erschaffen wird. Al-Kirani behauptet, es gabe keine Wiederholung der Selbstoffen-
barung (Tagalli), sondern eine Erneuerung, und er figt hinzu: ,,Meines Erachtens® zeigt
die Faustregel: ,,Jeden Tag manifestiert er sich neu®, sodass die Veranderung zu den Be-
stimmungen der Dinge (‘Ayan) gehort. Die Zustande in den festgelegten Prototypen
(al ‘Ayan at-tabita) wiesen Veranderlichkeit auf und somit zeigten sich die al- ‘dyan at-
tabita mit ihren Bestimmungen und Folgen in der zweiten Existenz (Wugud at-tant; die

2 Vgl. al-Karani, Tanbihu’l- Uqil ‘ala Tanzihi’s-Sifiyya ‘an-I'tigad at-Tagsim wa’l- Ayniyya wa’l-Ittihad

wa’l- Hulul, Suleymaniye Bibliothek, (Nafiz Efendi), Nr. 496, BI. 149b.

% Vol. al-Karani, Matla ‘ul-Giid bi Tahqiqi t-Tanzih ff Wahdat al-Wugid, Silleymaniye Bibliothek, (Damat
Ibrahim Pasa), Nr. 740/2, Bl. 117a-b.

3 Vol. al-Kirani, al-Maslaku I-Galf fi Hukmi Sathi’I-Wali, Stileymaniye Bibliothek, (Serez B.), Nr. 3939/6,
Bl. 144a.

2 Qur’an, 24/35.

8 Vol. al-Karani, Ithaf ad-Daki bi Sarhi Tuhfati’l-Mursalati ila an-Nabt, Beyazit Staatsbibliothek, (Ve-
liyytiddin Efendi), Nr. 3215, BI. 67a.

3 Vgl. Qur’an, 59/22-24.

® Vol. al-Karani, lzhaf, vr. 61a.

% Qur’an, 55/29.
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zweite Phase der wahren Erschaffung).®” Jede Form von Existenz, auch das kleinste Teil-
chen, sei es geistlich oder in der Wirklichkeit prasent, sei nichts mehr als die Widerspiege-
lung der gottlichen Existenz in der &ufReren Welt. Diese Vielfalt sei gleichzeitig die ,,Far-
be Allahs.®® Und der Ursprung dieses Phianomens sei Allah, die Einheit des Seins
(Wahdat al-Wugiid).*

Aus einer anderen Perspektive sagt al-Karani, dass ,,Allah ein sich ausbreitendes
Licht* (Nir al-munbasiy) ist ,,und mit dieser Eigenschaft im Universum erscheinen kann.*
Die Vielfalt im Universum sei nicht auf das ,,Wesen* Allahs zuriickzufiihren, sondern auf
seine Eigenschaft als munbasiz. Al-Kurani erklart diesen Zustand mit dem ,,Wasser-
Luftspiegelung“-Vergleich: ,,Wahrlich der Kosmos besteht lediglich aus Illusion und Fata
Morgana. Kein Wesen auf3er Allah ist echt. Es ist vergleichbar mit jemandem, der sich
Richtung Luftspiegelung begibt, um an Wasser zu gelangen, jedoch feststellen muss, dass
er sich geirrt hat.«*°

Anhand der Warkdat al-Wugiid nimmt al-Karant die gesamte Existenz im Universum
als die Macht und Reflexion Allahs an und fiigt diesmal Folgendes hinzu: ,,Wiirde man sie
als eigensténdige (von Allah unabhangige) Existenz wahrnehmen, wéren sie gleichgestellt.
Eine Gleichstellung wére jedoch inkompatibel mit der VVollkommenheit. Alles, was fur uns
im Universum sichtbar ist, ist letztendlich Seine Erscheinung und Manifestation. Diese
relativen Wesen sind nur ein Teil Allahs und zeigen uns den Umfang und die Manifestati-
on seiner Macht.“** SchlieBlich soll auch der Vers ,,Alle Dinge sind verganglich, bis auf
Sein Angesicht“** laut al-Karani darauf hindeuten. Neben diesem Vers erwéhnt al-Karani
den Ausdruck ,,Allahu akbar, wo eine dhnliche Aussage verwendet werden soll, und be-
hauptet, ,,wenn auBer Thm Nichts existiert, was kann mit ,Gott ist grofler als alles andere*
gemeint sein? Also liegt hier keine Analogie mit einem anderen Wesen vor. Man spricht
hier nicht von einer ar-Rubatu'l-ma iyya (Gleichzeitigkeitsstufe), sondern von einer ar-
Rusba ar-taba iyya (einem natiirlichen Rang).**?

Betrachtet man das Verhaltnis Allah-Universum, nimmt al-Karani genauso wie die
anderen angehdrigen Interpreten dieser Lehre die Dinge und die gesamte Existenz als Er-
scheinungsort Allahs wahr; in diesem Fall ware Gott die Essenz (Zahir; die Wirklichkeit)
und die Existenz die Form (Mazahir; die duBere Erscheinung). Das Wesen Allahs ist un-
veranderlich, doch seine Erscheinungen kénnen variabel sein.** Denn das vollkommene
Wesen Allahs lasse ein solches Verhaltnis nicht zu. Denn man kdénne Allah, der auf nie-
manden in der Welt angewiesen ist, nicht mit dem Universum in Korrelation bringen. Das
widers%éche sowohl der Vernunft als auch der Religion und der mystischen Inspiration
(Kasy).

3 Vgl. Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, Marifet Verlag, Istanbul 1999, S. 68f.

i Qur’an, 2/138.

% Vgl. Al-Kiirani, Ithaf, vr. 61.

40 Vgl. al-Karani, Tanbih al- ‘Ugil, vr. 67a.

4 Vgl. al-Karani, Matla ‘ al-Giid, v. 120a.

42 Qur’an, 28/88.

s Vgl. al-Karani, Muhtasaru Qasd as-Sabil, Bl. 82-83a.

“ Vgl. al-Karani, al-Maslak al-Qarib ila Agwibati Su’alat al-Hatib, Siileymaniye Bibliothek, (S. Ali Pasa),
Nr. 2722/3, Bl. 14a.

® Qur’an, 29/6; 3/97; 27/40; 14/8.
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4. Al-Kiurani in der Kritik

Al-Kiurani wurde aufgrund seines Wissens sowohl mehrfach gelobt als auch strengstens
verurteilt. Seine Reformen, sein positiver Einfluss auf innovative Sufis und sein verséhnli-
ches Verhalten wurden von vielen Gelehrten gewiirdigt.*® Louis Massignon beispielsweise
behauptet, al-Kiiranis Gleichstellung der Wakdat al-Wugiid mit der Sahdda (Glaubensbe-
kenntnis) habe unter sunnitischen Muslimen sehr groRe Empérung ausgeldst.*’ Diese Kri-
tik Ubten hauptséchlich der Sanussiya-Orden und die al-Qarawiyyin-Madrasa (Marokko)
aus. Sie richtet sich insbesondere gegen einige seiner Ansichten, in denen behauptet wird,
dass er in der ,,Kasb (Erwerb-)Frage* die Position der Qadariyya angenommen habe, in
Bezug auf den ,,/man des Pharaos* die Fehler der Mu ‘tazila wiederhole und im ,,Gardnig-
Ereignis® den sunnitischen und historischen Deutungen widerspreche. Aus demselben
Raum gab es aber auch eben solche, die ihm seine Bescheidenheit und sein Wissen
zugutehielten.®® Die Positionen, beziiglich derer er kritisiert wurde, kénnen in vier Aspekte
aufgeteilt werden:

a) Vorwirfe zum Pantheismus und den Hulil- (Inkarnations-), Ittizad- (Einswerdungs-)
und Tagsim- (Anthropomorphismus-)Thesen

Um das Thema zu verdeutlichen, werden im Folgenden zundchst die arabischen Begriffe
kurz erldutert. Al-Karant wird vorgeworfen, er habe mit der Wakdat al-Wugad-Lehre die
Grundlage fur das Eindringen pantheistischen Gedankenguts in den Islam gelegt. Doch es
ist ein groBer Irrtum, die Wakdat al-Wugiid-Lehre mit dem Pantheismus oder anderen
monistischen Weltanschauungen gleichzusetzen. Denn die Wahdat al-Wugiud-Lehre be-
schreibt, wie bereits oben erwéahnt, dass auRer Allah — dem absolut Seienden — in der Rea-
litdt nichts existiert und dass alles andere aufler Allah nur Manifestationen seiner Eigen-
schaften und Namen sind.*® Zweifellos gibt es Ahnlichkeiten zum Pantheismus oder zu
vergleichbaren monistischen Strémungen wie dem Panentheismus,® doch sind auch we-
sentliche Unterschiede vorhanden.” Der Panentheismus etwa betrachtet Gott und das Uni-

“ Vgl. Besir Nafi, “Tasawwuf and Reform in Pre- Modern Islamic Culture in Search of Ibrahim al-Kizrani”,

in: Die Welt des Islam, XXXXI1/3, 2002, S. 307-355; siehe auRerdem John Obert Voll, Isiim ve Siireklilik,
Bd. I, iibers. v. C. Aydin/C. Sisman/M. Demirhan, Yonelis Verlag, Istanbul 1991, S. 92; John Voll,
“Muhammad Hayya al-Sindi and Muhammad ibn Abd al-Wahhab: An Analysis of an Intellectual Group in
Eighteenth-Century Madina”, in: BSOAS, XXXVIII, London 1975, S. 32-39.
4 Vgl. L. Massignon, “Tasawwuf”, in: I4, Bd. XIl/1, S. 28f.
8 Vgl. N. Hanif, “al-Kirant”, in: aaO.
9 Vel. Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, S. 553f.
%0 Westliche Orientalisten wie Louis Massignon, Alfred von Kremer, Reinhart P. und A. Dozy, die auf die
Fremdeinwirkung in der islamischen Mystik aufmerksam machen, beziehen sich auf indische Quellen.
Denn die Wahdat al-Wugid-Lehre und die indische Mystik (Vedantasara) sind sich sehr &hnlich, wie z.B.
die Auffassungen Fana’ und Nirvana.
In der westlichen Philosophie wurde der Begriff panteisme das erste Mal im Jahre 1705 von Toland (gest.
1722) verwendet; ,,die Gesamtheit der Dinge sei Gott; Gott und Universum seien eins.” Das Wort besteht
aus dem griechischen Wortern pan (alles) und teos (Gott). Demnach ist Gott die Summe aller existieren-
den Wesen. Spinoza (gest. 1677) war derjenige, der den Pantheismus das erste Mal systematisch und lo-
gisch darlegte. Der Pantheismus ist folglich eine Doktrin, die einen natiirlichen Charakter aufweist und mit
der antiken Philosophie verkniipft ist. Siehe fur umfangreiche Informationen Carl Brockelmann, Die Ge-
schichte der arabischen Litteratur, Bd. Il, Leiden 1937, S. 441ff.; Wilhelm Gemoll, Griechisch-Deutsches
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versum nicht als ,,identisch®, aber indem er sagt, dass ,,alles in Gott vorhanden sei®, defi-
niert er Gott mit seiner absoluten und abstrakten Seite dem Universum gegeniber als
transzendent und mit seiner konkreten und relativen Seite als immanent. Der Pantheismus
dagegen hebt den Gott-Universum-Dualismus auf und ist eine philosophische Doktrin,
derzufolge Gott alles umfasst. Zugleich akzeptiert der Pantheismus die Transzendenz Got-
tes und das Jiingste Gericht nicht. Demgegeniber sieht die Wakdat al-Wugid-Lehre das
Wesen Gottes als transzendent an und akzeptiert das Jingste Gericht.

Der Begriff Hulil bedeutet wortlich ,,sich 16sen®, ,,sich an einen Ort begeben* und
,,sich niederlassen. Im allgemeinen Sprachgebrauch bedeutet das Verbalsubstantiv Hulil
,,das Einwirken des Rosenwassers in die Rose* und ,,das Vereinen von zwei Objekten“.52
Ein anderer Begriff, der im Zusammenhang mit Hulul verwendet wird, ist Ittizad. Dieser
bedeutet ,,Vereinigung* und ,,Einswerden®. Mit der mystischen Terminologie gesprochen,
bedeutet Ittizad die Vereinigung des Geschopfs mit dem Schopfer oder die Theorie, die
eine solche Vereinigung fiir méglich halt.*®

Von diesen Definitionen und Erlduterungen ausgehend, wird Hulil dahingehend ver-
standen, dass Allah sich in seine Geschopfe und besonders in den menschlichen Kdérper
hinein verlagert, wobei jedoch die Reinkarnation und Seelenwanderung (7anasuh) ausge-
schlossen werden.>* In der Tasawwuf-Literatur wurde der Begriff Hulil schon von den
ersten Sufis gebraucht, wobei stets hervorgehoben wurde, dass dies nicht dem Islam ent-
spreche. SchlieBlich z&hlt al-Hugwiri (gest. 1072), ein Sufi aus der frihen Periode und
Autor des Kasf al-Mahgiib, die Huliliya-Sekte zu den vom ,,rechten Weg* abweichenden
Gruppierungen.™

Demnach steht der Glaube, dass manche Attribute Gottes in den menschlichen Kor-
per hineindringen und sich mit ihm vereinen (Hulil und Ittizad), im Widerspruch zur
Wahdat al-Wugid-Lehre. Denn Huliil und Ittizad setzen voraus, dass es zwei unterschied-
liche Existenzen geben muss. Jedoch verteidigt die Wahdat al-Wugid von Grund auf das
Prinzip der Einheit der Existenz. Wie bereits Ibrahim al-Kirani erwahnt, ,,gibt es ontolo-
gisch gesehen keine zwei voneinander getrennten Wesen, die zu vereinen waren. Solch ein
unsachmaRiger Vorwurf gegeniiber Sufis entbehrt jeder sachlichen Grundlage.“®® Somit
lehnt er die Einswerdung (Ittizad) ab und flgt hinzu, dass auch von einer Inkarnation
(Hulul) nicht die Rede sein kdnne; hier nennt er als Beispiel den Spiegel und das Auftref-
fen der Sonnenstrahlen auf den Mond. ,,Der Vorwurf der Inkarnation (Hulul) ist das Wort

Schul- und Handwérterbuch, Minchen/Wien 1965; B. Gladigow, ,, Pantheismus und Naturmystik*, in:
Rudiger Bubner u.a. (Hg.), Die Trennung von Natur und Geist, Minchen 1990, S. 119; Annemarie
Schimmel, Mystische Dimension des Islam, Frankfurt a. M. 1995, S. 380; H. Erdem, Bir Tanri-Alem
Munasebeti Olarak Panteizm ve Vahdet-i Viic(d, KB Verlag, Ankara 1990, S. 7-12.
52 Vgl. L. Massignon, ,, Hulil “, in: 14, Bd. V/1, S. 584f.
53 Vgl. Bilal Kemikli, ,, Tasavvuf Edebiyatinda Huliil ve Ittihada Dair bir Risdle, Risdle-i Reddi Hulll ve
Ittihad *, in: Tasavwuf Dergisi, Ausg. 5/2001, S. 113.
Tanasuh: Seelenwanderung, bezeichnet Vorstellungen der Art, dass eine Seele sich nach dem Tod erneut
in anderen empfindenden Wesen manifestiert. In einigen Sufi-Orden, wie z.B. im Bektaschi-Orden, ist
diese Uberzeugung vorhanden, vgl. Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, S. 524.
» Vgl. Askar, , Reenkarnasyon (Tendsiih) Meselesi ve Mutasavviflarin bu Konuya Bakislarimin
Degerlendirilmesi *, in: Tasavvuf Dergisi, Ausg. 3, Ankara 1999, S. 85-100.
Vgl. al-Karani, Risala muta ‘alliqa bi’Taklif ‘ala Masrab as-Sifiyya Ahl al-Tahgig, Nuruosmaniye, Nr.
2126/4, Bl. 74a-78b.
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geistig zurlickgebliebener Menschen, die die Erscheinung (7agalli) nicht erkennen konnen.
Das Erscheinen und Sichtbarwerden darf nicht mit Hulil gleichgesetzt werden. Allah ma-
nifestierte sich Moses gegeniiber durch das Feuer.”” Wobei wir alle wissen und glauben,
dass Allah tiber Zeit, Ort, Richtung und jeglicher Form von Einschrinkung erhaben ist.“>®
Al-Kirani behauptet weiter, ,,dass Vorwiirfe des Hulil und Ittikad gegeniber uns und
anderen nur deswegen entstehen, weil solche Erklarungen den Sachverhalt nicht angemes-
sen zu erkliren vermdgen*?, und er beklagt sich tiber die Unzulanglichkeit von Wértern,
Zustande auszudricken. Al-Kuarani meint weiter: ,,Die Nahe ist echt, doch es ist falsch, sie
mit Hulul und Ittikad zu bezeichnen®, und er fligt hinzu: ,,Menschen, die diesen Genuss
nicht erlebt haben, kdnnen solche Worte als Hulil und Ittizad auffassen. Diejenigen, die
nicht in der Lage sind, diese Ausdriicke zu verstehen, sollten wissen, dass jegliche Worte
und Zeichen beim Versuch, solche Zustdnde auch nur anndhernd zu beschreiben, klaglich
scheitern.“®°

Ein weiterer religioser Ausdruck, der in diesem Kontext haufig fallt, ist Tagsim.
Wortlich bedeutet er: ,,sich etwas als kdrperlich und rdumlich vorstellen* und als Terminus
im ‘llm al-Kalam bezeichnet er eine Vorstellung, mit der diejenigen gemeint sind, die
,,Allah als einen Korper denken und darlber hinaus Gott korperliche Eigenschaften zu-
sprechen®. Diejenigen, die dieser Vorstellung folgen, interpretieren die Texte wortwortlich,
unterscheiden bei der Deutung der Offenbarungen nicht zwischen Wirklichkeit und Meta-
pher und vertreten eine anthropomorphistische Gottesvorstellung. Fir diese als Mugassima
bezeichneten Personen wird manchmal die gleichbedeutende Bezeichnung Musabbiha
verwendet.®" Tbrahim al-Kiiran missfiel es, wenn Vertreter der Wakdat al-Wugiid-Lehre
aufgrund ihrer Theorien mit der Mugassima gleichgesetzt wurden und sagte: ,,Wenn der
Mensch gewisse Sinne aufweist, wie etwa das Sehen, Erkennen und Wahrnehmen, und
Gott Uber solche Sinne auch verfiigt, bedeutet dies noch lange nicht, dass diese einander
ghnlich sind.«®

Auf die Hulil-, Ittihad- und Tagsim-Vorwirfe antwortete al-Karant mit seinem Werk
Tanbihu’'l- ‘Ugul und behauptete, dass diese Vorwiirfe aufgrund von Missverstandnissen,
mangelnder Gotteserkenntnis sowie einer fehlenden begrifflichen Kompetenz und einer zu
starken Fixierung auf die VVernunft entstanden seien.® Er setzte seine Worte mit dem in der
Sufi-Literatur viel verwendeten Begriff Fana’ (Verganglichkeit, Absenz) fort: ,,Wenn der
Murid in die Tiefen des Tawhid-Ozeans eintaucht, sich selbst in Allah verliert, also die
Stufe des Fana’ fi'Llah (Entwerden in Gott) erreicht, seine Person in Seinem Wesen und
seine Eigenschaften sich in Seinen Eigenschaften auflosen, erst dann wird er allem aul3er
Gott (Ma siwa) die Turen schlieBen und als Existenz allein Gott wahrnehmen. (Diesen
Zustand nennen wir ,Entwerden‘ im Tawhid [Fana’ fi't-Tawhid]). Jemand, der diesen

5 ,Als er dann hinkam, wurde ihm zugerufen: ,Gesegnet ist, wer sich im Feuer und in seiner Umgebung

befindet. Und gepriesen sei Allah, der Herr der Menschen in aller Welt. Moses! Ich bin Allah der Méachti-
ge und Weise “, Qur’an 27/8-9.

%8 Vgl. al-Karani, Risala muta ‘alliqa.

% Vgl. ebd., Bl. 105a.

o0 Vgl. al-Kiirani, Maslak al-Gali, Bl. 141b (Hervorhebungen: O. Y.).

o Vgl. flyas Uziim, ,, Miicesime “, in: DI4, Bd. XXX1, S. 449f.

62 Vol. al-Karani, Tanbih al- Ugiil, Bl. 154a.

63 Vgl. al-Kirani, Tanbik, Bl. 148a.
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Zustand erreicht, kann Worte von sich geben, die als Hulil oder Ittizad missverstanden
werden kdnnen. Doch dies entspricht nicht der Wahrheit; es ist vielmehr die Unzulang-
lichkeit der Ausdriicke, die dies verursacht. Wir, die wir uns am Ufer aufhalten, erhoffen
uns von Allah, dass auch wir in den Ozean eintauchen durfen. Hierbei geht es nicht mehr
um intersubjektive Beweisfiihrung (Burhan), sondern um spirituelle Einsichten (‘Ayan).<**

Al-Kirani erwéhnt, dass 1bn “Arabi dies mit seiner Aussage ,,Das Universum und Al-
lah sind nicht identisch* explizit betont habe und es sich hierbei deshalb nicht um Ittizad
handeln konne.®® ,Wenn das Universum und Allah eins wiren, dann missten wir nicht die
Bezeichnung ,Badi“ (Urschopfer) fiir Allah verwenden.“® Laut al-Kirani fihren Allah
und das Universum ihre jeweilige Existenz fort. SchlieBlich behauptet er: ,,Wer das voll-
kommene Wesen Allahs mit dem Universum gleichsetzt, kann nur unwissend sein“®’ und
erganzt, dass er die Einswerdung Allahs mit dem Universum und deren Gleichsetzung
ablehne.

b) Bestatigung des Garanig-Ereignisses

Im Folgenden wird das Garanig-Ereignis, welches von den meisten islamischen Gelehrten
abgelehnt wird,®® kurz erlautert und anschlieRend al-Kiiranis Position innerhalb dieses
Diskurses untersucht werden. Garaniq bedeutet im Arabischen ,,Schwan; hellhautiges,
junges und hiibsches Madchen®. Im Zusammenhang zwischen diesem Ereignis und der
Geschichte des Propheten bieten einige Koran-Exegeten folgende Erlduterung: Qurai-
schiten héatten in Mekka die Gotzen als die Téchter Gottes bezeichnet, sie angebetet und
beim Umkreisen der Kaba folgendes Gebet wiederholt: ,,Jm Namen von al-Lat, ‘Uzza und
Manat, die Dritte; das sind die erhabenen Kraniche. Auf ihre Firbitte darf man hoffen.«
Der Uberlieferung zufolge soll der Prophet, um auch die Polytheisten fiir den Islam zu
gewinnen, der Offenbarung — aufgrund der Einfliisterung Satans — einige Worter hinzuge-
fligt haben, doch dann nach einer Warnung Gabriels darauf verzichtet haben. Danach wur-
den die Verse 52/19-29 und 22/52-54 geoffenbart.®® Dieses Ereignis ist nicht nur von histo-
rischer Bedeutung, auch heute noch ist es aktuell und wurde sogar zum Gegenstand eines
Romans von Salman Rushdie (Die satanischen Verse).

Nachdem an al-Kiiran1 einige Fragen (iber das Garanig-Ereignis gerichtet wurden,
verfasste er sein Werk al-Lum ’a al-saniya. Dieses Werk wurde durch eine kritische Editi-

64 Vgl. al-Kiarani, /thaf ad-Dakt, Bl. 28a; Risala muta ‘alliqa, Bl. T4a.

6 Taqytuddin Ahmad ibn Taymiyya war einer der islamischen Gelehrten, die die Wajdat al-Wugiid-Lehre
von Ibn ‘Arabi scharf kritisierten. Er beschuldigte Ibn ‘Arab1 des Anthropomorphismus sowie Atheismus
und schrieb ein Werk (ber diese Thematik, vgl. Ibn al-Taymiyya, ,, Ibtalu Wahdati’lI-Wugiid wa Haqigatu
Magdhabi I-Ittihadivyin “, in: Magmu ati 'r-Rasa il, Bd. 11, Agypten 0.J.

66 Vgl. al-Kirani, Tanbih, v. 153a.

o Vgl. al-Kiirani, Maslak al-Mufzar, v. 14a.

68 Vgl. Nasiruddin al-Albani, Nasbu I-Maganiq Ii nafsi Qissat al-Garanig, Damaskus 1949, S. 25-38; Mu-
hammed Muhammad ‘Abduh, , Mas alat al-Garaniq wa Tafstru’l-Ayat*, in: al-Manar, Bd. IV, Kairo
1901; Ahmed Hamdi Akseki, Hatemii’l-Enbiya Hakkinda En Cirkin Bir Isnadin Reddiyesi, (EvKaf-1
Islamiye Matbaas1), Istanbul 1338-1341, S. 46; Hadi al-Mudarrisi, ar-Rad ‘ala Kitab al-Ayat al-
gay_tdniyya, Beirut 1989, S. 73-126; Ismail Cerrahoglu, ,, Garanik Meselesinin Istismarcilari*, in: AUIFD,
XXIV, Ankara 1981, S. 71-80; Huseyin Hatemi, Seytan Rivayetleri, (Isaret Verlag), Istanbul 1989.

% Vgl. Ismail Cerrahoglu, ,, Gardnik ", in: DI4, Bd. XIII, S. 361-366.
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on von Alfred Guillaume an den Leser gebracht.”® Es beinhaltet eine der Ideen, die von den
Sunniten am h&ufigsten kritisiert wird. Einer der Kritiker ist der Marokkaner al-* Ayyasi. Er
kritisiert al-Karani aufgrund seiner AuBerungen in al-Lum ‘a al-saniva (1663)™ und Sarh
al-Tukfa (1668). Al-Kirani dagegen verfasste als Antwort auf diese Kritik sein Werk
Nibrds al-Inas bi Agwibati Su’alati Ahli Fas.”® Al-Karani, der eigentlich dafiir bekannt ist,
die gleiche Meinung wie Ibn ‘Arabi zu vertreten, wich im Garanig-Ereignis von ihm ab
und naherte sich der Meinung Ibn Taymiyyas an.”

Ausgehend von den Koranversen 52/19-20 und 22/52 und deren Bedeutung ist al-
Kiirani der Meinung, dass das Garanig-Ereignis tatsachlich stattfand. Genauso wie lbn
Taymiyya geht er davon aus, dass die Eigenschaft ‘lsma’™ (Stindlosigkeit) des Propheten
nicht angetastet wird. Denn seiner Meinung nach stellt diese Eigenschaft (‘lsma) kein
Hindernis flir die Mdoglichkeit eines Einschleichens in die Offenbarung dar. Al-Kirani
berichtet weiter, ,,dass Allah die Einflusterungen Satans getilgt hat. Ohnehin folgte der
Prophet diesen Einflisterungen nicht. Aulierdem stammten diese nicht von ihm, sondern
vom Satan. Doch ware der Prophet diesen Einflisterungen gefolgt, so wére die Eigenschaft
(‘lsma) verletzt worden. Der Prophet wird vor Eingriffen Satans geschutzt, die die Religi-
on verfalschen konnten. Doch in anderen Zusammenhéngen, solchen, die nicht die Religi-
on an sich betreffen, gilt dies nicht. So auch das Garanig-Ereignis.“™ Des Weiteren sieht
der Autor al-Kiirani in diesem Vorfall eine Weisheit Gottes und setzt diese in Beziehung
zur Absicht Gottes, den Propheten zu erziehen. Dazu versucht al-Kiirant ein Beispiel zu
geben und stellt die Frage, ob der Prophet, indem er den Wunsch hegte, jeden Menschen in
den Glauben zu flhren, obwohl der gottliche Wille dies nicht verlange, eine falsche Hal-
tung eingenommen hatte.” Darauf antwortet er, dass Allah dies zugelassen hétte, damit der
Prophet erzogen wurde und sich weiterentwickeln konnte.”” Al-Karani beschreibt dies
folgendermallen: ,,Dieses Ereignis ist wahr. Der Prophet handelte nicht selbststdndig, son-
dern wurde vom Satan, der dem Propheten in Gestalt eines Engels erschien, irregefihrt.
Doch im Endeffekt wurde dies nicht zugelassen und Allah griff ein.«’® Al-Karani ist der
Meinung, man solle dieses Ereignis nicht hochspielen, schliel3lich taste es nicht die Religi-
on oder die Eigenschaft der ‘lsma an.”

Doch der Sufi und Exeget al-Aliist (gest. 1854) hielt al-Kiiranis Ansichten fir nicht
akzeptabel, behauptete al-Karani hatte den Vers 22/52 falsch gedeutet und kritisierte ihn
diesbeziiglich in sieben Aspekten.’ Al-Karani widerspricht der Ansicht der Mehrheit,

0 Siehe A. Guillaume, ,, Al-Lum ‘a al-Saniya fi Tahqiq al-Ilga fi’lI-Umniya by Ibrahim Ibrahim al-Kirant*,

in: BSOAS, Bd. X, 1957, S. 291-303.

Vgl. al-Karani, al-Lum ‘a, Sileymaniye Bibliothek, (Laleli), BI. 1-6.

2 Vol. al-Kiirani, Nibras al-Inds bi Agwibati Su’alati Ahl-i Fas, Stileymaniye Bibliothek, (Esad Efendi), Nr.
1453/5, Suleymaniye Bibliothek, (Esad Efendi Bolim), Nr. 1453/5, (Laleli Bolumu), Nr. 3744/2.

& Vgl. lbn Taimiyya, Magmii‘atu Fatawa, Bd. X, Edit. ‘Abdurrahman Abdurrahman b. Qasim, Riad

1412/1991, S. 290-292.

‘Isma = Allahs Schutz der Propheten vor dem Begehen von Siinden.

Vol. al-Karani, al-Lum ‘a, Bl. 3a.

& Vgl. Qur’an, 10/99-100.

" Vgl. al-Karani, al-Lum ‘a, B. 3a.

8 Vgl. ebd., BI. 5a.

" Vgl. ebd., BI. 6a.

g0 Vgl. Sahabuddin al-*Alasi, Riih al-Ma ‘ant, Bulak 1301, S. 453-459.
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indem er das Garanig-Ereignis als Erziehungs- und Weiterentwicklungsmanahme inter-
pretiert.

¢) Handlungen der Menschen

Eine der wichtigsten Debatten im ‘1im al-Kalam betrifft die Kasb-Theorie (Aneignungsleh-
re). Nach den sunnitisch-theologischen Schulen eignet sich der Mensch seine Handlung
durch Kraft und Willen selbst an (Kasb), wohingegen die Handlung an sich von Allah
erschaffen wird, wobei die Menschen nur (ber einen partikularen Willen (al-Ifrada al-
guz’iyya) verfligen. In den beiden Schulen gibt es jedoch einige Detail-Unterschiede be-
ziglich dieser Tradition: Bei den Maturiden z.B. kann der Mensch mit seinem Willen eine
Handlung fordern, doch die Kraft flr diese Handlung wird durch Allah erschaffen. Bei den
As ‘ariten gehodren sowohl Kasb (Aneignung der Handlung) als auch die Erschaffung
(Halq) durch Allah dazu.®* Demnach wird in den sunnitischen Schulen dem Menschen
weder vor noch nach dem Vollzug der Handlung Kraft und Fahigkeit (lIstita ‘a, Qudra)
zugeordnet. Dagegen behauptet die Mu ‘tazila®, dass der Mensch seine Handlungen mit
seinem Willen aussuche und erschaffe. Die Gabriyya behauptet hingegen das Gegenteil:
Der Mensch habe weder die Macht noch den Willen, noch Anteil an einer Handlung. Der
Mensch wird mit einem vom Wind vorangetriebenen Blatt verglichen.

Islamische Philosophen akzeptieren die Schaffenskraft Allahs, doch sie akzeptieren
auch die Kausalitat und sehen dabei keinen Widerspruch in Bezug auf die Religion. Ob-
wohl al-Kiirant der 45 ‘ariyya-Schule angehdrt und keinerlei Indizien vorliegen, dass er die
Schule gewechselt hat, beschreibt er Zusammenhédnge in seinen Werken nicht aus der
AS ‘ariyya-, sondern der Salafiyya-Perspektive®. Er empfiehlt seinen Lesern an mehreren
Stellen, sich ebenfalls an der Salafiyya zu orientieren. Aus diesem Grund wird ihm sogar
vorgeworfen, er sei ,,inkonsistent* in seinen Thesen. Obwohl er sich in seinen Anschauun-
gen zum Tasawwuf und ‘Ilm al-Kalam auf seine VVorgénger bezog, kam es auch vor, dass
er eine abweichende Meinung vertrat und keine Kritik scheute. Al-Kiirants Meinung zur
Kasb-Lehre weist Ahnlichkeiten mit der Meinung Ibn Taymiyyas auf.®* Aber diejenigen,
die ihn diesbeziiglich kritisieren, werfen ihm vor, mu‘tazilitische Positionen zu vertreten.

8l Vgl. Isma ‘1l Buhari, Halqu Af ali’l-‘Ibad, Beirut 1991, S. 46; Saduddin Taftazani, Sark al- ‘Aqa id, Kairo
1987, S. 57; Gazali, Al-lgtisad fi'I-I tigad, Beirut 1983, S. 104.

Die Mu ‘tazila wird getrennt von den sunnitischen Magahib beurteilt und hebt insbesondere die Rolle des
Verstandes hervor. Die von Wasil ibn ‘Ata’ (gest. 748) gegriindete Schule der Mu ‘tazila zieht den Ver-
stand bei der Interpretation von Koranversen und Haditen vor, wenn der Widerspruch von Vernunft und
Koranversen auftritt. Die Mu ‘tazila war zu der Zeit der Abbasiden sehr gefragt. Heute hat sie nicht mehr
viele Anhanger.

Die Salafiyya hat bis auf den Namen mit der heutigen radikalen und politischen Version keine Ahnlichkei-
ten. Die hier genannte Salafiyya ist eine sunnitische Maghab. Sie ist eine Anschauung, die sich in Bezug
auf die Glaubensgrundlagen nach den Altvorderen richtet, den &ufReren Wortlaut der Koranverse und
Hadite ohne sie zu deuten akzeptiert, keine anthropomorphistische oder andere Deutungen der Offenba-
rungstexte zulasst und alles nach dem Wértlichen annimmt bzw. fest daran glaubt. Bei ihr wird dem Ver-
stand keine Rolle zugemessen und sie Uberlasst alles Allah. Der bekannteste Vertreter dieser Anschauung
ist Ibn Taymiyya. Meistens entscheiden sich die Anhénger der Hanbaliya fur die Salafiyya. Heute gehéren
ca. 12% der Muslime zur Salafiyya; sie leben Uberwiegend in Saudi-Arabien und den Golfstaaten.

Ibn Taymiyya akzeptiert die Kausalitdt und glaubt, dass der Mensch in seinen Handlungen Macht habe,
vgl. Mahmud Sa‘d Tiblawi, /bn Teymiyye 'de Tasavvuf, iibers. v. Ali Durusoy, Insan Verlag, Istanbul 1989,
S. 134,
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Al-Kirani zufolge sei der Mensch demnach nur aufgrund der in ihm von Gott er-
schaffenen Beféhigung in der Lage, Herr (Mukday) Uber seine eigene Handlung zu werden.
Somit gelingt es al-Kiarani, diese Problematik zu 16sen, ohne dabei in Widerspruch zu
geraten. So wie er bereits fiir die Sunniten, Mu ‘tazila und Gabriyya einen Kompromiss
fand, tat er es auch fur die 4s ‘ariyya und Maturiden und entwickelte einen Mittelweg zwi-
schen diesen beiden Schulen. Er bezieht das Handlungsvermdgen des Menschen auf die
,,Erlaubnis® Allahs und kritisiert die Ansichten der Mehrheit der Mu ‘tazila und der
Qadariyya, die dem Menschen ein selbststandiges Vermégen zusprechen.

Der Begriff ,,Isti ‘ana‘ (Zuhilfenahme; um Hilfe bitten) zeige laut al-Kiiran1 deutlich,
dass der Mensch in seinen Handlungen bedirftig und nicht unabhangig sei. Somit ist al-
Kirani weder vollkommen deterministisch noch gesteht er dem Menschen eine allzu groRe
Rolle bei der Entstehung von Handlungen zu, wie es bei den Mu ‘taziliten der Fall war. Er
akzeptiert einerseits, dass Wille und Vermdgen des Menschen teilweise Auswirkungen auf
die Handlung héatten, aber andererseits hinge die Handlung hauptséchlich vom Willen, der
Schépfungskraft und der Macht Allahs ab.®

Anders ausgedriickt: Obwohl al-Karani nicht dem sunnitischen Prinzip widerspricht,
welches im Satz ,,Allah erschafft die Handlung und der Mensch eignet sich die Handlung
an und vollzieht sie* formuliert wird, spricht er dem Menschen infolge der Erlaubnis und
Macht Gottes das Vermdgen zu, seine Handlungen zu vollziehen. ,Im Einklang mit dem
gottlichen Willen, besitzt auch der Mensch ein aktives Vermdgen bei seinen Handlungen.
Sie konnen dies das Vermdgen des Menschen nennen, welches entweder durch seine
Macht oder seine Erlaubnis verliehen wurde. Der Mensch jedoch verfligt nicht tber eine
eigenstandige Kraft.«® Diesbeziiglich fihrt al-Karani einige Koranverse und Hadite als
Belege fiir seine Auffassung an. Mit dem Vers ,,Wir bitten dich um Hilfe“®’ versucht al-
Kdarani zu beweisen, dass der Mensch keine unabhéngige Kraft besitzt und bedurftig und
schwach ist. Um seine Auffassung zu unterstitzen, zieht er viele weitere Koranverse heran,
um zu zeigen, dass Allah derjenige sei, der Uber seine Diener Gewalt habe (al-Qahiru
fawga ‘Ibadihi®). Bestimmte Ausnahmepartikel in den Offenbarungstexten wie ,,auRer der
Macht Allahs* oder ,,auBer dem Willen Allahs* zeigten, dass diese Eigenschaften auch auf
den Menschen ubertragen werden konnten. Es bestiinde kein Hindernis fir die Ubertra-
gung der Eigenschaft der Macht auf den Menschen, genauso wie im Falle der Furbitte
ebenfalls eine Ubertragung auf den Menschen stattfande.*

8 Vgl. al-Kiirani, FT Bayan Muqgaddimat al-Arba ‘ati li't-Tawdih li’I-Kirant, MUIF Bibliothek (Manuskrip-
te), Nr. 062/2, BI. 159b.

8 Vol. al-Karani, Risala fi'I-Qudrati wa fi Halgi Afal al-‘Ibad, Dublin Bibliothek (Arabisch B.), Nr. 4443/7,
V. 75a.

8 Qur’an, 1/5.

% Qur’an, 6/18, 61.

8 »An jenem Tag (des Gerichts) niitzt die Fiirsprache nichts, auler wenn der Erbarmer einem Erlaubnis
gibt* (Qur’an, 20/109); ,,Wer konnte — auRer mit seiner Erlaubnis — (am Jiingsten Tag) bei ihm Firsprache
einlegen?* (Qur’an, 2/255); ,,Am Tag (des Gerichts), da der Geist und die Engel in einer Reihe (vor Allah)
stehen werden, ohne zu sprechen, aulRer wenn der Barmherzige einem Erlaubnis (dazu) gibt* (Qur’an,
78/38); ,,als du deinen Garten betratest, sprachst du nicht: ,(Nur) was Allah will (geschicht).® Es gibt keine
Macht auRer bei Allah? (Und) wenn du meinst, dass ich weniger Vermdgen und Kinder habe als du“
(Qur’an, 18/39).
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Uber die Kraft, die ein Mensch fiir die Ausfilhrung einer Handlung braucht, sagt al-
Kirani Folgendes aus: ,,Die Kraft kann nicht zusammen mit Gott entstehen, denn damit
wirde man Gott eine Bedingung stellen; sie kann auch nicht trotz Allah entstehen, da da-
durch der Diener unabhangig von Allah agieren [kdnnte]. Daher ist es richtig zu sagen: mit
Allahs Willen und Erlaubnis.“® Zudem konstatiert er: ,.\Wenn wir annehmen wiirden, der
Mensch kdnne unabhéngig von Gott eigenstdndig handeln, so musste man in der Schop-
fung zwei voneinander unabhangige konkurrierende Wesen akzeptieren, was flr uns unak-
zeptabel ist.“ Al-Kirani ndhert sich dem Thema aus einer anderen Perspektive und meint:
,,Dass der Mensch verantwortlich fir sein Handeln ist, bedeutet fir uns nicht, dass er ei-
genstandig handelt und seine Handlungen selbst erschafft, sondern, dass er potenziell in
der Lage ist, diese Handlung zu vollziehen.* Daher postuliert er weiter: ,,Obwohl wir dem
Menschen keine eigenstandige Freiheit zusprechen, missen wir die Existenz des Vermo-
gens im Menschen akzeptieren.“*!

Wird die Kasb-Angelegenheit in Zusammenhang mit dem Prinzip ,,4/L ¥ 38 ¥ (_Es
gibt keine Macht aulRer derjenigen Allahs) betrachtet, so kdnne festgestellt werden, dass
der Ausnahmepartikel die Macht ganz eindeutig am Willen Allahs festzumachen sei.*
Daher kritisiert Al-Karani Personen, die behaupten, der Mensch besélie uneingeschrénkte
Freiheit. Mit einem Beispiel will er flir Klarheit sorgen: ,,Fiir einen Tischler ist es moglich,
Stuhle und Tiren herzustellen und fir einen Goldschmied einen Armreif, aber es ist ihnen
nicht méglich, Holz oder Gold herzustellen, sie sind nur in der Lage, etwas zu formen.
Al-Kiirani erwahnt den Vers (L ¥ Lads 4l (als; ‘z’)94 und sagt dazu Folgendes: ,,Dieser
Vers sagt ganz eindeutig, dass niemand fir etwas verantwortlich gemacht werden kann,
was er nicht zu leisten vermag. Dass das so ist, ist eine Folge der gottlichen Weisheit und
Gute. Meiner Meinung nach besitzt der Mensch keine uneingeschrankte Freiheit und ist
daher bei der Handlung auf den Willen Allahs angewiesen.“*

Al-Kurani berichtet von einigen Versen, in denen dem Menschen Handlungen zuge-
ordnet werden. ,,Auch wenn ein Mensch fiir seine Taten zur Rechenschaft gezogen und
bestraft bzw. belohnt wird, kann man noch lange nicht behaupten, dass er unabhangig
gehandelt hat. Denn Allah ist derjenige, der alles erschafft. Um all dies tun zu konnen,
braucht man sicherlich Kraft und Vermdégen; Kraft und Vermdgen hingegen hangen allein
von Allah ab (La Quwwata illa bi-1-Liah).“*® Diese Beziehung vergleicht er mit einem
Spiegel bzw. mit dem Auftreffen der Sonnenstrahlen auf den Mond. ,,Wenn die Kraft Al-
lahs auf diese Weise in seinem Diener erscheint, entsteht der Eindruck, die Handlungen
wirden vom Menschen stammen. Dies entspricht jedoch nicht der Wahrheit. Der Verstand
denkt falschlicherweise, dass das Licht vom Mond stamme, doch die Sonne dringt nicht
mit seinem Wesen in den Mond hinein; vielmehr sind der Mond und der Spiegel in diesen

% Vgl. al-Kiirani, Risala fi’I-Qudra, v. 75b.

i Vgl. ebd.

%2 Vgl. al-Karani, Maslak as-Sadad ila Mas alati Halgi Af‘al al-‘Ibad, Beyazit Staatsbibliothek,
(Veliyyuddin Efendi), Nr. 1815/3, Bl. 39b-40a.

% Vgl. al-Karani, as-Sadad ila Mas alati Halgi Af*al al- Ibad, v. 40a.

o Qur’an, 2/286.

% Vgl. al-Karani, Maslak at-T«a 7if, v. 100a.

% Vgl. ebd.

184 HIKMA



Omer Yilmaz: Ibrahim al-Kirani

Beispielen die ,Erscheinungsorte.“?” Das heiBt: ,,Auch wenn die Handlung vom Menschen
ausgeht, ist es nicht richtig die Handlung dem Menschen zuzuordnen, genauso als wirden
wir das Sonnenlicht dem Mond zuordnen.* Al-Kiirani sieht in dem Menschen den Erschei-
nungsort. Er stiitzt sich, so wie er es immer bei schwer verstandlichen Fragestellungen tut,
auch hier auf die Salafiyya-Methode und sagt, dass es besser sei, die Mutasabih-Verse
(mehrdeutigen Verse) Allah zu Uberlassen.®® Innerhalb seiner Erlduterungen stellt al-
Kirani eine Verbindung zwischen den 99 Namen Allahs und diesem Sachverhalt her und
sagt, dass die gegensatzlichen Namen dies erforderlich machten, mithin die gegensatzli-
chen Namen al-Hadr — al-Mudill (der Erlésende — der Demiitigende), al-Qabid — al-Basit
(der EinschlieBende — der Gewahrer) und Al-Mufyr — al-Mumit (der Lebenspendende — der
Totende) zum Ausdruck kamen.*®

d) Glaubensbekenntnis des Pharao

Ibn ‘Arabi wird am h&ufigsten bezlglich seiner Ansichten zum Glaubensbekenntnis des
Pharao kritisiert. Ibrahim al-Ktrani, ein Verteidiger Ibn ‘Arabis, beschéftigte sich eben-
falls mit diesem Thema, wobei er seine Erlauterungen auf die Worte Ibn ‘“Arabis bezog,
aber auch seine eigene Meinung auRerte.*® Er leitete das Thema mit folgendem Satz ein:
,Bei dieser Angelegenheit kritisiert ihr Ibn ‘Arabi und mich [...]*, und er fuhr wie folgt
fort: ,,Saih Ibn ‘Arabi versucht zu verdeutlichen, dass es keinen Vers iiber die Unglaubig-
keit des Pharao gibt. Im Gegensatz dazu gibt es eine Offenbarung zum Glaubensbekennt-
nis des Pharao. Es geht eigentlich zuvorderst darum, ob ein Glaubensbekenntnis, das aus
Verzweiflung resultiert, anerkannt wird oder nicht. Die meisten Gelehrten meinen, dass
dieser Glaube im Zustand der Verzweiflung ausgesprochen und deshalb auch nicht aner-
kannt wurde. Ibn ‘Arabt dagegen denkt nicht, dass dieser Glaube im Zustand der Ver-
zweiflung entstanden ist.*“%*

Es ist bekannt, dass Ibn ‘Arabi unter Bezugnahme auf einen Koranvers'® davon aus-
geht, dass der Pharao glaubig war, und er begriindet dies mit der Weisheit Gottes, dass
niemand die Hoffnung auf die Barmherzigkeit Gottes verlieren soll. Er vertritt diesbeziig-
lich die Auffassung: ,,Falls der Pharao die Hoffnung aufgegeben hitte, wiirde er nicht
versuchen, ein Glaubensbekenntnis abzugeben.“'® Al-Kirani setzt seine Erlauterungen
mit einem Vers fort: Ll |5l L agilay) agzdsy &by 21 (| Aber ihr Glaube, als sie unsere Gewalt
[bereits leibhaftig vor sich] sahen, niitzte ihnen nichts*).’®* In dieser Offenbarung beziehe
sich die Negation nicht auf den Glauben, sondern auf das Wort ,Nutzen®. Dies bedeute,

9 Vgl. ebd., v. 101a.

% Vgl. ebd., v. 102b.

% Vol. al-Karani, Ithaf ad-Dakt, v. 52b.

100 Die Quellen, die liber al-Kirani berichten, teilen mit, dass er ebenfalls kritisiert wurde, weil er dhnlich wie
Ibn ‘Arabi dachte; siche Muhammad Tayyib Qadiri, al-Nasr al-Mazani I Ahli al-Qarni’l-Hadr ‘ASara
wa’l-Tant, Bd. V, Ed. Muhammad Hagi, Ahmad Tawfiq, Daru’l- Garbi’l- Islami, Beirut 1996, S. 1789.
‘Aliyyu’l-Qart konstatiert, dass das Glaubenskenntnis unter dem Aspekt der Verzweiflung nicht akzeptiert
werden kénne. Er vertritt die Auffassung, dass die Reuebedingungen nicht entstehen konnten; vgl.
‘Aliyyu’l-Qari, Sarh al-Amalr, Istanbul 1985, S. 97.

,»Ich glaube, dass es keinen Gott gibt auBBer dem, an den die Kinder Israel glauben. Und ich bin (einer) von
denen, die sich (ihm) ergeben haben* (Qur’an, 10/90).

103 vgl. Ibn al- Arabi, Fusis al-Hikam, Ed. Aba’l-’ Ala ‘Affifi, Dara’l-Kutubi’l- Arabi, Beirut 1980, S. 201.
104 Qur’an, 40/85.

101

102
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dass ihn ein solcher Glaube nicht vor einer Bestrafung (Ertrinken) auf der Erde hatte
schutzen konnen. Daher sei es empfehlenswert (ber die Konsequenzen im Jenseits zu
schweigen.'® Auf die Frage, ob der Pharao im Jenseits fir seine Taten bestraft werde oder
nicht, antwortet er: ,,Ich kann nur sagen, dass Allah barmherzig ist und Siinden vergibt.«*®

Al-KuranT streift in diesem Kontext ein weiteres, ahnliches Thema, ndmlich die Fra-
ge, ob der Pharao ewig in der Holle bleiben werde oder nicht. In seinem Werk 1bda 'u 'n-
Ni ‘ma behauptet al-Kirani, dass Ibn ‘Arabi missverstanden wurde. Ibn ‘Arabi hatte nicht
dartiber gesprochen, ob er fur immer in der Holle bleiben, sondern behauptet, dass er nicht
ewig bestraft werde, seine Bestrafung also zeitlich begrenzt sei. Er vergleicht'”’ dies mit
dem Ereignis um den Propheten Abraham, als dieser erst von Nimrod ins Feuer geschleu-
dert wird, das Feuer kurz darauf aber wieder erlischt.'®®

Al-Kiarani versucht weiter die These, dass ,,Ungldaubige nicht fur immer in der Holle
bleiben werden®, welche Ibn ‘Arabi zugesprochen wird, zu erldutern: ,,Es besteht hier ein
Missverstandnis. Was Ibn ‘Arabi meint, ist die zeitweilige Unterbrechung der Bestrafung.
Er meint, dass nicht die Bestrafung ewig sein wird, der Aufenthalt in der Holle jedoch
schon.“*® Al-Kiirani setzt seine Erlduterungen fort: ,,Nach sunnitischem Glauben ist Gott
nicht dazu verpflichtet, Folgsamkeit zu belohnen und Siinden zu bestrafen, sondern man
zieht seine Vergebung und Glte vor. Bei der Vergebung wiederum gibt es zweifellos ver-
schiedene Stufen; fur einige kann sie die Milderung der Strafe bedeuten. Man darf nicht
vergessen, dass Vergebung eine Gite ist. SchlieBlich sind Gute und Freigebigkeit in Gottes
Hinden. ,Er gibt sie, wen Er will‘*'® ist das beste Beispiel dafiir. Deswegen ist es nicht
richtig, Allahs Droh-Verse einzuschranken. Das widerspricht auch Seinem Willen. Zwar
umfasst dieser Wille eurer Meinung nach alles, nur nicht den Unglauben.'** Aber das Er-
gebnis wird nach dem Eintritt in das Paradies sichtbar. Ibn ‘Arabi hat nicht die Absicht,
den Pharao in den Himmel zu befordern. Menschen, die die Holle verdienen, werden ewig
dort bleiben. Doch die Strafe, die sie verdient haben, sei es physisch oder psychisch, wird
manchmal gemildert oder abgesetzt.“**? Ausgehend vom Vers 20/74 vertritt der Saih die
Meinung, dass die Holle ewig sei und dass diejenigen, welche die Holle verdienen, flr
immer dort bleiben werden. Aber dadurch, dass sie sich mit der Zeit an die Peinigung
gewohnen und sie flir angenehm empfinden, werden sie nicht fir eine sehr lange Zeit lei-
den. Denn im Koran wird berichtet: ,,Diejenigen, die recht handeln, bringen wir nicht um
ihren Lohn.“!® Ein weiterer Vers lautet: ,,Wenn dann einer (auch nur) das Gewicht eines
Staubchens an Gutem getan hat, wird er es zu sehen bekommen. Und wenn einer (auch
nur) das Gewicht eines Stdubchens an Bosem getan hat, wird er es (ebenfalls) zu sehen
bekommen.“*** Des Weiteren sagt al-Kiirani, dass Ibn ‘Arabi folgendermaBen argumentiert

105 Vgl. al-Karani, Masra’, v. 117b.

106 vgl. ebd.

07 vgl. al-Karani, 1bda’ an-Ni‘ma bi Tahqiqi Sabqi ar-Rahma, Beyazid Staatsbibliothek, (Veliyyiiddin
Efendi), Nr. 1815, BI. 122b vd.

108 vgl. Qur’an, 21/69.

109 vgl. al-Kirani, Masra’, Bl. 119a.

10 Qur’an, 3/73.

UL Vgl. Qur'an, 4/48.

112 Vgl. al-Karani, Masra’, Bl. 119a.

13 Qur’an, 18/30.

1 Qur’an, 99/7-8.

186 HIKMA



Omer Yilmaz: Ibrahim al-Kirani

habe: ,,Der Ausdruck ,[...] bringen wir nicht um ihren Lohn® umfasst sowohl die Glaubi-
gen als auch die Ungléubigen. Da aber ein Ungldaubiger nicht in den Himmel kommen
kann, wird er entweder auf der Erde fiir seine gute Tat belohnt oder seine Strafe wird in der
Holle gemildert. Als man den Propheten fragte, ob die guten Taten Aba Talibs (der Onkel
des Propheten) nicht belohnt werden, antwortete er: ,Doch, ich werde ihn aus den Tiefen
der Hélle herausholen. ““!*

Fazit

Der Sufi-Gelehrte Saih Tbrahim al-Kurdi al-Kiirani konnte aufgrund seiner in mystischer
und wissenschaftlicher Hinsicht weit gefassten Denkweise und den besonderen Bedingun-
gen seiner Zeit eine Art intellektuelle, wissenschaftliche und spirituelle Gedankenwelt
entwickeln und eine in sich nicht widersprechende Synthese entwickeln. Es l&sst sich fest-
stellen, dass er gegen die blinde Nachahmung und stets offen fiir Neuheiten war. Zudem
vertrat er die Meinung, dass aullere (zahir) und innere (batin) Wissenschaften gemeinsam
studiert werden mdassten. Er war eine Personlichkeit, die die sunnitische Perspektive stets
in ihren Werken und Worten aufrechterhielt und sich stets dafiir einsetzte. Die Sari‘a besaf
fur thn hochste Prioritat: Nach ihr richtete er all seine Theorien aus. Er war es, der die
beiden gegensatzlichen und jahrhundertelang sehr umstrittenen islamischen Gelehrten lbn
‘Arabi und Ibn Taymiyya analysierte und versuchte, beziglich ihrer beiden Positionen
einen Kompromiss zu finden.

Der Name al-Kiarani wird stets im Zusammenhang mit den Wiederbelebungsbewe-
gungen im 17. und 18. Jhd. genannt und fast mit jeder diesbeziliglichen Entwicklung in
einem der islamischen L&nder auf irgendeine Art und Weise in Verbindung gebracht. Je-
doch muss konstatiert werden, dass al-Kiirant es bei einigen Fragestellungen versdumt hat,
eine konkrete Haltung einzunehmen. Womadglich lag das auch an der sehr komplexen und
nicht so leicht verstandlichen Wahdat al-Wugiid-Lehre, die er Zeit seines Lebens erbittert
gegen fortwahrende Kritik verteidigt hat. Al-Karani erkannte dieses Problem und verlangte
von seinen Schulern, diese Themen nicht uberall neu aufzurollen, sich vielmehr so zu
verhalten, dass keine Zwiespalte entstehen kdnnten. Eine weitere wissenschaftliche Ausei-
nandersetzung mit den Werken des Sufi-Gelehrten al-Kiarani ist (auch im akademischen
Kontext) zukiinftig sowohl im Westen als auch im Osten zu erwarten.

vl al-Kirani, Masra’, Bl. 118a-b.
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