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Die islamisch-mystische Koranexegese (at-tafsir al-isart)
im Uberblick

Von

Hiiseyin Ilker Cinar

Bei der islamisch-mystischen Koranexegese (at-tafsir al-isari) handelt es sich um eine Schule
der Koranauslegung. Die Koranexegeten, die dieser Schule angehdren, interpretieren einzelne
Verse des Korans durch kasf’ (wortl. Enthiillung, Entdeckung) und ilham (Inspiration). Die
Bedeutung dieser Verse wurde, nach ihrer Uberzeugung, von Gott in ihre Herzen gelegt.

1. Definition

Der Begriff al—isva'ra,2 dessen Bedeutung im Worterbuch als Zeichen, Wink, Hinweis, Signal
und Andeutung angegeben wird, bedeutet als Terminus Technicus der islamischen Mystik,
entweder, dass ein bestimmter Inhalt ohne Vermittlung des Wortes an jemanden kommuni-
ziert wird, oder aber, dass ein bestimmter Bedeutungsinhalt einzig durch Inspiration und kasf
iibermittelt werden kann. Dabei wird diese Form der Koranauslegungen als al-isari bezeich-
net, weil ihre Anhénger entweder alle oder eine gewisse Anzahl von Koranversen durch ilham

' Kasf (wortl.: Aufdeckung, Enthiillung) ist ein Begriff aus der islamischen Mystik und bezeichnet die Entde-
ckung und klare Einsicht in verborgene Dinge durch Askese und Training. Man erklart den Begriff auch mit dem
Wort Inspiration (ilham). Es handelt sich um ein Wissen, das direkt und ohne Vermittler von Gott erhalten wird.
Menschen, die sich durch asketische Lebensfiihrung und die Bemiihung auszeichneten, in diesen Rang aufzu-
steigen, wurden als Leute der kasf (ahl al-kasf) oder mukaSafa (ahl al-mukasafa) bezeichnet. Siehe hierzu: Al-
HUSAINI, “Abd al-Karim al-Kasnizan: Mawsii‘at al-Kasnizan fima istalaha “alaihi ahlu t-tasawwufi wa-I-
“irfan, Beirut 2005, Bd. IXX, S. 107 ff. ULUDAG: Tasavvuf Terimleri Sozliigii, 3. Aufl., [stanbul 1977, S. 310 f.
YILMAZ, Hasan Kamil: Islam Tasavvufu: Tasavvuf ile ilgili Sorular-Cevaplar, Istanbul 1996, S. 546 ff.

2 KROPFITSCH, Lorenz: Arabisch-Deutsch Handworterbuch, 5. Aufl., Berlin, Miinchen, Wien 2000, S. 46.



und kasf interpretierten.’ As-Sarrag (gest. 378 H./988) berichtet an dieser Stelle unter Beru-
fung auf Abu Al ar-Rudbari, dass dieser sagen solle (Gott mége ihm verzeihen), dass ihre
Wissenschatft (d.i. die islamische Mystik) al-is@ra (Andeutung) sei, wenn ithr Wortlaut geheim
sei: ,,qala Abit “Ali ar-Rudbari, rahimahu Allahu: “ilmuna hada isaratun fa-ida sara ‘ibara-
tan @afiyyan“.4 Auch wird berichtet, dass die Mystiker durch seelische Ubungen (rivada
rithiyya) einen bestimmten Grad von Reinheit erwerben konnen, indem sie sich die geheimen
Bedeutungen des Korans auf diesem Wege erdffnen. Die geheime Bedeutung des Verses oder
der Verse wird dabei durch Eingebung in das Herz dieser Menschen, welche als die ahl al-
kasf bezeichnet werden, gelegt. Dabei interpretieren die Mystiker diese Verse vermittels der
Hinweise/Andeutungen oder durch Inspiration. Dabei muss gesagt werden, dass diese gehei-
men Bedeutungen, welche sich die Mystiker durch seelische Ubungen angeeignet haben, im
Allgemeinen sehr schwer verstidndlich sind. So bestand fiir die Mystiker immer die Gefahr,
von den Menschen falsch verstanden zu werden. Aufgrund dieser Tatsache haben die Mysti-
ker sich zur Vermittlung dieser geheimen Bedeutungen, welche ihnen von Gott direkt und
ohne Vermittler ins Herz eingegeben wurden, oftmals Symbolen und Gleichnissen bedient.
Seit Beginn der islamischen Mystik nannten sie ihre Deutungen daher nicht zafsir, sondern
isarat. Auch aus diesem Grunde wird diese Form der islamischen Koranauslegung als rafsir
isari bezeichnet.” Aus den klassischen Quellen wissen wir, dass die Verwendung von Symbo-
len und versteckten Hinweisen zur Verbreitung ihrer Koraninterpretation von den Mystikern
nicht immer ganz freiwillig gewdhlt wurde. Vielmehr bestand ein Sinn des tafsir isari auch
darin, der Kritik und den oftmals heftigen Reaktionen ,traditionellerer” Gelehrtenkreise, die
der mystischen Koranauslegung entweder ablehnend oder gar feindlich gegeniiberstanden, zu
entgehen. Hiervon berichten etwa az-Zarkasi (gest. 538 H./1144) und as-Suyuti (gest. 911
H./1505) unter Berufung auf das Werk von Ibn as-Salah (gest. 643 H./1051). Letzterer iiber-
liefert, dass Abu al-Hasan al-Wahidi (gest. 465 H./1072) berichtet, dass, wer immer der Mei-
nung sei, dass es sich bei Abul “Abd ar-Rahman as-Sulamis (gest. 412 H./1021) Werk Haqa’iq
at-tafsir um einen tafsir im iiblichen Sinne handle, als Ungldubiger zu gelten habe:

»qala Ibnu s-Salah fi fatawthi: wagadtu “ani I-Imami Abi al-Hasan al-Wahidi al-Mufassir annahu qala: sannafa
AblZ;Abd ar-Rahman as-Sulami ,,Haq@’iq at-tafsir“. Fa-in kana qad i‘tagada anna dalika tafsiran fa-qad kafa-
ra.“

Goldziher bestdtigt in seinen Arbeiten die Bezeichnung dieser Gruppe von Koranexegeten
und fiihrt Folgendes zu dieser Frage aus:

,,Der Ausdruck ,,Hindeutungen® (ischarat) wird- wie Ibn al-Arabi bekennt- als captatio fiir die gewdhnlichen
Gelehrtenkreise angewandt, um fiir die allegorische Deutung des Korans unter der Flagge dieser harmlos klin-
genden Bezeichnung Duldung zu ermoglichen. Dies gilt auch fiir andere siifische termini, die zum selben Zwe-
cke pro foro externo angewandt werden, wihrend die Sufis in ihrem intimen Verkehr unter einander ganz andere
Ausdriicke beniitzen. Aus dieser Riicksicht nennen sie ihre allegorischen Deutungen nicht zafsir, was als An-
spruch auf exegetische Feststellungen betrachtet werden konnte, sondern nur ,,Hindeutungen® aus Vorsicht vor

> ULUDAG, Siileyman: "isari Tefsir", in: Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (TDIA), Istanbul 23 (2001),
S. 424.

* As-SARRAG, at-Tisi ‘Abd Allah b. Ali: Al-Lum‘a fi tarih at-tasawwuf al-islami, 1. Aufl., Beirut 2001, S.
166, 204, 289. Al-Kalabadi (gest. 380 H./990) berichtet, dass diese Wissenschaft die Wissenschaft der Andeu-
tung (“ilm al-isara) sei, weil die Enthiillung der Geheimnisse (mukasafat al-asrar) und die Erfahrungen der Her-
zen (muSahadat al-qulib) nicht mit Worten erklart werden konnten. Niemand konne die Gesamtheit dieser Ge-
heimnisse und Erfahrungen kennen, mit Ausnahme derjenigen, die die Zustdnde (al-ahwal) erlebt und die ver-
schiedenen Stadien (al-magamat) durchlaufen hitten. Al-Kalabadi, Muhammad b. Ishaq: A#Ta‘arruf li-madhabi
ahli t-tasawwuf, 1. Aufl., Beirut 2004, S. 87.

> Vgl. AI-QATTAN, Manna®: Mabahit fi “alum al-Qur’an, 1. Aufl., Beirut 2006, S. 326. Vgl. CERRAHOGLU,
Ismail: Tefsir Tarihi, 3. Aufl., Ankara 2005, S. 435.

% Az-ZARKASI, Badr ad-Din Muhammad b. ‘Abd Allah: al-Burhan fi “uliim al-Qur’an, Kairo 2006, S. 429 f.
AS-SUYI_JTT, Galal ad-Din: al-Itgan fi ‘ulim al-Qur’an, 1. Aufl., Beirut 1996, S. 485. IBN TAYMIYYA, “Abd
as-Salam: Magmu* al-fatawa, 2. Aufl., Beirut 2005, Bd. XIII, S. 103.



den iiblen Nachreden jener Gelehrten, die sie aus Unkenntnis der Wendungen der Rede der Wahrheit, solcher

Erklirungen wegen als Ungliubige verschreien wiirden®.”

Dabei berufen sich die Mystiker, die diese Art der Koranauslegung betreiben, bei der Recht-
fertigung ihrer Auslegungspraxis neben einigen Versen des Korans und einige Uberlieferun-
gen des Propheten auch auf einige Begebenheiten, die sich zwischen den Prophetengefihrten
oder seinen Nachfolgern zugetragen haben. Der aulenstehende Betrachter muss angesichts
dieser Legitimationslinien einrdumen, dass sich sowohl im Koran, als auch in den Propheten-
iiberlieferungen zahlreiche Stellen aufzeigen lassen, die diese Form der Koranauslegung zu
legitimieren scheinen. Diese sollen im Folgenden einer kurzen Betrachtung unterzogen wer-
den.

2. Legitimationsgrundlage der Auslegungstechnik
2.1. Im Koran

Die klassischen Quellen fiihren immer wieder unterschiedliche Verse des Korans als Beweis
fiir die Existenz einer esoterischen Bedeutung des Heiligen Textes neben seiner wortli-
chen/exoterischen Bedeutung an. So heif3t es etwa in der vierten Sura des Korans: ,, (...) fa-ma
li-ha’ula’i al-qawmi la yakadiina yafqahiina haditan.* ,,(...) was ist mit diesen Leuten los,
dass sie kaum eine Aussage begreifen? “® In einem anderen Vers derselben Sura stft man auf
die Formulierung: ,, a-fala yatadabbarina I-Qur’ana wa-law kana min “indi gairi Allahi la-
wagadu fihi ihtilafan katiran.  ,, Betrachten sie denn nicht sorgfiltig den Koran? Wenn er von
einem anderen als Gott wire, wiirden sie in ihm viele Widerspriiche finden.“’ In einer anderen
Sura wiederum heil3t es: ,, a-fala yatadabbarina I-Qur’ana am “ala quliabin aqfaluha.* ,, Be-
trachten sie denn nicht sorgfiltig den Koran? Oder sind an ihren Herzen Verriegelungen an-
gebracht? “10 Bin Stiick weiter steht in einem anderen Vers: ,wa-asbaga “alaikum ni‘amahu
zahiratan wa-batinatan. “(...), und dafs Er iiber euch seine Gnade ausgegossen hat dufSerlich
und innerlich? (...)“"!

In den oben angefiihrten Versen werden diejenigen, die den Koran bzw. dessen Botschaft
nicht begreifen und verstehen, kritisiert. A$-Satibi (gest. 790 H./1388) zufolge zielt die For-
mulierung ,,sie begreifen nicht™ dabei nicht auf die dullere Bedeutung des Korans, sondern auf
seine innere. Dies ergebe sich aus dem Umstand, dass die Menschen, von denen hier die Rede
sei, ja arabischer Herkunft, der koranischen Sprache also méchtig gewesen seien. So muss
sich der Vorwurf, sie wiirden das Gesagte nicht verstehen, auf eine innere, geheime Bedeu-
tung des Textes beziehen. Gott macht ihnen mit diesen Versen also einen Vorwurf und fordert
sie so auf, nach dem Verstdndnis der inneren Bedeutung des Korans zu streben. Gleichzeitig
lasst sich daraus folgern, dass ein Volk oder eine Gemeinschaft dann nicht dazu in der Lage
ist, weder die innere, noch die dullere Bedeutung des Korans zu verstehen, wenn Gott ihnen
das Verstandesvermdgen wegnimmt. Nur diejenigen Menschen und Gruppen, denen Gott
dieses Vermogen verliehen hat, sind dazu in der Lage, diese wahre/geheime Bedeutung, also
die innere Bedeutung des Korans zu verstehen.'? Im zuletzt zitierten Koranvers ist die Rede
von inneren (batin) und duBeren (zahir) Gnaden/Gaben (ni‘ma/ pl. ni‘am). Der Koran ist da-
bei auch eine dieser Gaben, ja gilt sogar als deren grofite. Dies bedeutet aber auch, dass die
inneren und duBeren Gnaden dem Menschen in Form des Korans iibergeben wurden. '

" GOLDZIHER, Ignaz: Die Richtungen der islamischen Koranauslegung, Leiden 1952, S. 225.

¥ KORAN: 4/78.

’ KORAN: 4/82.

" KORAN: 47/24.

" KORAN: 31/20.

12 Vgl. A§-SATIBI, Aba Ishaq: al-Muwafaqat fi usil as-5ari‘a, 7. Aufl., Beirut 2005, Bd. 111, S. 286.
" ATES, Siileyman: Isari Tefsir Okulu, 2. Aufl., istanbul 1998, S. 27 f.



Dariiber hinaus berichtet der Koran von der Reise des Propheten Moses mit Hidr'* Der Koran
umschreibt ihn dabei als einen Diener von den Dienern Gottes (‘abdan min “ibadina), der von
Gott Barmherzigkeit und Wissen erhalten habe.'” Bei diesem Wissen handelt es sich um von
Gott gegebenes Wissen (al-“ilm al-ladunni). Wir wissen auch, dass der Prophet Jakob den
Geruch seines Sohnes Josef von Agypten roch und dies als von Gott eingegebenes Wissen
erklirte.' In einem Vers des Korans wird von einem Mann erzahlt, der die Schrift kannte und
auf Wunsch und Geheill des Konigs und Propheten Salomo den Thron der Konigin zu jenem
brachte, noch bevor des Konigs Blick zu ihm zuriickgekehrt war, was als Metapher fiir die
iiberirdische Geschwindigkeit steht, mit der die Aufgabe ausgefiihrt wurde.'” In allen diesen
Fallen ist es das besondere Wissen, das Gott bestimmten Menschen verlichen hat, das ent-
scheidend ist. Dabei wird deutlich, dass es sich dabei nicht um normales, durch Lernen oder
Studium erwerbbares menschliches Wissen handeln kann. Vielmehr ist es das Wissen um die
inneren, esoterischen Weisheiten, das sogenannte “ilm al-batin.

2.2. In den Propheteniiberlieferungen

Auch in einigen Uberlieferungen vom Propheten wird die innere Bedeutungsebene des Ko-
rans hervorgehoben. In einer Uberlieferung, welche durch al-Hasan als mursal'® vom Prophe-
ten iiberliefert wurde, wird berichtet, dass der Prophet gesagt habe, dass jeder Vers des Ko-
rans eine duflere und eine innere Bedeutung habe, dass jeder Ausdruck eine Grenze besitze
und von jeder Grenze aus ein Aufstieg erfolgen konne: ,,/i-kulli >ayatin zahrun wa batnun wa-
li-kulli harfin haddun, wa-li-kulli haddin ma_tla(un.“19 Ad-Dailami berichtet unter Berufung

'* KORAN: 18/60-82. Ausfiihrliches zur Rolle Hidrs in der islamischen Mystik, siche: FRANKE, Patrick: Be-
gegnung mit Khidr, Beirut 2000, S. 175 ff. ULUDAG, Siileyman: “Hizir: Tasavvuf ve Halk Inanc1”, in: DIA4,
Istanbul 1998, Bd. XVII, S. 409 ff.

"> KORAN: 18/65. Fiir eine ausfiihrliche Darstellung dieser Reise Mose mit Hidr im Koran, siche: CINAR, Hii-
seyin Ilker: ,,Die Reise des Propheten Moses mit Hidr im Koran. Unter Beriicksichtigung der Kommentare der
klassischen Koranexegeten at-Tabarl (gest. 310 H./922), az-ZamahSari (gest. 538 H./1144) und ar-Razi (gest.
607 H./1210)“, in: Journal of Religious Culture (Journal fiir Religionskultur), 98 (2008). htp:/web.uni-
frankfurt.de/irenik/religionskultur.htm

' KORAN: 12/94-96.

"7 KORAN: 27/40.

'8 Der Terminus mursal bezeichnet diejenigen Uberlieferungen, die von den Nachfolgern der Prophetengeféhrten
(at-tabi‘un) tberliefert wurden, ohne dabei die Namen der Prophetengeféhrten zu nennen. Die sogenannten tabi i
(Nachfolger) berichten also direkt von den Taten und Ausspriichen des Propheten, ohne ihm personlich begegnet
zu sein. Siehe hierzu die ausfiihrliche Darstellung: AI-HATIB, Muhammad al-<Uggag: Usil al-hadit: “ulimuhu
wa-mustalahuhu, Beirut 1989, S. 337 f. CAKAN, Ismail Lutfi: Sekil ve Orneklerle Hadis Usilii, Istanbul 1998,
S. 132 ff. KOCYIGIT, Talat: Hadis Usiilii, 3. Aufl., Ankara 2003, S. 68 ff.

" Az-ZARKAST: 2006, S. 428. AI-GAZALI, Aba Hamid: Thy@u “ulim ad-din, 2. Aufl., Damaskus 1993, Bd. I,
S. 383. AS-SUYI_JTT: 1996, S. 486. Az-Zarkasi erklart diese vier Begriffe in seinem Werk, indem er mit den
ersten beiden (zahr und batn) beginnt. Ihm zufolge gibt es hier vier Ansichten: Die erste Erklarung, die auch al-
Hasan vertritt, besteht darin, dass man Analogien zur dufleren sucht und diesen folgt. Der zweiten Erkldrung
zufolge, die etwa von Abi “Ubaida vertreten wird, entspricht die duere Bedeutung den Erzéhlungen von der
Zerstorung der alten Volker und die innere Bedeutung der Warnung/Predigt an die spéteren Volker. Nach der
dritten Erkldrung, zu der die Ansichten Ibn Mas‘tuds zu rechnen sind, gibt es keinen Vers, nach dem ein Volk
nicht lebte und lebt. Der vierten Erklarung zufolge, der viele spitere Gelehrte folgen, handelt es sich bei der
dufleren Bedeutung um den Wortlaut, bei der inneren um die Bedeutung. Az-Zarkasi steht der Erkldrung von Abi
“Ubaida nahe. Was die Erkldrung ,,Jeder Ausdruck ist eine Grenze® angeht, so fiihrt er aus, dass es hier zwei
Erkldrungen gebe: die erste sei, dass es fiir jeden Ausdruck nach dem Willen Gottes eine endliche Menge von
Erklarungen und Auslegungen gebe. Die zweite Erklarung besteht darin, dass es fiir jede Rechtsbestimmung eine
bestimmte Menge von Belohnung und Strafe gebe. Was die Erklarung der Wendung ,,von jeder Grenze gibt es
einen Aufstieg™ anbetrifft, fiihrt er hier ebenfalls zwei Erklarungen an. Fiir jede Dunkelheit der Bedeutungen und
Rechtsbestimmungen gebe es eine Klidrungszeit oder einen Erklarungsort, durch die ihre Bedeutung erreicht
werden kann. Der zweiten Erklarung zufolge geht es hier um alles, was in Beziehung zur gewonnenen Beloh-
nung und Strafe steht. Unter matla“ schlieBlich verstehe man das, was man im Jenseits bei der Vergeltung sehe:
Wfa-ma‘na dalika? Qultu: amma qawluhu: (zahr wa-batn) fa-fi ta’wilihi arba’atu agwalin: ahaduhuma: - wa



auf ‘Abd ar-Rahman b. ‘Awf (gest. ) als marfi®, dass der Prophet gesagt habe, dass sich der
Koran unter dem Thron Gottes (tahta l—‘ar§i)21 befinde und er eine dullere und innere Bedeu-
tung habe, die von den Dienern (Menschen) als Argument verwendet werden: ,,al-Qur’anu
tahta 1-“arsi la-hu zahrun wa-bamun yuhaggu I-“ibadu.“** Aba Huraira wiederum fiihrt zur
Existenz des inneren Wissens aus, dass einige Gelehrten, die Gott kennen oder ihm naheste-
hen, dieses Wissen von Gott verliechen bekommen. Dieser Uberlieferung zufolge, die von al-
‘Iraqi “Abd ar-Rahim als schwach (da‘if)* eingestuft wird, soll der Propheten gesagt haben,
dass es unter den Wissenschaften eine geheime Wissenschaft gibe, die nur von den Gelehrten
beherrscht und gemeistert werde, die Gott nahestdnden und ihn kennen. Als diese Gelehrten
iiber dieses Wissen gesprochen hétten, hétte jeder die Existenz dieses Wissens akzeptiert -
auller jenen, die Gott gegeniiber unachtsam gewesen seien:

»Inna min al-‘ilmi ka-ha’ati I-maknini la ya‘lamuhu illa I-‘ulam@u bi-Allahi fa-ida natagii bi-hi la yunkiruhu
illa ahlu I-gurrati bi-Allahi “azza wa-galla. “**

Obwohl es in dieser Textstelle nicht explizit um die innere Bedeutungen des Korans geht,
wird es im Zusammenhang mit der Frage nach der Existenz einer solchen Bedeutung oftmals
angeflihrt. In diesem Bericht ist explizit von einem geheimen Wissen die Rede. Die Gelehrten
haben in dieser Uberlieferung daher einen direkten Verweis auf die Existenz dieser inneren
Bedeutung gesehen. Dabei geht fiir sie aus der Gesamtheit der diesbeziiglichen Uberlieferun-
gen hervor, dass das innere Wissen alle Lebensbereiche beriihrt und umfasst.”

2.3. Die Prophetengefahrten

Am eindeutigsten jedoch sind die Uberlieferungen der Prophetengefiihrten, wenn es darum
geht, die Existenz einer inneren Bedeutung des Korans nachzuweisen. So berichtet etwa eine
Uberlieferung, dass Ibn Abbas (gest. 68 H./687) gesagt haben soll, dass der zweite Kalif <U-
mar (reg. 13-24/634-644) ihn stets zu den Leuten von Badr®® gerechnet habe und manche von

- gawlu Abt “Ubaida-: inna I-qasasa zahiruha al-ihbaru bi-halaki I-awwalina wa-batinuha “izatun li-1->ahirina.
at-talit: gqawlu Ibn Mas‘ad radiya Allahu ‘anhu: innahu ma min °ayatin illa ‘amala bi-ha gawmun, wa-laha
qawmun saya‘lamina. Ar-rabi‘: galahu ba‘du I-muta’ahhirina: inna zahiraha lafzuha, wa-batinaha ta’wiluhd.
Wa-qawlu Abi “Ubaida: aqrabuha. Wa-amma gawluhu: wa-li-kulli harfin haddun fa-fihi ta>wilani: ahaduhuma:
li-kulli harfin muntahda fima arada Allahu min ma‘nahu. at-tani: ma‘nahu anna li-kulli hukmin migdaran min at-
tawabi wa-I-‘igabi. Wa-amma qawluhu: ,,wa-li-kulli haddin matla‘un fa-fihi gawlani“: ahaduhuma: li-kulli
gamidin min al-ma‘ani wa-l-ahkami matla“un yatawassalu ila ma‘rifatihi, wa-yiqafu “ala I-muradi bi-hi. Wa-
ttani: li-kulli ma yastahiqquhu min at-tawabi wa-1-iqabi, matla‘un yutla‘u “alaihi fi I->ahirati wa-yarahu “inda
l-mugazati.“ Az-ZARKAST: 2006, S. 428 f. As-Suyiti fiirht an dieser Stelle zusammenfassend aus, dass einige
Gelehrten der Meinung seien, dass az-zahir die Rezitation, al-batin das Verstehen, al-hadd die erlaubten und
verbotenen Rechtsbestimmungen und al-matla“ die Aufsicht der versprochenen und angedrohten Belohnungen
und Strafen bezeichne: ,,wa-qala ba‘duhum: az-zahiru at-tilawatu wa-I-batinu al-fahmu, wa-I-haddu ahkamu I-
halali wa-I-harami, wa-I-matla‘u al-iSrafu “ala I-wa‘di wa-1-wa‘idi.* AS-SUYUTT: 1996, S. 487.

“ Alle Uberlieferungen, die sich um Ausspriiche, Taten und stillschweigende Zustimmungen drehen, sowohl
jene mit einer geschlossenen und einer unterbrochenen Uberlieferungskette, werden mit diesem Begriff bezeich-
net. AI-HATIB: 1989, S. 355. CAKAN: 1998, S. 115 ff. KOCYIGIT, Talat: 2003, S. 160 ff.

*! Ausfithrliches zum Terminus ,,‘ar§ ar-Rahman*“ und seine Bedeutung in der Mystik, siche: Al-HUSAINI,
‘Abd al-Karim al-Kasnizan: Mawsii‘at al-Kasnizan fima istalaha “alaihi ahlu t-tasawwufi wa-I-‘irfan, Beirut
2005, Bd. XV, S. 179 ff.

2 AS-SUYUTT: 1996, S. 486.

 Die sind Uberlieferungen, die die Voraussetzungen fiir eine Einstufung als ,,gesund* und hasan nicht erfiillen.
Ausfiihrliches zu den Eigenschaften und Arten dieser Uberlieferungen, siehe: AI-HATIB: 1989, S. 337 ff. CA-
KAN: 1998, S. 131 ff. KOCYIGIT, Talat: 2003, S. 62 ff.

** AI-GAZALI: 1993, Bd. 1, S. 31. IBN TAYMIYYA: 2005, Bd. XIIL S. 103.

> Bei den drei koranischen Textbelegen fallt auf, dass es hier eigentlich nicht um eine geheime Bedeutung des
Textes, sondern um eine Form geheimen Wissens geht. Hier wird unter Zugrundelegung von Uberlieferungs-
texten ein Analogieschluss angewandt.

%% Es handelt sich hierbei um diejenigen, die sich im Jahre 624 in dem Gebiet von Badr zwischen Mekka und
Medina an der gleichnamigen Schlacht beteiligt haben. Die ersten Muslime, die an dieser Schlacht teilgenom-



thnen sich dariiber bei “Umar beschwert hétten. Sie sollen zu “Umar gesagt haben, dass sie
auch Kinder wie Ibn ‘Abbas seien. Eines Tages rief “Umar Ibn ‘Abbas zu ihrer Zusammen-
kunft hinzu und befragte alle Anwesenheit beziiglich der Auslegung der Sura 110. Einige
antworteten auf die Frage Umars, indem sie die dullere Bedeutung der Sura erlduterten, wéh-
rend die anderen schwiegen. Darauthin wandte sich “Umar an Ibn ‘Abbas und fragte ihn, ob
er — wie die anderen, die diese Sura ihrem &ulleren Sinn entsprechend ausgelegt hatten — auch
der Meinung sei, dass dies der Bedeutung der Sura entspréiche. Ibn “Abbas antwortete darauf:
,Nein, ich stimmte nicht mit der Art iiberein, in der sie (die Sura) ausgelegt haben.* Thm zu-
folge weisen die in der Sura vorhandenen Worter Eroberung (fath) und Hilfe (nasr) vielmehr
auf die Sterbezeit (agal) des Propheten hin. So ldge der innere Sinn der Sura also darin, dass
diese Sura dem Propheten mit dem Moment der Eroberung und der gottlichen Hilfe auch sei-
ne Sterbezeit ankiindigte. “‘Umar erwiderte, dass auch er die Sura nur so verstehen konne:

(...) “an Ibn ‘Abbas qala: kana ‘Umaru yudhiluni ma‘a asyahi badrin, fa-ka-anna ba‘dahum wagada fi nafsihi,
fa-qala: lima tudhilu hada ma‘ana wa-lana abna’un mitluhu? Fa-qala ‘Umaru: innahu min haitu “alimtum, fa-
da‘a data yawmin fa-adhalahu ma‘ahum, fa-ma rw’itu annahu da‘ani yawma’idin illa li-yuriyahum, qala: ma
taqilina fi qawli Allahi ta‘ala: ,ida ¢a’a nasru Allahi wa-I-fathi“. fa-qala ba‘duhum: umirna nahmadu Allaha
wa-nastagfiruhu ida nusirna wa-futiha ‘alaina, wa-sakata ba“duhum fa-lam yaqul Sai’an, fa-qala Ii: a-kadalika
taqilu ya Ibn Abbas? Fa-qultu: 1a, qala: fa-ma taqilu: qultu: huwa agalu Rasiali Allahi (salla Allahu “alaihi wa-
sallama) a‘lamahu la-hu, qala: ,ida §a@a nasru Allahi wa-I-fathu*. wa-daka “alamatu agalika. ,, fa-sabbih bi-
hamdi rabbika fa-s-tagfirhu innahu kana tawwaban“. Fa-gala “Umaru: ma a‘lamu minha illa ma tagilu. “*’
Diese Uberlieferung zeigt uns deutlich, dass “Umar und Ibn Abbas den fraglichen Vers an-
ders als die anderen Prophetengefihrten verstanden haben. Wahrend die Mehrheit der Prophe-
tengefdhrten den fraglichen Vers nur hinsichtlich seiner dufleren Bedeutung verstand und sie
dementsprechend auslegte, legten “‘Umar und Ibn “Abbas diese Verse in Bezug auf eine inne-
re, also esoterische Bedeutung aus.

Eine #hnliche Situation wird in einer anderen Uberlieferung geschildert. So wird berichtet,
dass ‘Umar, wihrend sich die Prophetengefdhrten iiber die Herabsendung des Verses (5/3)
freuten, weinte und gesagt habe, dass mit der Vervollkommnung einer Sache stets bereits der
Abstieg beginne. Denn ihm zufolge ist dieser Vers ein direkter Hinweis auf den Tod des Pro-
pheten. “Umar erkannte hier die innere Bedeutung des Verses, wihrend die anderen Prophe-
tengefdhrten nur seine duflere Bedeutung verstanden. Und genau wie “‘Umar es gespiirt hatte,
hatte der Prophet nach der Herabsendung dieses Verses nur noch 81 Tage zu leben.?® Diese

men haben, nahmen sowohl zur Zeit des Propheten, als auch zur Zeit der vier rechtgeleiteten Kalifen eine beson-
dere Stellung innerhalb der islamischen Gemeinschaft ein. Ausfiihrliches zu dieser Schlacht, siche: AI-WAQIDI,
“Umar b. Wagqid: Kitab al-Magazi, 1. Aufl., Beirut 2004, Bd. I, S. 33 ff.
7 AI-BUHARL: K. Ar-Tafsir, Sura 110. (Bd. III, S. 337). As-Satibi berichtet ebenfalls von diesem Fall und sagt,
dass der Prophetengefahrte “Abd ar-Rahman b. ‘Awf zu “Umar gesagt haben soll, dass die Leute von Badr auch
SGhne wie Ibn Abbas hitten. AS-SATIBI: 2005, Bd. III, S. 287. al-‘Aini (gest. 855 H./1451) berichtet im Zu-
sammenhang mit der Auslegung dieser Uberlieferung unter Berufung auf Muqatil, dass der Prophet diese Sura,
als sie herabgesandt wurde, dem Abiai Bakr (reg. 11-13/632-634) und ‘Umar vorgelesen habe. Beide hétten sich
dariiber gefreut. Als Ibn “Abbas diese Sura horte, weinte er. Der Prophet fragte ihn darauthin nach dem Grund
seiner Trauer. Der Angesprochene antwortete, dass er die Sura als Ankiindigung des Todes des Propheten ver-
stehe. Der Prophet sagte ihm darauthin, dass dies richtig sei und lebte noch 80 Tage. Al-“Aini berichtet weiter,
dass der Prophet nach der Antwort von Ibn “Abbas gesagt habe, indem er dessen Kopf beriihrte: ,,Gott moge dir
in religiésen Dingen Verstand geben und dich die Auslegungen lehren (Allahumma faqqgihhu fi d-din wa-
‘allimhu at-ta’wila). Al-°Aini berichtet weiter unter Berufung auf al-Wagqidi (gest. 207 H./883), dass diese Sura
beim Abschied des Propheten der Schlacht von Hunain herabgesandt wurde. Ibn an-Naqib sagt beruhend auf Ibn
Abbas, dass der Prophet gesagt habe, es handle sich um die letzte herabgesandte Sura. Al-AINI, Mahmiid Ibn
Ahmad: ‘Umdat al-qari, Sarh Sahih al-Buhari, 1. Aufl., Beirut 2001, Bd. XX, S. 7. Al-Qastalani (gest. 923
H./1517) wiederholt die in dem Text der Uberlieferung angegebene Information nur mit einem Unterschied. Die
Prophetengefahrten hitten auf die Frage gesagt, dass die fragliche Eroberung im Vers die Eroberung der Stadte
und Schldsser sei. AI-QASTALANI, Abii “Abbas Ahmad: Irsad as-Sari: li-Sarh Sahih al-Buhari, Beirut 1996,
Bd. X1, S. 241 f.

% A3-SATIBI: 2005, Bd. I1I, S. 287 f. Al-Alisi (gest. 1270 H./1853) berichtet in seinem Werk auch von diesem
Fall. Dabei beruft er sich auf Ibn Saiba, der gesagt haben soll, dass der Prophet ‘Umar gefragt habe, warum er



Uberlieferung sagt uns auch, dass ‘Umar diesen Vers im Unterschied zu den Prophetengefihr-
ten anders verstanden hat. Er hat die innere und geheime Bedeutung des Verses erkannt. In
einer anderen Uberlieferung berichtet Abii Huraira (gest. 58 H./678), dass er seitens des Pro-
pheten zwei Becher der Wissenschaft bekommen habe. Einen davon habe er verbreitet. Wenn
er aber den anderen auch verbreitet hitte, so hitte dies schreckliche Konsequenzen gehabt:

. (...) ‘an Abi Hurairata gala: hafiztu min Rasili Allahi (salla Allahu “alaihi wa-sallama) wi‘@ aini: fa-amma
ahaduhuma fa-batattuhu, wa-amma I->aharu fa-law battattuhu quti‘a hada I-bulam. «2

Abu Talib al-Makki (gest. 386 H./996) berichtet, dass “Abd Allah b. Mas‘ad, (gest. 33
H./653), als “‘Umar starb, gesagt habe, dass er “‘Umar sehr liebe und dass mit dessen Tod neun
Zehntel des Wissens gestorben seien. Aufgrund dieser AuBerung sei er gefragt worden, wieso
er derartiges sage, da ja noch viele grofle Prophetengefdhrten am Leben seien. Darauthin ant-
wortete er, dass er nicht dasselbe unter Wissen und Wissenschaft verstehe wie sie. Er sagte
weiter, dass er mit seiner AuBerung auf eine andere Wissenschaft, also die Wissenschaft des
Gotterkennens (innama a‘na al-ilma bi-Allahi “azza wa-galla) hingewiesen habe.™

In diesem Zusammenhang wird auch erwéhnt, dass Abu ad-Darda (gest. 32 H./652) gesagt
habe, dass niemand die Gesamtheit der Rechtsbestimmungen (figh) verstehen kénne, ohne zu
akzeptieren, dass der Koran viele Bedeutungsmoglichkeiten habe: ,,(...) wurida “an Abi d-
Dard@i annahu qala: la yafgahu ar-ragulu kulla I-fighi hatta yag‘alu li-1-Qur’ani wugii-
han.*" Ton Mas<ad sagte weiter hieriiber, dass derjenige, der die Wissenschaft der Vorginger
und Nachfolger verstehen wolle, den Koran untersuchen miisse: ,,man arada “ilma l-awwalina
wa-1->aharina fa-l-yutawwir al-Qur’ana.“** As-Suyiti und al-Gazali (gest. 505 H./1111)
merken in Bezug auf diese AuBerungen an, dass es unmdoglich sei, dieses Ziel einzig iiber die
duBere Bedeutung des Korans zu erreichen.® So referiert al-Gazali an dieser Stelle eine Aufe-
rung “Alis (gest. 41 H./661) beziiglich der Auslegung von Sura 1. Jener habe gesagt, dass er,
wenn er wolle, zu dieser kleinen Sura 70 Kamelladungen von Auslegungen verfassen konne.
Al-Gazalis Ansicht nach weise diese AuBerung auf die innere Bedeutung der Sura Fatiha hin,

weine. ‘Umar gab dieselbe Antwort, die auch in der oben angefiihrten Textstelle bezeugt ist. Nach der Antwort
von “Umar auf die Frage des Propheten sagte der Prophet zu ihm, dass dies der Wahrheit entspreche. Al-ALUSIT
al-BAGDADI, Sihab ad-Din as-Sayyid Mahmid: Rith al-ma‘ani fi tafsir al-Qur’an al-“azim wa-sab* al-matani,
2. Aufl., Beirut 2005, Bd. 111, S. 233.

¥ AI-BUHARI: K. Al-“Uliim, Bab 43. Al-Asqalani (gest. 852 H./1448), al-Aini und al-Qastalani berichten im
Zusammenhang mit der Auslegung dieser Uberlieferung von zwei (vollen) Becher der Wissenschaft. Die erste
dieser Wissenschaften seien die Uberlieferungen des Propheten, die er selbst tradiert hat. Die zweite Wissen-
schaft, welche er versteckt hat, ist die Wissenschaft vom Kampf zwischen den Muslimen um das Kalifat im
Frithislam (ma katamahu min ahbari I-fitan). Ibn Battal (gest. 449 H./1057) sagt hierzu, dass die versteckte Wis-
senschaft die Endzeit und die Zerstdrung der Religion durch die Hinde der Kuraischiten selbst beinhalte. Hier
wird berichtet, dass Abu Huraira die Namen der fraglichen Personen gekannt habe, diese aber aus Angst um sein
Leben geheim gehalten habe. Dies hat er in dem Bittgebet — ich suche Zuflucht bei Gott vor dem Anfang der
sechziger Jahre und vor den Emiren, die Kinder sind (a’iidu bi-Allahi min ra’si s-sittina wa-imarati s-sibyani) -
zum Ausdruck gebracht. Die Ausleger dieser Uberlieferung berichten an dieser Stelle, dass diese AuBerung auf
das Kalifat von Yazid b. Mu‘awiya (reg. 61-64 H./680-683) hinweise, da jener zu dieser Zeit die Macht innehat-
te. Daneben wird von einem zweiten Interpretationsansatz dieser Uberlieferung berichtet. Hier ist die erste Wis-
senschaft die Wissenschaft der Rechtsbestimmungen und der Ethik (‘ilmu [-ahkam wa-l-ahlaq). Was die zweite
von Abi Huraira versteckte Wissenschaft anbetrifft, so ist dies die Wissenschaft der Geheimnisse (“ilmu I-asrar),
die jenen zufillt, die tiber Gott bestimmte Kenntnisse besitzen (al-mubtassu bi-‘ulama’i bi-Allahi min ahli I-
“irfani). Ausfiihrliches zur Auslegung dieser Uberlieferung, siehe: IBN BATTAL: Sarhu Ibn Battal “ala sahihi I-
Buhari, 1. Aufl., Beirut 2003, Bd. I, S. 188 f. AI-“ASQALANI, Sihab ad-Din Abi al-Fadl: Fath al-bari bi-5arh
al-Buhari, 4. Aufl., Beirut 2003, Bd. II, S.288 f. Al-AINI: 2001, Bd. II, S. 278 f. AI-QASTALANI: 1996, Bd. 1,
S.317 1.

3 AI-MAKKI, Abi Talib: Qut al-qulib fi mu‘amalati I-mahbib wa-wasfu tarigi I-murid ila magami t-tawhid, 1.
Aufl., (Hrsg.: Muhammad ar-Ridwani), Kairo 2001, Bd. I, S. 425.

1 Az-ZARKASI: 2006, S. 419. AS-SUYUTI: 1996, S. 487.

32 Az-ZARKAST: 2006, S. 420. AS-SUYUTI: 1996, S. 487.

3 AS-SUYUTT: 1996, S. 487. AI-GAZALIL: 1993, Bd. 1, S. 383.



weil die duBere Bedeutung der Sura sehr kurz sei.’* Zu dieser duBeren Bedeutung einer so
kurzen Sura siebzig Kamelladungen Auslegungen zu schreiben sei natiirlich unmoglich. Mei-
nes Erachtens ist mit der Zahl von siebzig Kamelladungen Auslegungen gemeint, das “Ali
mehr nachgedacht hat, als die Menschen, oder aber, dass er vieles wusste und dachte, was die
Menschen nicht wussten und dachten. Hochstwahrscheinlich steht die Zahl siebzig hier fiir die
Vielfiltigkeit der Auslegungsmoglichkeiten dieser Sura.

Ibn an-Naqib merkt an dieser Stelle an, dass die dullere Bedeutung des Korans fiir diejenigen
bestimmt sei, die sich mit der duleren Seite des Wissens beschiftigen (/i-ahli I-ilmi z-zahir),
wiéhrend sich die innere Bedeutung des Korans an diejenigen richte, denen Gott die geheime
Seite seiner Majestdt und des Wissens eroffnet habe (die Leute der Wahrheiten — arbab al-
haqd’iq).”

Angesichts der Vielheit derartiger Textstellen darf hier sicherlich gesagt werden, dass die is-
lamischen Quellen zahlreiche Hinweise darauf enthalten, dass nicht nur die Gelehrten von der
Existenz einer esoterischen Bedeutung und einer esoterischen Wissenschaft ausgingen (“ilm
batin oder al-“ilm al-ladunni). Dabei sollten die Belegstellen fiir die Existenz einer inneren
Bedeutung des Korans nach zwei Gruppen geordnet bewertet werden. Dabei kdnnen diejeni-
gen koranischen Verse, die von der Existenz einer esoterischen Bedeutung des Heiligen Tex-
tes sprechen, nicht als eindeutige Beweise gewertet werden, denn die oben angefiihrten drei
koranischen Episoden weisen zwar klar und deutlich auf die Existenz einer inneren Wissen-
schaft, jedoch nicht direkt auf die Existenz einer inneren Bedeutung des Korans hin. Also es
gibt im Koran — anders als in den Uberlieferungen des Propheten — keine AuBerung, die mit
letztendlicher Klarheit von einer inneren Bedeutung des koranischen Textes spridche. Nur
vermittels der Analogie konnen sie als Beweise fiir die Existenz einer derartigen Bedeutungs-
ebene gewertet werden. Auf der Grundlage dieser indirekten koranischen Belegstellen miissen
die direkten Hinweise auf die innere Bedeutung des Korans in den Propheteniiberlieferungen
gewertet werden. Hier wird ganz direkt und explizit von einer inneren und &ufleren Bedeu-
tungsebene gesprochen. Was die AuBerungen und Taten der Prophetengefihrten angeht, so
darf an dieser Stelle deutlich gesagt werden, dass eine gewisse Gruppe aus der ersten Genera-
tion des Islams deutlich auf die Existenz einer inneren und &dulleren Bedeutungsebene des Ko-
rans Bezug genommen hat. So geht aus den oben angefiihrten Uberlieferungen hervor, dass
‘Umar und Ibn “Abbas neben der dulleren Bedeutung des Korans, die von der Mehrheit der
Prophetengefdhrten verstanden wurde, auch eine von der dulleren Bedeutung unabhingige
esoterische Bedeutungsebene des Korans erkannten, die jedoch nicht jeder verstehen konnte.
In der fraglichen Uberlieferung wird auch deutlich, dass der Prophet die Existenz dieser inne-
ren Bedeutungsebene bestétigte.

* AI-GAZALI: 1993, Bd. I, S. 383. IBN TAYMIYYA: 2005, Bd. XIII, S. 103. GOLDZIHER, Ignaz: 1952, S.
225. Es muss hier angemerkt werden, dass einige Gelehrte den Bedeutungsreichtum dieses Verses iibertricben
haben. So werden Gelehrte angefiihrt, die diesem Vers 60 000 unterschiedliche — teils verstindliche, teils unver-
stindliche — Bedeutungen zuschreiben: ,,wa-gala ba‘du I-‘ulama’i: li-kulli >ayatin sittina alf fahmin, wa-ma
bagiya min fahmiha aktar (...) “Az-ZARKASI: 2006, S. 420. AS-SUYUTI: 1996, S. 487. Al-Gazali nennt in
seinem Werk dieselbe Zahl und sagt weiter, dass es Gelehrte gebe, die behaupten, dass der Koran 277.000 Wis-
senschaften beinhalte. Jedes einzelne Wort berge namlich eine besondere Wissenschaft in sich, die bei fort-
schreitender Vertiefung wieder je vier Momente einschliee, weil jeder Vers eine duflere und innere Bedeutung,
einen hadd und einen matla“ habe. Er fiihrt weiter aus, dass der Prophet die basmala, die vor jeder Sura als For-
mel (bi-smi Allahi r-rahman ar-rahim - Im Namen Allahs, des Erbarmers, des Barmherzigen) auftauche, 20 Mal
gelesen habe. Diese Wiederholung dient al-Gazali zufolge der Erkenntnis und ErschlieBung der inneren Bedeu-
tung. Ansonsten brauche man nicht so viele Wiederholungen. AI-GAZALI: 1993, Bd. I, S. 383. GOLDZIHER,
Ignaz: 1952, S. 257 f. Auch az-Zarkasi fiihrt diese Zahl (277 000) an und fuihrt aus: ,, Die Sifis spdterer Ge-
schlechter wollen natiirlich in der von ihnen erzielten Tiefgriindigkeit hinter ihren Vorgdngern nicht zuriickblei-
ben. Es ist sicherlich Ubertreibung, wenn Scha‘rani seinem Meister ‘Ali al-Chawwas nacherzdhlt, dieser habe
sich beriihmt, in die Fatiha allein nicht weniger als 240999 Wissenschaften (‘uliim) hineinlegen zu kénnen. *
GOLDZIHER, Ignaz: 1952, S. 258. A$-SARANI: al-Durar al-mantira fi zubad al-‘ulim al-mashira, (Hrsg.
Schmiedt), Petersburg 1914, S. 62.

3 AS-SUYUTT: 1996, S. 487.



Diese von der ersten Generation des Islams bereits begonnene Form der esoterischen Koran-
auslegung wurde durch die folgenden Generationen fortgefiihrt. An dieser Stelle konnen zum
Beispiel folgende Gelehrte aus der zweiten Generation (at-tabi‘an - Nachfolger) angefiihrt
werden: al-Hasan al-Basr1 (gest. 110 H./728) erhielt in Medina tafsir-Unterricht durch Ibn
“Abbas, dessen interpretatorischer Einfluss in seiner spiteren Auslegung spiirbar sind. Er gilt
als Beispiel der Gottesfurcht (at-tagwa), wihrend Rabi‘a al-‘Adawiyya (gest. 135 H./752)
zum Symbol fiir die Liebe Gottes (“isg) wurde. Ibn Nadim (gest. 385 oder 388 H./995 oder
998) berichtet an dieser Stelle, dass al- Basri einen tafsir verfasst habe. Er berichtet auch, dass
‘Amr b. “Ubaid, ein Schiiler al-Hasans, ebenfalls einen tafsir verfasst habe. ‘Ubaid iiberliefert
in seinem Werk auflerdem Auslegungen des Korans, welche er von al-Hasan al-Basr1 gehort
habe.*® Auch in at-Tabari’s (gest. 310 H./922) tafsir finden sich Auslegungen al-Hasans, die
von seinen Schiilern iiberliefert worden sein sollen.’” Ates sagt hierzu, dass at-Tabari wahr-
scheinlich davon ausgegangen war, dass al-Hasan im Allgemeinen die Ansichten des Ibn
Abbas teilte.*® Wie bereits erwihnt, fand diese Schule der Koranauslegung in den folgenden
Jahrhunderten ihre Fortfiihrer. Thre wichtigsten Vertreter sind Gafar as-Sadiq (gest. 83-148
H./702-765), Sufyan b. Sa‘id at-Tawri (gest. 161 H./778), “Abd Allah b. Mubarak (gest. 181
H./797), Sahl b. “Abd Allah at-Tustar1 (gest. 283 (oder 293)H./896 (oder 905), Gunaid b.
Muhammad (gest. 298 H./910), Ibn “Ata’ (gest. 309 H./922).39 Ates merkt unter der Uber-
schrift ,,Eine grole Entwicklung in der mystischen Koranexegese at-tafsir al-isari* an, dass
gegen Ende des dritten Jahrhunderts islamischer Zeitrechnung eine gro3e Entwicklung in die-
ser Koranschule vor sich gegangen sei. Von dieser Zeit an wurden die bisher hauptséchlich
miindlich tradierten Auslegungen ndmlich in Form von schriftlichen Werken fixiert. Diese
Epoche beginnt mit dem Werk des Gelehrten Husain b. Muhammad as-Sulami (gest. 412
H./1021). Ihm folgten Abu Qasim al-QuSair1 (gest. 465 H./1072), Abi Hamid Muhammad al-
Gazali (gest. 505 H./1111), Razbahan al-Bagli (gest. 606 H./1209), Nagm ad-Din ad-Daya
(gest. 654 H./ 1256).% Ates fiihrt weiter aus, dass mit Muhy ad-Din Ibn al-“Arabi (gest. 638
H./1240) eine neue Phase in der Geschichte dieser Schule begonnen habe. Ibn al-Arabi gilt
im Allgemeinen als wichtigster Vertreter dieser Schule. Er war es auch, der die mystische
Koranauslegung schlieBlich theoretisch unterfiitterte und ausformulierte (Einheit der Existenz
— wahdat al-wugiid). Mit seinen Schriften begann die Praxis, mittels philosophischer Theo-
rien, die zum Gebiet der Einheit der Existenz gehoren, auszulegen. Diejenigen Interpretatio-
nen, die ihr argumentatives Gewicht auf das asketische Leben (zuhd) und die Gottesfurcht
(tagwa) legen, iiberlassen diesen Formen der philosophischen Koranauslegung das Feld. In

*° IBN AN-NADIM: Al-Fihrist, Beirut 1964, S. 23.

*7 In den Auslegungen al-Hasans wird auch eine Art der Form der Predigt ersichtlich. Zum Beispiel berichtet at-
Tabari im Zusammenhang mit der Erkldrung des Verses (41/33) unter Berufung auf al-Hasan, dass al-Hasan
iiber die Auslegung dieses Verses gesagt haben soll, dass er nach dem Vorlesen dieses Verses gesagt habe: Das
ist der Geliebte Gottes, das ist der Freund Gottes, das ist der Auserwihlte Gottes, das ist ein guter Diener Gottes,
das ist das beste unter den Geschopfen Gottes. Er hat den Aufruf Gottes aufgenommen und die Menschen zu
diesem Aufruf eingeladen. Er hat gute Taten geleistet und gesagt, dass er Muslim ist. Er ist der Nachfolger Got-
tes: ,,(...) qala tala al-Hasan ,,wa-man ahsanu gawlan min man da‘a ila Allahi wa-“amila salihan wa-qala inna-
ni min al-muslimina“ qala: hada habibu Allahi, hada waliyu Allahi, hada safwatu Allahi, hada hiratu Allahi,
hada ahabbu l-halgi ila Allahi, agaba Allaha fi da*watihi, wa-da‘a n-nasa ila ma agaba Allaha fihi min da‘wa-
tihi wa-“amila salihan fi igabatihi, wa-qala: innani min al-muslimina, fa-hada halifatu Allahi“  At-TABARI,
Abii Ga“far Muhammad b. Garir: Tafsir at-Tabari: tafsir at-Tabari min kitabih gami al-bayan “an ta>wil ai al-
Qur’an, Beirut 2005, Bd. XI, S.1009. Fiir weitere Beispiele von den Auslegungen al-Hasan’s bei at-Tabari, sie-
he: Zu Vers (7/32), siehe: Bd. V, S. 473. Zu Vers (17/13), siehe: Bd. VIII, S. 47 f. Zu Vers (43/41), siehe; Bd.
X1, S. 190. Zu Vers (50/17), siehe; Bd. XI, S. 417.

3% ATES: 1998, S. 41.

3 Ausfiihrliches iiber diese Personlichkeiten, ihre Stellungen im Bereich des Korankommentars und einige dies-
beziigliche Beispiele, siche: ATES: 1998, 46 ff. Man nimmt an, dass der erste Autor dieser Form der Koranexe-
gese Ibn “Ata> (gest. 309 H./922) gewesen ist. Sein Werk ist leider nicht erhalten. ULUDAG, S.: 2001, S. 427.

* Ausfiihrliches zu diesen Personlichkeiten, ihre Stellungen im Bereich des Korankommentars und einige dies-
beziigliche Beispiele, siche: ATES: 1998, 91 ff.
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der Nachfolge Ibn al-“Arabis sehen wir als Fortfiihrer dieser Schule Gelehrte wie Sadr ad-Din
al-Qunawi (gest. 673 H./1274) und Qiwam ad-Din “Abd ar-Razzaq al-KaSani (gest. 730
H./1330)."! Ates zufolge hat mystische Koranauslegung mit Ibn al-‘Arabi und den von ihm
beeinflussten Gelehrten (al-Qunawi, al-Kasani etc.) ihre Bliitezeit erreicht. Nach dieser Ge-
lehrtengeneration aber habe diese Schule viel von ihrer Originalitét eingebiiit und keine neu-
en Ansitze mehr entwickelt. Von diesem Zeitpunkt an verstehe man unter Mystik vielmehr
hauptsichlich gewisse Praktiken wie das rituelle Gebet, das Fasten und andere rituelle Ubun-
gen (Gedenken Gottes). Es findet also eine Einschrinkung des Bedeutungsspektrums des
Terminus Mystik statt. Auch dort, wo versucht wird, neue Denkansétze zu entwickeln, blei-
ben diese meist im Versuchsstadium und werden kaum ausreichend ausformuliert.** Auch
entstehen keine erschopfenden Koranauslegungen mehr, vielmehr handelt es sich nur noch
um Teilinterpretationen. Die Interpretationen einzelner Verse finden sich teilweise in Werken
allgemeinerer theologischer Natur,* teilweise als Teile von Werken, die sich um Koranausle-
gung im Allgemeinen drehen.*

3. Unterformen der mystischen Koranauslegung: an-nazari und al-‘amali

Die mystischen Koranauslegungen werden — wie die islamische Mystik im Allgemeinen — in
zwei Gruppen eingeteilt, ndmlich in eine theoretische (an-nazari) und eine praktische (al-
‘amali). Diese beiden Methoden werden durch ihre Vertreter und den von ihnen verfassten
tafsir-Werke reprisentiert.

3.1. Der theoretisch-mystische Korankommentar (at-tafsir an-nazari)

Die zu dieser Gruppe gehorenden mystischen Gelehrten haben die Koranverse unter Berufung
auf ihre eigenen inneren und duBeren Erkenntnisse und philosophischen Ansichten ausgelegt.
Ad-Dahabi iibte Kritik an diesen Gelehrten, indem er sagte, dass sie die Koranverse nach ih-
ren eigenen philosophischen Gedanken und Ansichten, also in gewisser Weise beliebig,
kommentiert hitten. Thm zufolge haben diese mystischen Philosophen selektiv Verse aus dem
Koran ausgewéhlt, die ihre eigenen Interpretationen stiitzen. Auflerdem hitten sie die Verse,
wenn ihre Beweiskraft im jeweiligen Argumentationszusammenhang nicht ausreichend gewe-
sen sei, ihren Wiinschen gemifs umgedeutet.”> Wihrend traditionellere Formen der mystisch-
philosophischen Auslegungen allgemein akzeptiert wurden, wurden viele Formen der freien,
mystisch- philosophischen Korankommentierungen als inakzeptabel gesehen, weil sie angeb-
lich im Widerspruch zur Lehre des Islams stiinden. Von einer Minderheit von Gelehrten — und
zu dieser Gruppe gehoren auch einige Mystiker — wurde diese Form des Korankommentars
sogar als Versuch gewertet, den Islam zu zerstren.*® Auch hier muss Ibn al-*Arabi (gest. 638
H./1240) als bekanntester Vertreter dieser Gruppe genannt werden. Es gibt jedoch kein Werk,
in dem der gesamte Koran eine derartige Auslegung erfahren wiirde, da die Vertreter dieser
Gruppe sich in ihren unterschiedlichen Werken stets nur auf einzelne Verse bezogen.

*! Ausfiihrliches zu diesen Personlichkeiten, ihre Stellungen im Bereich des Korankommentars und einige dies-
beziigliche Beispiele, siche: ATES: 1998, 167 ff.

2 ATES: 1998, S. 211. Ausfihrliches zu diesen neuen Werke, siche: ATES: 1998, S. 211 ff.

* Die Werke von al-Gazali Ihy@u “Ulim ad-Din, Gawahir al-Qur’an und die Werke von Ibn al-*Arabi Futithat
al-makkiyya und al-Fusis al-hikam kénnen hier als Beispiel genannt werden.

* Tafsir al-Qur’an al-‘azim von at-TustarT (gest. 283 H./986). Die Werke von as-Sulami (gest. 412 H./1021)
Tafsir as-Sulami, Haqa@’iq at-tafsir, al-Qusairt (gest. 465 H./1072) Tafsir al-Qusairi: lata’if al-iSarat, an-
Nahgiwani (gest. 920 H./1514) Al-Fawatih al-ilahiyya wa-I-mafatih al-gaibiyya. All diese bekannten mystisch-
islamischen Koranexegesen konnen an dieser Stelle als Bespiel fiir diese Gruppe angefiihrt werden.

45 Ad-DAHABI, Muhammad Husain: Az-Tafsir wa-I-Mufassirin, Kairo 2005, Bd. II, S. 297.

* vgl. Ad-DAHABI: 2005, Bd. 11, S. 306 f. Vgl. CERRAHOGLU: 2005, S. 434.
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3.2. Der praktische-mystische Korankommentar (at-tafsir al-‘amalt)

Die mystischen Gelehrten dieser Gruppe bringen selbst keine eigenen philosophischen Refle-
xionen vor, sondern versuchen, die Koranverse durch Inspiration und kasf auszulegen. Man
sollte die mystischen Koranexegeten nicht mit den Anhédngern der Lehre der Esoterik (al-
batiniyya’") verwechseln, denn wihrend die Anhinger dieser Schule eine formale, rein duBer-
liche Bedeutung des Korans ablehnen und nur dessen esoterische, geheime Bedeutung gelten
lassen, gehen die Mystiker von einer formalen und dufleren Bedeutung des Korans aus, ob-
wohl sie dessen Verse nach ihren mystischen Erfahrungen und Lehren interpretieren. Bei die-
ser Gruppe von Mystikern kommen keine philosophischen Ansichten bei der Auslegung der
Koranverse zur Anwendung. Dies unterscheidet sie von den zur mystisch-philosophischen
Schule gehorenden Gelehrten. Sie legen die Verse vielmehr durch ilham oder kasf aus und
behaupten nicht, dass diese Auslegung die einzige Auslegung sei. Sie stehen der dulleren und
formalen Auslegung des Korans positiv gegeniiber, legen ihn selbst jedoch in Bezug auf seine
innere Bedeutung hin aus.*

4. Akzeptanz der mystischen Koranauslegung in der islamischen Gelehr-
tenschaft unter Beriicksichtigung einiger Exegesebeispiele

Um die Giiltigkeit ihrer Auslegungen zu begriinden, berufen sich die islamisch-mystischen
Koranexegeten — wie oben angefiihrt — auf den Koran und die Uberlieferungen des Propheten.
Wihrend manche Auslegungen der mystischen Koranexegeten von anderen Exegeten als
iibertrieben und nicht annehmbar beurteilt werden, gelten andere als angemessen und akzep-
tabel. Jene Gelehrten, die an den mystischen Auslegungen des Korans Kritik iiben, fiihren als
Argument an, dass manche der mystischen Interpretationen der sprachlichen Form und sinn-
falligen Bedeutung der jeweiligen Verse widersprichen und im Widerspruch zur arabischen
Grammatik und ihren Regeln stiinden. Aus diesem Grund wurden von den Gelehrten be-
stimmte Kriterien formuliert, die unbedingt erfiillt sein miissen, damit eine mystische Koran-
auslegung als akzeptabel gelten kann. Diese Voraussetzungen sind den Quellen zufolge die
folgenden:

1- Die mystisch-esoterische Auslegung darf nicht der exoterischen, normalsprachlichen Aus-
legung des Korans widersprechen.

2- Es muss sich mindestens ein anderer Vers im Koran oder einen anderen klaren Beweis fin-
den, der die mystisch-esoterische Auslegung bestitigt.

3- Die mystische Auslegung soll generell nicht im Widerspruch zur Lehre des Islams und zur
Vernunft stehen.*

Als vierte Voraussetzung wird auch formuliert, dass die innere Auslegung nicht als die einzig
zuldssige gelten diirfe. Im esoterischen Kommentar solle explizit angemerkt sein, dass die
dullere Auslegung Vorrang habe, da die innere Bedeutung ohne genaue Kenntnis der dulleren
Bedeutung per se unerreichbar sei.”’

Demirci fragt in diesem Kontext, inwieweit diese Voraussetzungen bei der Erstellung mys-
tisch-islamischer Koranexegesen in der Praxis in Betracht gezogen wurden. Ihm zufolge ist

*" Die Anhinger dieser Lehre sind diejenigen, die die duBere Bedeutung des Korans abgelehnt haben. Sie glau-
ben, dass die wahre Bedeutung des Korans nur von den unfehlbaren Imamen, die mit Gott in Kontakt stehen,
verstanden wird. Ausfiihrliches zur batiniyya, siche: AS-SAHRASTANI, ‘Abd al-Karim: al-Milal wa-n-nihal,
(Hrsg.: Muhammad Fahmi Muhammad), Beirut o. J., Bd. I, S. 201 ff. ILHAN, Avni: ,Batiniyye*, in : Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA), Istanbul 5 (1992), S. 190 ff.

8 Ad-DAHABI: 2005, Bd. I1, S. 308.

* Die erste der beiden Voraussetzungen wurde bereits im Werk a3-Satibis erortert: AS-SATIBI: 2005, Bd. 111, S.
295. ULUDAG: 2001, S. 425.

0 Ad-DAHABI: 2005, Bd. II, S. 330. ATES: 1998, S. 21. CERRAHOGLU: 2005, S. 437. AI-QATTAN: 2006,
S. 327.
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die Anwendung dieser Voraussetzungen bei der mystischen Koranauslegung in der Praxis
nicht moglich, solange die Mystiker die Kontrolle {iber die innere Wissenschaft (“ilm al-batin)
in Hianden halten. Dariiber hinaus stehen diese Voraussetzungen auch zueinander im Wider-
spruch. So weist die erste Forderung etwa darauf hin, dass innere und dullere Bedeutung (nach
den Regeln der Grammatik) nicht zueinander in Widerspruch stehen diirften. Dann aber stellt
sich die Frage, was die innere Bedeutung noch von der #uBeren unterscheidet.”’ Auch die
zweite Forderung erscheint Demirci hochst fragwiirdig. Denn, sobald die innere Bedeutung
eines Verses nichts weiter ist als die duere Bedeutung eines anderen Verses, der den ersten
Vers bestitigt, macht es keinen Sinn diese Bedeutung als eine innere zu sehen. Seiner Ansicht
nach wire es weit fruchtbarer, nicht die Interpretation einzelner Verse formalen Kriterien zu
unterstellen, sondern zu einer mafivollen, logischen und auf den Textquellen basierenden in-
neren Gesamtinterpretation des Korans zu schreiten. Als Beispiele fiir ein derartiges Vorge-
hen fiihrt er etwa die Interpretation Ibn Abbas der Sura (110) und die Auslegung ‘Umars des
Verses (5/3) an, welche oben bereits besprochen wurden.> Ausgehend von der einleuchten-
den Beobachtung, dass zwischen den oben angefiihrten Forderungen deutliche Widerspriiche
bestehen, gelingt es Demirci auf diese Weise, die Voraussetzungen fiir die mystische Koran-
exegese in zwei Grundforderungen zusammenzufassen: Die jeweilige Interpretation muss
demnach einerseits in Einklang mit der Gesamtheit des Korans und den als ,,gesund* einge-
stuften Uberlieferungen stehen, darf andererseits aber auch nicht der Logik und der Vernunft
widersprechen, also keine Ubertreibung beinhalten. Diese Voraussetzungen sind fiir ihn dabei
Mittel, eine Zersetzung des islamischen Lehrgebdudes durch diese Form der Exegese zu ver-
hindern. Ausgehend von den theologischen Quellen kann gesagt werden, dass die Sorge um
eine Zerstorung des Islams stets eine zentrale Rolle bei der Ausarbeitung derartiger Kontroll-
mechanismen spielte. Eine wichtige Rolle bei diesen Uberlegungen spielte stets die Tatsache,
dass bestimmte Mystiker sich in ihren Interpretationen sehr weit von der wortlichen Bedeu-
tung der interpretierten Verse entfernten. Fiir viele Gelehrte war es deshalb wichtig, durch
Kontrollmechanismen fiir den Erhalt des interpretatorischen Grundgeriistes zu sorgen. Dies
geschah nicht zuletzt auch angesichts der Tatsache, dass sich diese Auslegungspraxis nicht
nur auf einzelne Verse beschrinkte, sondern auf den Koran in seiner Gesamtheit angewendet
wurde. Dies betraf auch diejenigen Verse, die als Grundlage flir die Ausformulierung von
rechtlichen Bestimmungen verwendet wurden.”

Al-Gazali merkt hier etwa an, dass die Koranverse eine duBere und innere Bedeutung besi-
Ben. Thm zufolge ist die innere Bedeutung der Verse der Kern, der von einer Schale umschlos-
sen wird.”* So wendet er sich gegen diejenigen, die der Meinung sind, dass Koran einzig und
allein eine duBere Bedeutung besitze. Diese Menschen briichten mit derartigen AuBerungen
nichts weiter als ihr eigenes Gefiihl und ihre personlichen verstandesmifligen Ansichten zum
Ausdruck. Thr Fehler bestiinde darin, alle anderen auf dieselbe geistige Ebene zu stellen.”
Wihrend sich al-Gazali also fiir die innere Bedeutung des Korans ausspricht und manche Ko-
ranverse auch so interpretiert, merkt er jedoch auch an, dass diese innere Bedeutung nur auf

> DEMIRCI, Muhsin: Tefsir Tarihi, 2. Aufl., Istanbul 2006, S. 213. Ausfiihrliches dariiber, siche; SIMSEK, M.
Said: Giiniimiiz Tefsir Proplemleri, 0.0.,0.J., S. 180 f.

> DEMIRCI: 2006, S. 213 f.

>3 Goldziher fiihrt {iber die innere Auslegung von Koranversen, die sich um Rechtsbestimmungen drehen, bei Ibn
al-“Arabi Folgendes aus: ,,(...) Er geht davon aus, dass Gott in dieser Gesetzgebung die dussere Betétigung von
der inneren Bedeutung derselben nicht geschieden hat. Er hat den Menschen das Gesetz als unteilbar einheitli-
ches Ganzes auferlegt: das dussere Tun des Korpers und demnach die batinische Verwisserung der Gesetze
abzulehnen, ebenso wie die mangelhafte Oberflachlichkeit der ahl- al-zahir mit ihrer bloss dusserlichen Wiirdi-
gung derselben, die aber immerhin der ersteren vorzuziehen sein, und die Erlangung der Seligkeit ausschliesse.*
GOLDZIHER: 1952, S. 245. Fiir eine ausfiihrliche Diskussion der inneren Auslegung der rechtswissenschaftli-
chen Verse des Korans bei Ibn al-Arabi, siche: IBN AL-ARABI, Muhy ad-Din, Futiihat al-makkiyya, 2. Aufl.,
Beirut 2007, Bd. I, S. 394 ff. GOLDZIHER: 1952, S. 245 ff.

> Vgl. AI-GAZALI, Aba Hamid: Gawahir al-Qur’an, Kairo 1329, S.9, S. 110 f.

> AI-GAZALI: 1993, Bd. 1, S. 383.
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Grundlage der Kenntnis der dufleren Bedeutung des jeweiligen Verses begriffen werden kon-
ne. Thm zufolge entsprechen diejenigen, die behaupten, die innere Bedeutung ohne Kenntnis
der dufleren Bedeutung erlangt zu haben, denjenigen, die behaupten, ohne in ein Haus einge-
treten zu sein, schon dessen Mitte erreicht zu haben. Dabei ist sprachliche und grammatische
Kompetenz eine wichtige, wenn auch nicht die einzige Voraussetzung zum Verstdndnis der
inneren Bedeutung des Korans.>® Goldziher weist dabei auf einige Widerspriiche im Werk al-
Gazalis hin und merkt an:

.Namentlich in bezug auf die eschatologischen Vorstellungen lehnt sich Ghazali gegen allegorische Deutungen
auf. In Schriften aus den verschiedenen Perioden seines Entwicklungsganges, unter seinen spiteren Werken
besonders auch im vierten Teil des Ihja (Buch X, bab 7) fasst er die auf Gericht und jenseitige Dinge beziigli-
chen Traditionen in véllig sinnlicher Weise auf. Und in seinem speziell der Aschatologie gewidmeten Traktat
verwahrt er sich in liberaus deutlicher Weise gegen Versuche, auf das iiber die letzten Dinge Uberlieferte allego-
rische Erkldrungen anzuwenden und den Wortlaut seiner sinnlichen Deutung zu entziechen. ,,Am Tage, da rufen
werden, und sie (die Ungldubigen) vermdgen es nicht” (68 v, 42). Dazu im Hadith: ,,Gott deckt seinen Schenkel
auf und alle gldubigen Manner und Frauen fallen anbetend zu Boden®. ,,ich verschone mich - sagt Ghazali - von
der allegorischen Erklarung dieses Hadith und wende mich ab von denen, die es missbilligen; ebenso verschone
ich mich in bezug auf die Waage (mizan), auf der im jiingsten Gericht die Taten der Menschen gewogen werden,
und weise als falsch zuriick die Meinung derer, die sie als Sinnbild erkldren®. In diesen Fragen hat sich - sagt er
anderswo - eine Gruppe von Leuten in Tiefsinn eingelassen und hat Uberlieferungen iiber jenseitige Dinge, wie
z.B. die Waage, die Briicke (sirat) und anderes allegorisch gedeutet; dies ist Irrlehre (bid“a), da man sich dabei
auf traditionelle Erkldrungen nicht berufen konnte und die wortliche (&ussere, zahir) Deutung nicht absurd ist;
demnach muss an letzterer festgehalten werden®.

Jedoch er selbst ist es, der diesem entschiedenen Urteil widerspricht. Fast in demselben Atemzuge, in dem er die
wortliche Auffassung solcher Traditionen fordert, scheint er, wenn ich ihn recht verstehe, fiir die intuitive Er-
kenntnis (“ilm al-mukaschafa) die mystische Deutung einiger Einzelheiten derselben zuzulassen. Und er hat sie
auch selbst geiibt.«>’

Ates rdumt in seiner Arbeit einer Bewertung der Haltung al-Gazalis groBen Raum ein, indem
er einige Beispiele fiir dessen Auslegungspraxis anfiihrt. Auch nimmt er Stellung zu Goldzi-
hers Kritik an al-Gazali. Einerseits stimmt er dieser Kritik zu, versucht aber anderseits auch,
die Haltung al-Gazalis zu verteidigen, indem er sagt, dass eigentlich keine Widerspriiche in
der Haltung al-Gazalis nachweisbar seien. Er fiihrt aus, dass al-Gazali alle dem Jenseits zuge-
horenden Dinge sowie die dullere Bedeutungen des gesamten Korans zuerst wie alle anderen
Mystiker aufgreife. Danach nehme er neben der Bedeutung des Begriffs sirar im Jenseits,
welche im Koran gemeint sei, Bezug auf einen anderen Begriff sirat, welcher einfach die Be-
deutung ,,ein gerader Weg™ trage. Dies bedeute nicht, dass er die im Jenseits vorhandene sirat
leugne. Er habe bereits vermieden, die fragliche Uberlieferung des Propheten’®, welche von
Goldziher thematisiert wird, auszudeuten. Ihm zufolge hat die dullere Bedeutung Vorrang.
Die innere Wissenschaft hingegen sei denjenigen Menschen vorbehalten, die eine besondere
Verstiandnisstufe durch seelische Vervollkommnung und die Bekdmpfung der Triebseele er-
worben hétten. Da nicht jeder in der Lage sei, dieses Wissen aufzunehmen, sagt er in seinem
Werk Gawahir al-Qur’an’®, dass er einige seiner geheimen Ansichten in einem seiner Biicher

% AI-GAZALI: 1993, Bd. I, S. 386. Az-Zarkasi betont in seinem Werk auch, dass man - ohne die wortliche Be-
deutungen des Korans gemeistert zu haben — unfihig sei, seine innere Bedeutung zu verstehen. Erst also miisse
man die wortliche Bedeutung verstanden haben, bevor man zur inneren Bedeutung voranschreiten konne. Az-
ZARKAST: 2006, S. 420. Az-Zarka$i und as-Suyati berichten von einigen Wissenschaften, in denen sich die
innere Wissenschaft zur Auslegung des Korans (“ilm al-isara), die letztendlich erlernt werden solle, bereits be-
finde:. ,,wa-yagibu ‘alaihi al-bid@atu bi-1-‘ulami I-lafziyyati, wa-awwalu ma yagibu al-bida’ atu bi-hi minha
tahqiqu l-alfazi I-mufradati, fa-yatakallamu “alaiha min gihati I-lugati, tumma t-tasrif, tumma l-iStiqaq, tumma
yatakallamu “alaiha bi-hasabi t-tarkib, fa-yabda’u bi-l-i‘rab, tumma yata‘allaqu bi-l-ma‘ani, tumma l-bayan,
tumma I-badi‘, tumma yubayyinu al-ma‘na I-muradu, tumma l-istinbat, tumma l-isarat.“ Az-ZARKASI: 2006,
S. 420. AS-SUYUTT: 1996, S. 488. (Zitat aus dem Werk as-Suyiitis).

*” GOLDZIHER:1952, S. 200 f.

¥ AI-BUHART: Tafsir as-Sura 68/2, Tawhid, 24. MUSLIM: Iman 302. Ad-DARIMTI: K. ar-Rigaq 83.

* AI-GAZALI:1911, S. 25.
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niedergelegt habe. Dabei verlangt er von denen, die dieses Werk gelesen haben, dass sie diese
Einsichten nur denjenigen zugénglich machen, die bereit fiir dieses Wissen seien.®

A3-Satibi wiederum erldutert in seinem Werk den Terminus zahir dahingehend, dass damit all
das gemeint sei, was auf Grundlage der arabischen Grammatik unter einer Formulierung zu
verstehen sei. Der Terminus batin hingegen bezeichne das, was Gott an Bedeutung in die
Aussage gelegt habe. Wird diese Erkldrung zugrundegelegt, zeitigt die Aussage ,,der Koran
besitzt eine innere (batin) und eine duBere (zahir) Bedeutung* keinerlei Probleme. Wenn die-
se AuBerung jedoch auf andere Bedeutungen ausgedehnt wird, so stellt sie eine Behauptung
dar, die sogar den Prophetengefdhrten unbekannt war. In einem solchen Fall muss die Inter-
pretation auf ganz klaren Hinweisen und Aussagen beruhen. Wenn ein derartiger Hinweis aus
einer Propheteniiberlieferung mit ,,gesunder* Uberlieferungskette (sanad) besteht, wird diese
Uberlieferung als mursal-hadit bezeichnet. Unter Berufung auf diese Kriterien ist es ihm nun
moglich, die Begriffe zahir und batin zu beurteilen.®’ Er fiihrt im Weiteren zahlreiche Bei-
spiele fiir eine innere Auslegung des Korans an und bewertet all diese Auslegungen unter
Zugrundelegung dieser Kriterien. Wahrend er einige als angemessen oder zu diesen Kriterien
nicht in Widerspruch stehende Auslegungen akzeptiert und sogar begriifit, lehnt er andere aus
denselben Griinden ab. Unter den von ihm als annehmbar bewerteten esoterischen Auslegun-
gen nennt er die bereits bekannten Auslegungen von ‘Umar fiir den Vers (5/3) und die der
Sura 110 durch Ibn ‘Abbas.*® Unter batin versteht er im Vergleich zu anderen Gelehrten auch
diejenigen Verse, fiir die — nachdem sie von den Ungléubigen nicht verstanden wurden — wei-
tere erkldrende Verse herabgesandt wurden. Hier stellt er eine Verbindung zwischen der
,Dunkelheit* der dueren Bedeutung des in Frage stehenden Verses und der Erhellung dieser
,Dunkelheit* durch die Erkldrung des Grundes fiir die Herabsendung des Verses (sabab an-
nuzil®) her. So versteht er durch diese Verbindung auch die Erklirung der duBerlichen Dun-
kelheit eines Verses (hinsichtlich des Verstehens) als batin. In diesem Zusammenhang fiihrt er
zahlreiche Beispiele an. In einem dieser Beispiele geht es darum, dass die Ungldubigen die
duBere Bedeutung des Verses ,.er hat sich iiber neunzehn (Wichter) angeschaut“®*, nicht beg-
riffen hétten. Aba Gahl habe hierzu gesagt: ,,Zehn von ihnen sind nicht im Stande, einen von
diesen zu fangen®. Darauf wurde der Vers® , Als Wiichter des Feuers haben Wir nur Engel
eingesetzt. (...)“ herabgesandt, mit dem Gott die innere Bedeutung dieses Umstandes (fa-
bayyana Allahu ta“ala batina I-amri) erklart.®® Aus diesem und den anderen von ihm ange-
fiihrten Beispielen geht hervor, dass er AuBerungen, die die ,,Dunkelheit* der duBeren Bedeu-
tung eines Verses erhellen und Gottes Aussage erkldren, auch als batin sieht. Somit bezeich-
net der Begriff batin nicht nur die innere Bedeutung des Verses, sondern auch das, was Gott

% ATES: 1998, S. 117. Ausfiihrliche Beispiele fiir die innere Koranauslegung al-Gazalis, siche: ATES: 1998, S.
114 ff.

' A§-SATIBI: 2005, Bd. III, S. 287.

62 A§-SATIBI: 2005, Bd. III, S. 287 f.

% Sabab an-Nuziil (der Grund der Herabsendung) ist ein zentraler Begriff der Koranwissenschaft. Unter diesem
Begriff ist zu verstehen, dass manche Verse des Korans anlésslich einer Frage der Prophetengefdhrten oder auf-
grund einer anderen Begebenheit herabgesandt wurden. All diese Fragen oder Begebenheiten werden als asbab
an-nuziil bezeichnet. Eine ausfiihrliche Darstellung dieses Begriffes findet sich bei: as-SUYUTI: 1996, Bd. I, S.
87 ff. CERRAHOGLU, Ismail: Tefsir Usiilii, Ankara 1997, S. 115 ff.

 KORAN: 74/30.

% KORAN: 74/31. ,Als Wiichter des Feuers haben Wir nur Engel eingesetzt. Und ihre Zahl haben Wir zu einer
Versuchung gemacht fiir die, die ungldubig sind, damit diejenigen Gewissheit erlangen, denen das Buch zuge-
kommen ist, und damit diejenigen, die glauben, an Glauben zunehmen, und damit diejenigen, denen das Buch
zugekommen ist, und auch die Gldubigen keinen Zweifel hegen, und damit diejenigen, in deren Herzen Krankheit
ist, und (auch) die Ungldubigen sagen: ,, Was will denn Gott mit einem solchen Gleichnis? " Auf diese Weise
fiihrt Gott irre, wen Er will, und leitet recht, wen Er will. Und iiber die Heerscharen deines Herrn weifs nur Er
Bescheid. Und es ist nur eine Ermahnung fiir die Menschen. *

5 A3-SATIBI: 2005, Bd. III, S. 288.
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mit dem fraglichen Vers tatsichlich zum Ausdruck bringen wollte.”” Auch macht er Ausfiih-
rungen zu zahlreichen mystischen Koranexegeten und unterwirft sie einer Bewertung gemal
seines Kriterienkatalogs. So fiihrt er etwa aus, dass manche Exegeten beziiglich des Verses
., Unheil ist auf dem Festland und auf dem Meer erschienen aufgrund dessen, was die Hinde
der Menschen erworben haben. (...)*®* behaupten, dass Gott hier das Herz mit dem Meer und
die Organe mit dem Festland vergleiche. Auch merkt er an, dass es Exegeten gebe, die unter
dem Begriff ,,Anbetungsstétten Gottes (masagid Allah) im Vers ,,Und wer ist ungerechter als
der, der verhindert, dass in den Anbetungsstitten Gottes seines Namens gedacht wird, und
bestrebt ist, sie zu zerstoren? (...)“® die Herzen der Menschen verstiinden, welche sich durch
Gottgedenken von der Siinde ferngehalten hitten (‘ala anna [-masagida: al-quliubu, tumna‘u
bi-lI-ma‘asi min dikri Allahi). Als letztes Beispiel fiihrt er den Vers ,,Siehe, ich bin dein Herr,
so ziehe deine Sandalen aus. Du befindest dich ja im heiligen Tal Tuwa‘ an.’”” Dabei stiinden
die beiden Sandalen (na‘lain) fiir das Diesseits (ad-dunya) und das Jenseits (al-ahira). AS-
Sibli fiihrt hierzu aus, dass der Satz ,,ziehe deine zwei Sandelen aus* aussagen solle, dass Mo-
ses alles, was er hat, verlassen soll, damit er Gott ganz und gar erreichen kann (ihla“ al-kulla
minka tasil ilaina bi-l-kulliyati). Ibn ‘Ata> wiederum interpretiert diesen Satz dahingehend,
dass Moses sich von der Welt abwenden solle. Er sieht in der Sandale (an-na‘l) ein Symbol
fiir die Triebseele (nafs), im heiligen Tal (al-wadi al-muqgaddas) wiederum die Religion der
Person. Die Bedeutung dieses Verses sei damit, dass der Mensch sich von seiner Triebseele
befreien solle.”’ A3-Satibi schreitet am Ende seiner Ausfiihrungen zu einer allgemeinen Wiir-
digung dieser Interpretationen und merkt an, dass es auch andere Lesarten dieses Verses gebe.
All diese anderen Uberlieferungen seien jedoch nicht durch die Interpretationen der Vorviiter
gestiitzt. Wenn all diese Erkldrungen von der Uberlieferung (nagl) her als richtig angenom-
men wiirden, finden sich darunter aber auch den Arabern fremde Uberlieferungen, die nicht
als Beweis fiir die von Gott intendierte Bedeutung des Verses angenommen werden konnten.
Hier giibe es bei den Menschen Missverstindnisse hinsichtlich der eigentlichen Aussage der
Exegeten. Dabei konnten zwei Personengruppen unterschieden werden: Die erste Gruppe ak-
zeptiert die Interpretation, nimmt sie also als zahir an, und glaubt, dass Gott eben diese innere
Bedeutung mit diesem Vers gemeint habe. Die zweite Gruppe hingegen lehnt diese Ausle-
gungen strikt ab und sieht sie als Verleugnung des heiligen Buches. Dabei werden all diese
Interpretationen mit den Lehren der Esoteriker (al-batiniyya) gleichgesetzt. Keine der beiden
Gruppen wird dabei dieser Form der Interpretation gerecht.n Dabei geht er auch auf die ,,ge-
heimnisvollen Buchstaben® (al-hurif al-muqgatta‘a’) ein, die am Anfang einiger Suren zu
finden sind.”* Wihrend er manche Erkldrungsversuche dieser Buchstaben als annehmbar be-

57 Ausfiihrliches zu den anderen Beispicele, siche: Aé-gATIBT: 2005, Bd. I11, S. 288.

% KORAN: 30/41. Diese Auslegungen finden sich bei den mystisch-islamischen Koranexegeten: Ausfiihrliches
zu diesem Thema in: At-TUSTARI, Sahl b. ‘Abd Allah: Tafsiru t-Tustari, 1. Aufl., Beirut 2002, S. 121. Al-
QUSAIRI Hawazin b. Abd al-Karim: Tafsir al-Qusairi: lat@if al-isarat, 1. Aufl., Beirut 2000, Bd. IIL, S. 12.
Al-BAQLI, Ruzbahan Ibn Abi n-Nasr: ‘Ar@’is al-Bayan fi haq@’iqi I-Qur’an, Beirut o. J., Bd. 11, S. 123. Al-
BURSAWI, Isma‘il Haqqi b. Mustafa: Rithu I-bayan fi tafsir al-Qur’an, 1. Aufl., Beirut 2003, Bd. VIL, S. 46.

% KORAN: 2/114. Diese Auslegungen finden sich bei den mystisch-islamischen Koranexegeten. Ausfiihrliches
zu diesem Thema in: Al—QUSAIRT: 2000, Bd. I, S. 63.

" KORAN: 20/12. Diese Auslegungen finden sich bei den mystisch-islamischen Koranexegeten. Ausfiihrliches
zu diesem Thema in: As-SULAMI, Muhammad b. al-Husain b. Misa al-Azdi: Tafsir as-Sulami, Haq@iq at-
tafsir, (Hrsg.: Sayyid “‘Umran), 1. Aufl., Beirut 2001, Bd. I, 436 f. AI-QUSAIRI: 2000, Bd. II, S. 255. An-
NAHGIWANI, Ni‘mat Allah b. Mahmud: Al-Fawatih al-ilahiyya wa-I-mafatih al-gaibiyya, 1. Aufl., istanbul o.
J.,Bd. 1, S. 510. AI-BURSAWI: 2003, Bd. V, S. 374 f.

" A3-SATIBI: 2005, Bd. III, S. 301.

> A3-SATIBI: 2005, Bd. III, S. 302.

3 Al-Hurif al-mugatta‘a (die gebrochenen Buchstaben) bezeichnen die Buchstaben, die sich am Anfang von 29
Suren des Korans finden. Ausfiihrliches hierzu, siche: ALTUNDAG, M.- DUMAN M. Zeki: ,,Hurdf-i Mukatta®,
in: Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA), Istanbul 18 (1998), S. 401 ff.

™ Die Hurif al-mugattaa erdffnen die folgenden 29 Suren: 2/3/7/10/11/12/13/14/15/19/20/26/27/28/29/30-
/31/32/36/38/40/41/42/43/44/45/46/50/68.
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wertet, lehnt er andere striktest ab.”” Dabei bewertet er nicht nur die Interpretation der ge-
heimnisvollen Buchstaben durch die Esoteriker und lehnt diese rundheraus als nichtig ab,
sondern fillt dasselbe Urteil auch iiber ihre anderen Exegeseans'eitze.76 So wird aus den ange-
fiihrten Beispielen deutlich, dass a$-Satibi bei der Bewertung dieser Interpretationsansitze
einen Mittelweg verfolgt und diesen als Konigsweg empfichlt.”” Dabei legt er an die inneren
Interpretationen des Korans seine Kriterien an und betont vor allem die Wichtigkeit der ,,ge-
sunden* Propheteniiberlieferungen und die Beachtung der grammatischen Regeln des Arabi-
schen.

Auch Ibn Taymiyya (gest. 728 H./1327) spricht sich unter bestimmten Voraussetzungen fiir
die Beriicksichtigung der inneren Bedeutung des Korans aus. Thm zufolge gibt es zwei For-
men der inneren Koranexegese: Die erste steht dabei im Widerspruch zur du3eren Interpreta-
tion, die zweite befindet sich im Einklang mit ihr. Die erste ist demzufolge nichtig (batil).
Wer den Koran auf eine Weise interpretiert, dass die innere Interpretation der dufleren wider-
spricht, muss seiner Ansicht nach entweder fehlbar (muhti®), ein Ketzer (zindiq), unglaubig
(mulhid) oder aber unwissend und verirrt (wa-imma gahilan dallan) sein. Die zweite hingegen
folgt der dulleren Bedeutung und kann nichtig oder valide sein. Wenn die innere Bedeutung
der duBeren Bedeutung nicht widerspricht und letztere richtig (hagqq) ist, gilt auch die innere
Bedeutung als richtig, im umgekehrten Fall muss sie als nichtig gelten.”® Ibn Taymiyya kriti-
siert aufs Heftigste diejenigen Gelehrten und Gruppierungen, die sich auf eine innere Wissen-
schaft berufen, die der dufleren vollig widerspricht. Hier flihrt er einige Beispiele fiir die In-
terpretationsformen dieser Gelehrten und Gruppen an und deutet diese als Versuche, die Reli-
gion zu zerstoren. Begriilenswert und bereichernd ist fiir ihn einzig eine innere Wissenschaft,
deren Aussagen nicht im Widerspruch zur duBeren Bedeutung stehen.”

5. Zusammenfassung

Formen der inneren Koranexegese finden sich nicht erst in spéteren Phasen der islamischen
Geschichte, sondern lassen sich bereits in der ersten Generation nachweisen. Dabei ist die
Geschichte dieser Form der Koranauslegung — wie Goldziher sagt® - mit der Geschichte der
islamischen Mystik gleichzusetzen. Aus den oben angefiihrten Quellenbelegen geht hervor,
dass bereits Ibn “Abbas und ‘Umar — und sicher nicht nur diese beiden — bereits derartige In-
terpretationsansitze verfolgten und zur Anwendung brachten. Gleichzeitig geht aber auch aus
den Quellen hervor, dass die Mehrheit der Prophetengefdhrten vermutlich auch die in den
genannten Beispielen innerlich interpretierten Verse eher ihrer duBleren (zahir) Bedeutung
nach verstanden und ausgelegt hat.

Die mystischen Gelehrten, die die Verse des Korans innerlich (batin) ausgelegt haben, beru-
fen sich auf den Koran, die Uberlieferungen des Propheten und die Taten und Ausspriiche der
Prophetengefdhrten, um ihre Exegesetechnik zu stiitzen. Wéhrend sich die direkten Beweise
fiir die Existenz eines inneren Wissens (“ilm batin - al-ilm al-ladunnt) im Koran finden, exis-
tieren dort keine direkten Hinweise auf eine esoterische Auslegung des heiligen Textes. Den-

” Eine ausfiihrliche Darstellung seiner Einschitzung und seiner AuBerungen zu den Buchstaben findet sich bei:
Aé-SATIBT: 2005, Bd. III, S. 296. Ibn al-“Arabi klassifiziert die Buchstaben und beschreibt manche von ihnen
als besondere und manche als einfache Buchstaben. Die geheimnisvollen Buchstaben seien allesamt besondere
Buchstaben. Er versucht auch, die Bedeutungen dieser Buchstaben zu erkldren. Diese Erklarungsversuche finden
sich in: IBN Al-“ARABI: 2007, Bd. I, S. 81 ff.

7% Die von ihm angefiihrten Bewertungen sowie die diesbeziiglichen Beispiele finden sich in: AS-SATIBI: 2005,
Bd. 111, S. 295.

77 AS-SATIBI: 2005, Bd. III, S. 306.

" IBN TAYMIYYA: 2005, Bd. XIII, S. 105.

" Der Text seiner Ausfithrungen zu diesem Thema sowie die von ihm angefiihrten Beispiele finden sich in: IBN
TAYMIYYA: 2005, Bd. XIII, S. 106 ff.

*” GOLDZIHER: 1952, S. 213.
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noch enthalten sowohl die Uberlieferungen vom Propheten, als auch die, die sich auf die Pro-
phetengefahrten beziehen, direkte Hinweise auf eine derartige Interpretation des Buches Got-
tes.

Mit der Verbreitung und der schriftlichen Fixierung derartiger innerer Interpretationen entwi-
ckelten sich auch Exegeseansitze, die im Widerspruch zur wortlichen Bedeutung der jeweili-
gen Texte standen. Dabei lehnte die Gelehrtenschaft derartige Interpretationen meist als unis-
lamisch und geféhrlich ab, begriifite aber gleichzeitig in Einklang mit der duleren Bedeutung
stechende Exegeseansitze. So entwickelte sich innerhalb der Gelehrtenschaft ein Kriterienbe-
stand, durch den die Korrektheit gewisser Interpretationen gemessen und bewertet werden
konnte. Obgleich zwischen diesen Kriterien teilweise erhebliche Widerspriiche bestanden,
muss dieses Vorgehen doch als Versuch der Gelehrten gewertet werden, einer Zerstérung des
interpretativen Fundaments der islamischen Theologie entgegenzuwirken.

Es versteht sich von selbst, dass auch diejenigen Interpretationen des Korans, die von den
Gelehrten abgelehnt und stigmatisiert wurden, in Glaube und Praxis der Mystiker fortleben.
Wichtig erscheint an dieser Stelle einzig und allein, inwiefern diese Interpretationsansitze
nach islamischen MaBstdben als allgemein richtig bewertet werden konnen. Aullerdem darf
zum Schluss nicht vergessen werden, dass zahlreiche innere Interpretationen des Korans von
der Gelehrtenschaft als theologische Bereicherung begriffen und begriifit wurden.
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