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Abstract Genom islams historia har sufiska poeter ofta beskrivit den
overvaldigande karleken till Gud som en berusning pa vin - den gudomliga
karlekens eviga vin som genomsyrar allt som existerar. Foreliggande artikel
utforskar tre uttryck for sufisk vinpoesi fran olika historiska sammanhang: forst
den egyptiske poeten ‘Umar b. al-Farids (1181-1235) omtalade vinsang, khamriyya,
darefter den marockanske sufishejken Ahmad b. ‘Ajibas (1747-1809) kommentar
till Ibn al-Farids vinsang och slutligen den skotske sufishejken lan Dallas (1930-
2021, dven kallad Abdalgadir as-Sufi) kommentar till Ibn ‘Ajibas tidigare namnda
kommentar. Syftet &r att lyfta fram vinpoesins betydelse i sufiska sammanhang
som ett satt att inte bara beskriva Guds karlek och uttrycka erfarenheten av denna
karlek utan dven vagleda andra ménniskor till liknande andliga tillstand. Artikeln
belyser ddrmed vinpoesins didaktiska anvandning som utgangspunkt for sufisk
undervisning och som uttryck fér de andliga insikter och tillstand som denna
undervisning avser att forverkliga. Det framtrader sarskilt tydligt i Ibn ‘Ajibas och
lan Dallas kommentarer. Artikeln belyser dven vinpoesins fortsatta betydelse i
sufiska sammanhang, langt efter genrens stora genomslag pa 1200-talet, numera
dven i engelsksprakiga sammanhang. Medan Ibn al-Farids poesi ar forhallandevis
vél utforskad har varken lbn ‘Ajibas kommentar eller lan Dallas superkommentar
inkluderats i tidigare studier av islamisk vinpoesi

Islamisk poesi om vin férvanar manga med tanke pa Koranens
vinférbud (5:90-91), men inom sufismen ar vindrickande en av
de vanligaste bilderna for den berusande kirleken till Gud.
Denna artikel utforskar tre uttryck for sufisk vinpoesi fran olika
historiska sammanhang genom en jaimforande lasning: forst den
egyptiske poeten ‘Umar b. al-Farids (1181-1235) omtalade
vinsang, khamriyya, ddrefter den marockanske sufishejken
Ahmad b. ‘Ajibas (1747-1809) kommentar till Ibn al-Farids
vinsang och slutligen den skotske sufishejken Ian Dallas (1930-
2021, dven kallad Abdalqadir as-Sufi) kommentar till Ibn ‘Ajibas
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kommentar. Syftet dr att lyfta fram vinpoesins datida och nutida
betydelse i sufiska sammanhang som ett sitt att inte bara
beskriva Guds kirlek och uttrycka erfarenheten av denna karlek,
vilken man menar genomsyrar allt som existerar, utan dven
vagleda andra ménniskor till liknande andliga tillstand. Darmed
belyser artikeln vinpoesins didaktiska anvindning som
utgangspunkt for sufisk undervisning och som uttryck for de
andliga insikter och tillstind som denna undervisning syftar till
att forverkliga. Ibn al-Farids poesi dr forhallandevis vél utforskad
(Homerin 2001, 2005, 2011), vilket speglar dess historiska
inflytande, men varken Ibn ‘Ajibas kommentar eller Ian Dallas
superkommentar (“kommentar till en kommentar”) har
inkluderats i tidigare studier av islamisk vinpoesi.' Ibn ‘Ajibas
kommentar pé arabiska dr ett exempel pa en traditionell
utlaggning av sufiska laror utifran Ibn al-Farids vinsang, medan
Ian Dallas jamforelsevis enklare superkommentar pa engelska
ar ett exempel pa anvdndningen av vinsangen i sufisk
undervisning pa 2000-talet. Ibn ‘Ajiba och Ian Dallas tillhérde
samma darqawiska gren av den shadhilitiska sufiorden, men
under olika epoker, vilket gor jamforelsen mellan deras
kommentarer sérskilt intressant.

Ibn al-Farids vinsang

Vin var ett betydelsefullt tema i arabisk poesi redan under for-
islamisk tid. De édldsta bevarade exemplen &r oden, sa kallade
qasa’id, dar vin dyker upp som ett av flera teman i ett och samma
ode. Under de forsta arhundradena efter islams framvaxt
etablerades en specifik poetisk genre med vin som sitt framsta
tema. En sdidan monotematisk dikt om vin, khamr, kallades for
khamriyya och var vanligtvis kort, sdllan mer dn ett femtontal
verser (Bencheikh 1997,1008). Aven om vin redan pa den tiden
anvdandes som uttryck for lingtan, begir och forilskelse
associerades genren inledningsvis med libertinism och
hedonism snarare d4n mystik (Homerin 2011, 143-152). Genrens
obestridde mastare var den i Bagdad verksamme Abu Nuwas
(ca 747-815), vars skaldebegévning kom att hyllas av de larda lika
mycket som hans vinromantik kom att fordomas. Ett exempel
ar hans beromda da * ‘anka lawmi (“Klandra mig inte”):

(1) Klandra mig inte, for klander bara sporrar mig;
bota mig istéllet med det som gjort mig sjuk.
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(2) Ett ljust vin, vars hus inga sorger besoker,

som till och med gldder stenen som vidror det. [...]

(11) Sdg at den som sdger sig ha kunskap i filosofi:

”Du har lart dig en del, men mycket undgar dig.

(12) Begransa inte Guds forlatelse, om du ér en trdngsynt
man;

att begransa den vore sannerligen att hida.
(Kennedy 1997, 276)

Det var bland annat mot denna litterdra bakgrund som den
egyptiske poeten ‘Umar b. al-Farid forfattade sin vinsang pa
1200-talet. Han gjorde det dock utifran en sufisk tradition dar
vinet hade omvandlats till en poetisk bild fér mystikernas
overvildigande karlek till Gud. Bland andra al-Hallaj (ca 858-
922), al-Suhrawardi (1154-1191) och Abu Madyan (1126-1198)
anvande vinet som bild for kérleken till Gud och den omedelbara
samvaron med Gud - den forilskades efterlingtade forening
med den dlskade (Homerin 2011, 152—-157). Ibn al-Farid var
séledes inte den forste sufiske poeten att skriva vinpoesi, men
hans berommelse kom att verskugga alla andra, ddrav hans
hederstitel sultan al- ‘ashigin (“de foralskades sultan”).
Sufismen kan beskrivas som islamisk dygdetik med betoning
pé mianniskans personliga ndrmande till Gud genom stdndig
aminnelse av Gud (dhikr) och forvirv av etiska och andliga
dygder (akhlaq), vanligtvis under vigledning av en andlig
mastare. Historiskt sett har den sunnitiska traditionen — som
Ibn al-Farid liksom Ibn ‘Ajiba och Ian Dallas tillhorde —
definierats av de 6msesidigt erkdnda skolor (madhahib, sg.
madhhab) som utveckladesinom tre grundlaggande vetenskaper:
rattsldran, teologin och sufismen. Skolorna inom rattsldran ar
den hanafitiska, den malikitiska, den shafi‘itiska och den
hanbalitiska, medan skolorna inom teologin framfor allt dr den
ash‘aritiska, den maturiditiska och den hanbalitiska. Inom
sufismen talar man séllan om skolor p& samma sétt utan snarare
om en gemensam sufisk tradition som haller sig inom
rittsskolornas ramar och som utévas inom en rad olika “ordnar”
(turug, sg. tariga), sasom den qadiritiska, den nagshabanditiska
och den shadhilitiska. Den sufiska traditionen inbegriper
ddrmed olika deltraditioner och inriktningar som genom
historien har tagit flera olika uttryck (t.ex. Karamustafa 2007;
Keller 2011; Knysh 2017). Ibn al-Farid, Ibn ‘Ajiba och Ian Dallas
tillhorde alla huvudfaran inom den sufiska tradition som sag
tillbaka pa gemensamma auktoriteter som al-Junayd al-
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Baghdadi (830-910), Abu 1-Qasim al-Qushayri (986-1072), Abu
Hamid al-Ghazali (1058-1111), ‘Abd al-Qadir al-Jilani (1078-
1166) och senare dven Ibn al-Arabi (1165-1240). Ibn ‘Ajiba och
Ian Dallas tillhérde dessutom samma shadhilitiska orden, om
an under olika epoker, vilket jag aterkommer till nedan.

Atminstone sedan al-Junayd pa 8oo-talet har sufier talat om
tva avgorande steg pa den andliga vigen: fana’ (“forsvinnande”)
och bagqa’ (“forblivande”). Inledningsvis betecknade termerna
“forsvinnande infér Gud” genom att man fullstindigt
underkastar sig Guds vilja, och “férblivande genom Gud” genom
att ens vilja déarefter helt och hallet 6verensstimmer med Guds
vilja (t.ex. al-Kalabadhi 1994, 92-100; al-Qushayri 1989, 148-
150). Termerna kom dock att referera mer specifikt till tillstandet
under respektive efter upplevelsen av att inte erfara nagot annat
dn Gud s som Gud manifesterar sig fér manniskan. For manga
sufier pa Ibn al-Farids tid innebar det forsta stadiet, fana’, att
manniskans psykologiska sjdlv, genom strikt etisk och andlig
disciplin samt standig aminnelse av Gud “forsvinner infér Gud”
sé att hon mer eller mindre tillfalligt erfar Gud utan att erfara
de skapade tingen, kanske inte ens sig sjdlv. Det andra stadiet,
baqa’, innebir i sin tur att ménniskan atervander fran den
mystika upplevelsen och “forblir genom Gud” i och med den
erfarenhetsmassiga vissheten att allt i skapelsen, ddribland hon
sjalv, r andliga manifestationer av Guds oandliga vara. Darmed
erfar hon Gud genom erfarenheten av Guds skapelse (t.ex. Ibn
‘Ajiba 2008, 93-95). Pa ett liknande sitt anvands termerna sukr
(“berusning”) och sahw (“nykterhet”). “Berusning” betecknar
tillstindet da den 6vervildigande karleken till Gud suddar ut
atskillnaden mellan den forélskade och den dlskade, medan
“nykterhet” betecknar tillstandet da den foralskade nyktrar till
efter berusningen utan att glomma de erfarenheter och insikter
som berusningen gav — och framfor allt utan att kdrleken pa
nagot sdtt avtar (t.ex. al-Kalabadhi 1994, 85-87; al-Qushayri
1989, 153-154; Ibn ‘Ajiba 2008, 104-106). De flesta sufier har
vidhallit att det framsta andliga tillstandet ar yttre nykterhet sa
att man kan uppritthalla den uppenbarade lagen och inre
berusning sé att ens laglydighet, liksom allt annat i livet, blir ett
uttryck for kirleken till Gud.

Med tanke pé sufismens tal om berusning och nykterhet,
forsvinnande och forblivande, dr det inte forvdnande att vinet
ansags vara en lamplig poetisk bild. Det rittsliga férbudet mot
vin gav dessutom bilden en sdrskild udd med tanke pd
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minnas” och “att ndmna” I sufiska
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associationerna till 6verskridande av granser och brott mot
sociala normer. Redan i hadithlitteraturen berittas det till
exempel att profeten Muhammed sade: “Minns/namn Gud sa
mycket att folk sdger att ni har blivit galna”? (Ibn Hanbal 1999,
18:195) Den sufiska vinpoesin uttrycker négot liknande.
Samtidigt gav vinsangerna ett nytt perspektiv pa vinforbudet.
Sufierna avstar fran det timliga vinet i denna varld, inte bara for
att de vantar pa det eviga paradisiska vinet i den kommande
(Koranen 37:45-47, 47:15, 52:23, 56:18-19), utan framfor allt for
att de redan har druckit sig berusade pa det senare och ddrmed
inte har nagot behov av det férra. Dessutom fungerade vinet
som en bild for Guds kirlek som genomsyrar allt som existerar.
Manga sufier betonade att Gud skapade skapelsen av karlek, for
att uppenbara sin kérlek, och att det dr genom deltagande i
denna karlek som de foralskade atervander till Gud. Det ar
tydligt i Ibn al-Farids vinsang dér vinet stir for Guds kirlek som
tullstindigt uppfyller den foridlskade. Som Emil Homerin
uttrycker det med hanvisning till Dawud al-Qaysaris (ca 1260-
1350) kommentar till Ibn al-Farids vinsang:

Thus, it is God’s love that led to creation, and it is with
His love that God leads His lovers back to Him. He
guides them via the straight path of Islam as charted by
the best of creation, the prophet Muhammad, the
“beloved of God,” who possesses perfect love. By
following the prophet Muhammad and the other
prophets and saintly guides, the loving worshipper draws
ever closer to God until He assumes His servant’s will
and senses, overwhelming the lover with ecstasy and
rapture, annihilating his being and essence into His own,
where the lover abides forever. (Homerin 2005, xx)

Vinet i den sufiska poesin stir saledes for Guds allestides
ndrvarande kirlek, vilken uppenbaras i alla skapade ting, och i
forlangningen f6r manniskans berusning i motet med denna
karlek. Ibn ‘Ajiba, vars kommentar till Ibn al-Farids vinsang
utforskas nedan, forklarar till exempel att “vin” (khamra) i
sufiska sammanhang frimst betecknar “bade det hogsta varat
innan dess manifestation [genom de skapade tingen] och
hemligheterna som finns i tingen efter dess manifestation”, men
att det aven kan beteckna “sjdlva berusningen och extasen” hos
maénniskan. Han forklarar att anledningen till att sufierna talar
om “det eviga vinet” (al-khamrat al-azaliyya) pa detta sitt ar att
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“nér det manifesterar sig for méanniskors hjartan tappar de all
sinnesfornimmelse precis som de gor vid berusning pa det
sinnliga vinet (al-khamrat al-hissiyya)” (Ibn ‘Ajiba 1999, 109;
2008, 125). Pa grund av det ovan sagda var de sufiska poeterna
noga med att skilja pa evigt vin och timligt vin. Ibn al-Farid gor
det redan i den forsta versen av sin vinsang:

(1) Till den dlskades minne drack vi vin,
berusade oss, innan vinrankan skapades.*

Ibn al-Farid tydliggor att berusningen pa detta vin skedde
“innan vinrankan skapades” och att det ddrmed inte handlar om
jordiskt vin frdn vindruvor. Istéllet knyter Ibn al-Farid an till
forestallningen om méanniskans andliga tillvaro hos Gud fore
jordens skapelse. Denna forestéllning antyds redan i Koranens
framstéllning av ménsklighetens forjordiska bekraftelse av Guds
herradome: “Och [minns] nédr din Herre tog fram é&ttlingarna
fran Adams barn ur linderna pa dem och lit dem vittna mot sig
sjélva:’Ar jag inte er Herre?’ varpa de svarade: ’Jo, vi vittnar, sa
att ni inte ska sdga pa uppstandelsens dag:’Vi var inte medvetna

3

om detta” (7:172). Som andliga varelser ingick manniskorna ett
forbund med Gud fore den sinnliga virldens skapelse.
Profeternas uppdrag dr foljaktligen att paminna ménniskorna
om detta ursprungliga féorbund med Gud och vigleda dem
tillbaka till det. Manga sufier, ddribland Ibn al-Farid, tolkade det
som ett kirleksforbund (Homerin 2005, xxii). De menade
dessutom att madnniskans jordiska skapelse innebar att hon
tillfalligt skildes frdn Gud, men att hon genom andlig disciplin
och aminnelse av Gud, under profeternas vigledning, kan
atervinda till denna ursprungliga kirlek och nérhet till Gud
redan under det jordiska livet. Ibn al-Farid beskriver detta
forjordiska tillstand som en berusning pé ett evigt vin. Detta vin
ar visserligen odtkomligt eller atminstone svaratkomligt i sin
ursprungliga form pa jorden, men bara doften av det eller tanken
pé det racker for att berusa:

(3) Utan dess doft skulle jag inte ha funnit dess krog;
utan dess glans skulle man inte kunna forestélla sig det.
(4) Tiden har inte bevarat nagot av det, utom ett sista
andetag,

dolt som en hemlighet i de visas brost.

(5) Om det bara namndes i en stam skulle dess folk

bli berusade utan vare sig skam eller synd.
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(6) Fran djupet av dess karl steg det, aven om

inget egentligen finns kvar utom dess namn.

(7) Men om nagon kommer att tdnka pa det en dag
bositter sig gladjen hos honom och angesten ger sig av.
(8) Om dryckesbroderna bara sig forslutningen pa dess

karaff,
skulle forslutningen, utan vinet, riacka for att berusa dem.

Ibn al-Farid beskriver vinets mirakulosa egenskaper genom att
knyta an till typiska bilder i tidigare vinpoesi samtidigt som han
forser dem med nya betydelser (v. 5-20). En skvitt fran vinet
sags till exempel kunna ateruppliva doda i deras gravar (v. 9),
vilket i sitt bildsprak knyter an till forislamiska dryckesoffer,
dven om inneborden i vinsangen dr en helt annan. Nérheten till
vinkrogen skulle kunna fa lama att ga, beskrivningen av vinets
smak skulle kunna fa stumma att tala (v. 11) och spridningen av
dess doft i ost skulle till och med kunna aterstilla luktsinnet hos
“den forkylde i vést” (v. 12). I en beromd vers beskriver Ibn al-
Farid sedan vinet som “renhet men inte vatten, subtilitet men
inte luft, ljus men inte eld, ande men inte kropp” (v. 22). Pa
invandningen att “du har druckit synd” svarar han att “jag har
bara druckit det som, enligt mig, vore syndigt att avsta fran” (v.
25). Han knyter dven an till bilden av kristna munkar som
vinleverantorer i tidigare arabisk poesi genom att 6nska
munkarna vilgang och sedan utbrista: “Hur ofta var de inte
berusade pa det, trots att de aldrig drack, utan bara lingtade efter
det!” (v. 26). Diérefter aterkommer den férjordiska berusningen
i Guds nérvaro som “gjorde mig berusad innan jag foddes” och
som “forblir med mig nar mina ben vittrar bort” (v.27). Vinsangen
avslutas med ett sjalvsikert stdllningstagande for mystikernas
berusning:

(32) Den som lever nykter har inget liv i denna vérld;
den som inte dor berusad har vettet gétt forbi.

(33) Lat den som slosar bort sitt liv begrata sig sjdlv;
en sadan har inte fatt ta del av detta vin.

I de flesta versioner av Ibn al-Farids vinsdng finns ytterligare atta
verser, infogade mellan vers 22 och 23 i den kortare versionen,
vilket gor att det totala antalet verser blir 41 istallet for 33. Dessa
uttryckligt metafysiska verser dr antagligen senare tilldgg, men
ménga kommentatorer, ddribland Ibn ‘Ajiba, utgar fran den
langre versionen (Homerin 2006, 240-242; 2011, 279). I dessa
verser sdgs det bland annat att vinet “fanns fore alla existerande
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ting” och att “genom det inrdttades tingen” varpa “det doldes i
visdom for alla som saknar forstaelse” (Ibn ‘Ajiba 1999, 129).
Oavsett om verserna dr forfattade av Ibn al-Farid eller inte
stimmer deras innehall vl 6verens med den sa kallade filosofiska
sufismen som Ibn al-‘Arabi och hans efterfoljare utvecklade.
Denna inriktning brukar kallas fér akbarismen eller den
akbaritiska skolan utifran Ibn al-*Arabis hederstitel al-shaykh
al-akbar (“den storste liromistaren”). Ibn al-Farid var omkring
femton ar yngre dn Ibn al-* Arabi och kan ha influerats avhonom.
Ibn al-Farids dikter blev populdra bland Ibn al-‘Arabis
efterfoljare som forfattade flera kommentarer till bade hans
vinsang och hans 761 verser langa al-Ta’iyyat al-kubra (“Den
storre dikten som rimmar pa ta”), dven kallad Nazm al-suluk
(“Dikten om den andliga vdagen”).’

Akbariternabyggde vidare pa den tidigare sufiska traditionen,
men gav den en mer filosofisk framstallning. De betraktade Gud
som varat sjdlvt, odndligt och obegrédnsat, som manifesteras
genom allt som finns till. Som William C. Chittick forklarar Ibn
al-Arabis forstielse av wujud, den arabiska termen for “vara”
eller “existens™

On the highest level, wujud is the absolute and nonde-
limited reality of God, the “Necessary Being” (wajib
al-wujud) that cannot not exist. In this sense, wujud
designates the Essence of God or of the Real (dhat
al-haqq), the only reality that is real in every respect. On
lower levels, wujud is the underlying substance of “every-
thing other than God” (ma siwa Allah) — which is how
Ibn al-‘Arabi and others define the “cosmos” or “universe”
(al-alam). [...] As the Essence of the Real, wujud is the
indefinable and unknowable ground of everything that is
found in whatever mode it may be found. (Chittick 1994,
15-16)

Denna ontologi lag sedan till grund for akbariternas stravan
efter att ndrma sig Gud, efter att “f6rsvinna infor Gud” och “forbli
genom Gud”, genom andliga 6vningar och stindig aminnelse av
Gud. P& grund av sin postuma association med akbarismen
drabbades Ibn al-Farid av samma ogrundade anklagelser om
panteism som Ibn al-‘ Arabi och hans efterf6ljare. Anklagelserna
berodde till stor del pa att deras meningsmotstandare, inte minst
Ibn Taymiyya (1263-1328), missforstod deras ontologi. Darmed
hamnade Ibn al-‘Arabi och Ibn al-Farid i centrum for senare
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generationers hitska debatter om “liran om varats enhet”
(wahdat al-wujud). Akbarismen var dock en av de mest
inflytelserika teologiska och filosofiska inriktningarna under
den sé kallade postklassiska perioden (ca 1250-1900). En av dess
framsta foretradare vasterut i den muslimska virlden var
Ahmad b. ‘Ajiba fran Tetouan i norra Marocko.

Ibn ‘Ajibas kommentar

Ibn ‘Ajiba tillhorde den darqawiska grenen av den shadhilitiska
orden, den forra uppkallad efter Muhammad al-‘Arabi al-
Darqawi (1760-1823) och den senare efter Abu l-Hasan al-
Shadhili (1196-1258), dven de fran norra Marocko. Hans
initiationskedja, silsila, stracker sig med andra ord tillbaka via
al-Darqawi och en rad ytterligare shejker till al-Shadhili. Ibn
‘Ajiba var samtida med al-Darqawi och hade néra kontakt med
honom, bland annat genom brevvixling, men Ibn ‘Ajibas
huvudsaklige shejk — hans ledsagare pa den andliga vagen - var
Muhammad al-Buzidi (d. 1814) som i sin tur hade haft al-
Darqawi som shejk (t.ex. Michon 1973; 1999). Al-Darqawis
beromda brevsamling, forfattad pa enkel arabiska med vissa
dialektala inslag, vittnar om en sufishejk som rakt och tydligt
instruerade sina adepter (muridun,sg. murid) i stindig aminnelse
av Gud och strikt avhéallsamhet fran allt annat dan Gud (al-
Darqawi 2009; 2018). Till skillnad fran al-Darqawis brevsamling
ar Ibn ‘Ajibas avsevart mer omfattande bocker fulla avavancerad
filosofisk sufism i akbaritisk anda. Al-Darqawi och Ibn ‘Ajiba
tillhorde samma sufiska tradition, samma gren av samma orden,
men uttryckte den pa olika satt i skrift. Det ror sig inte bara om
en skillnad i genre. Ibn ‘Ajiba hade en annan filosofisk skolning
an al-Darqawi. Ibn ‘Ajiba forfattade bland annat en inflytelserik
kommentar till Koranen i flera volymer, al-Bahr al-madid fi
tafsir al-quran al-majid (“Det vidstriackta havet: Kommentar till
den ddla Koranen”), vari han sammanforde traditionell exegetik
med esoteriska tolkningar och allusioner, liksom en néstan lika
inflytelserik kommentar till Ibn ‘Ata’ Allahs (1259-1310) sufiska
aforismer med titeln Igaz al-himam fi sharh al-hikam
(“Aspirationernas vickelse: Kommentar till aforismerna”). Bland
hans ovriga verk aterfinns en koncis kommentar till Ibn al-
Farids vinsang pé strax dver fyrtio sidor tryckt text.* Han inleder
den med att kontextualisera Ibn al-Farids vinsang utifran en
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uppdelning av kunskapen, eller laran, om Guds enhet ( ‘ilm al-
tawhid):

Den bestéar av tva typer: dels kunskapen om Guds enhet
genom argument och bevis, vilken tillh6r de troende i allménhet,
dels kunskapen om Guds enhet genom bevittnande och
skddande, vilken tillhor eliten av de andliga dygdernas folk
bland de som har smakat och i extas erfarit det gudomliga.
Genom att dricka ur kérlekens bagare har de blivit berusade och
franvarande fran sin egen existens. Dadrefter har de nyktrat till
fran berusningen och kunnat njuta av skddandets och
bevittnandets s6tma. (Ibn ‘Ajiba 1999, 104)

Ibn Ajiba forklarar att de framsta exemplen pa personer med
sadan erfarenhetsmassig kunskap om Gud dr profeterna, sarskilt
Muhammed, och darefter Guds “fortrogna vinner” (awliya’)
bland profeternas efterfoljare. Han beskriver denna kunskap som
profeternas verkliga arv och dess innehavare som profeternas
verkliga arvtagare. Han rdknar Ibn al-Farid,“de féralskades sultan
och de visas imam till de senare och beskriver hans vinsang som
ettav de framsta litterara uttrycken for denna berusande kunskap
om, och kirlek till, Gud (Ibn ‘Ajiba 1999, 105,108).

Ibn ‘Ajiba forklarar verserna sprakligt och litterart, men
framfor allt med hdnvisning till sufismen. Forutom att, som Ibn
‘Ajiba uttrycker det, “forklara dess uttryck och utldgga dess
betydelser” (Ibn ‘Ajiba 1999,108) tycks kommentarens syfte vara
att visa hur vinsdngen belyser sufiska ldror. Dessutom sjongs Ibn
al-Farids vinsang troligen under de sufiska sammankomster, sa
kallade dminnelsecirklar (halagat al-dhikr), vari Ibn ‘Ajiba
deltog, vilket gav kommentaren en omedelbar praktisk relevans.
Ibn ‘Ajiba ndmner ofta ett par mdjliga tolkningar av en vers och
tydliggor sedan vilken tolkning som han anser vara rimligast.

Redan efter den forsta versen forklarar Ibn ‘Ajiba att Ibn al-
Farids vinsang forutsitter att ldsaren eller ahoraren kianner till en
rad sufiska facktermer, déaribland dhawq (“smakande”), shurb
(“drickande”), sukr (“berusning”), sahw (“nykterhet”), jam*
(“forening”) och tafriga (“atskillnad”) (Ibn ‘Ajiba1999,109-111).
Han definierar samtliga termer och forklarar bland annat
berusning och nykterhet med hanvisning till de tidigare ndmnda
termerna fana’ (“férsvinnande”) och baga’ (“forblivande”).
Genom dessa definitioner sammanfattar han grundliggande
sufiska laror pa ett sitt som sedan styr hans tolkning av Ibn al-
Farids vinsang. Definitionerna kianns igen fran hans 6vriga verk,
inte minst fran hans sufiska fackordbok Mi ‘raj al-tashawwuf ila
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haqa’iq al-tasawwuf (“Langtans uppstigning till sufismens
realiteter”) (Ibn ‘Ajiba 2008; 2012). Senare i kommentaren
forklarar han att det finns tva typer av berusning och tva typer
av nykterhet: berusning med eller utan andlig viagledning och
nykterhet med eller utan berusning. Det mest fullkomliga och
efterstravansvirda ar berusning med andlig vigledning och
nykterhet med berusning - det vill siga nykterhet som f6ljer pa
berusning utan att erfarenheterna och insikterna fran
berusningen gloms bort. Den som didremot berusar sig utan att
vdgledas av vare sig den uppenbarade lagen eller de andliga
laromaéstarna fortjanar klander, precis som den som forblir
nykter utan att nagonsin ha erfarit den berusande kirleken till
Gud (Ibn ‘Ajiba 1999, 145).

Ibn ‘Ajibas kommentar dr forhéllandevis forutsagbar om
man dr bekant med den sufiska tradition som han tillhérde. Han
hinvisar genomgaende till foregangare som Sahl al-Tustari
(818-896), al-Junayd, al-Qushayri, Abu Madyan, Ibn Mashish
(1140-1227),al-Shadhili, Abu 1-* Abbas al-Mursi (1219-1287), Ibn
‘Ata’ Allah, ‘Ali al-Jamal (d. 1779) och al-Darqawi. Han papekar
vikten av ldrjungaskap under en sufishejk som sjilv har
genomgatt berusningens och nykterhetens stadier och som har
formaégan att vagleda andra: “Insikternas ljus skiner pa den som
overldmnar sin sjdl at en fulldndad shejk och liter denne styra”
(Ibn ‘Ajiba 1999, 113). I forhéllande till det gudomliga vinet
pépekar han dven att “du kommer inte att forsta vad detta vin ar,
erfarenhetsmissigt och kunskapsmassigt, om du inte slar f6lje
med dess folk” (Ibn ‘Ajiba 1999,131). Det utgér fran den princip
som Ibn ‘Ajiba ofta dterkommer till: “Den som inte har sett
nagon som har lyckats kommer inte sjdlv att lyckas” (Ibn ‘Ajiba
1999,123; 2010, 93). Enligt Ibn al-Farids vinsang dr vinet numera
“dolt som en hemlighet i de visas brost” (v. 4) och inget finns
egentligen kvar av det “utom dess namn” (v. 6). I sin kommentar
papekar Ibn ‘Ajiba att de stora andliga lairoméstarna, de som har
uppnatt de hogsta stadierna av berusning och nykterhet, férvisso
tycks vara mer dolda dn under tidigare epoker, men att de aldrig
ar helt franvarande. “Guds vilsignelse tar aldrig slut”, som han
uttrycker det (Ibn ‘Ajiba 1999, 116). Han beskriver sina egna
moten med sadana ldromidstare som “har firdats genom
avhallsamhetens lander och sedan kastat sig ut i den gudomliga
enhetens hav” — som har “férsvunnit infér Gud” och “forblivit
genom Gud” - for att sedan viagleda andra genom sina ord,
handlingar, dygder och andliga tillstind (Ibn ‘Ajiba 1999, 116).
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Troligtvis har han sina egna shejker, al-Darqawi och al-Buzidi,
iatanke. Genom sadana referenser till sina egna shejker och sina
egna erfarenheter framhaller Ibn ‘Ajiba att Ibn al-Farids vinsang
ar ett uttryck for en levande sufisk tradition i vilken han sjilv
deltar — nagot som senare aterkommer hos Ian Dallas pa
2000-talet. Det framhaller Ibn ‘Ajiba dven genom att
dterkommande citera sin egen vinsang al-Ta’iyyat al-khamriyya
(“Vinsangen som rimmar pa fa”) som anspelar pa Ibn al-Farids
vinsang (Ibn ‘Ajiba 1999, 127,131, 133-135, 140, 145).

Utmaérkande for Ibn ‘Ajibas kommentar dr att han forklarar
att verserna om vinets mirakuldsa egenskaper (v. 5-20) skulle
kunna tolkas bokstavligt som beskrivningar av faktiska mirakel
med vilka Gud fordrar sina fortrogna vinner — sasom att de
botar sjuka eller far lama att ga — men att det dr rimligare att
tolka dem bildligt som allegorier om andliga tillstand, eftersom
Guds fortrogna vanner “inte bryr sig om sinnliga mirakel” och
kanske inte ens erfar sadana (Ibn ‘Ajiba 1999,122).1 férklaringen
till versen om hur nirheten till vinkrogen fir lama att ga (v. 11)
ndmner Ibn ‘Ajiba, till exempel, att det finns berattelser om hur
nérheten till vissa andliga liromastare bokstavligen har fittlama
att ga, men att versen dven kan, och antagligen bor, tolkas bildligt
i betydelsen att “lama pa den andliga vigen” aterfar formégan
att ndrma sig Gud genom att sla f6lje med Guds fortrogna
vdnner - de som serverar det eviga vinet (Ibn ‘Ajiba 1999, 123-
124).

Ibn ‘Ajiba delar aven med sig av sina egna erfarenheter for
att forklara verserna. Ett exempel 4r hans kommentar till versen
om att omndmnandet av vinet i en stam far dess folk att “bli
berusade utan vare sig skam eller synd” (v. 5). Han beskriver hur
han sjdlv bevittnade detta ndr han besokte en stam i norra
Marocko under sitt forsta ar med sin shejk da han, enligt egen
utsago, mestadels befann sig i ett berusat tillstand: “Nér vi sov
over i ett hus blev alla som bodde dir berusade och dgnade sig
helhjdrtat at att minnas Gud.” Han beskriver vidare att han i
samband med det sag “skattmistare och statstjansteman hinga
pé sig radband, angerfullt vinda sig till Gud och 6verge det som
de hade dgnat sig at tidigare” (Ibn ‘Ajiba 1999, 117). Ett annat
exempel ar hans korta berittelse i samband med forklaringen av
versen om hur blotta asynen av karaffens forslutning racker for
att berusa (v. 8): “Jag sag nagra kristna vid Ceutas front nér vi
kom dit. S& snart vi samlades for att minnas Gud blev de
héanryckta och f6ljde efter oss till grainsen som skiljde oss &t. Dér
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stod de alldeles forbryllade bakom oss medan vinets ljus sken
over dem. Och Gud - upphojd dr han - vet bast” (Ibn ‘Ajiba
1999, 119). Sddana forklaringar baserade pa egna erfarenheter
dyker upp dnnu oftare hos Ian Dallas, men aterfinns dven hos
Ibn ‘Ajiba. I bada fallen bidrar de till att konkretisera de
storslagna mystika upplevelserna som vinsdngen antyder och
till att fora dem ndrmare dhorarna och ldsarna.

lan Dallas superkommentar

[an Dallas foddes i Skottland 1930 och blev muslim 1967 varpa
han antog fornamnet Abdalqadir. Kort ddrefter initierades han
i darqawiorden av den marockanske sufishejken Muhammad b.
al-Habib (1871-1972) fran Meknes. Mot slutet av 1970-talet, efter
ytterligare en tid som adept under den libyske shejken
Muhammad al-Fayturi (d. 1979) fran Benghazi, framtradde han
sjalv som sufishejk och fick ett stort antal foljare i Europa, sarskilt
i Storbritannien och Spanien.” Dallas har forblivit en omstridd
person pa grund av sina politiska stdllningstaganden, daribland
hans uppmaning till jihad pa 1970- och 1980-talen for att etablera
ett samhille enligt profetiskt monster och hans radikala
modernitetskritik inspirerad av Hilaire Belloc (1870-1953),
Martin Heidegger (1889-1976) och Ernst Jiinger (1895-1998)
(t.ex.as-Sufi 1978;1982;1984;1996; Dallas 2007; 2009). Aven hans
skarpa kritik mot andra islamiska inriktningar - shiiter, salafister
och modernister, men éven vissa sufiska grupper — har skapat en
del kontrovers. Hans bestdende inflytande pa vésterlandsk islam
har dock inte handlat om jihad eller inomislamiska dispyter,
utan snarare, som Mark Sedgwick konstaterar, om det 6kade
intresset for traditionell islamisk lardom, framf6r allt malikitisk
rittslara och shadhilitisk sufism (Sedgwick 2017, 246).

Pa 2000-talet flyttade Dallas till Kapstaden och det var dar
han i februari 2006 kommenterade Ibn al-Farids vinsang for
sina adepter med utgangspunkt i Ibn ‘Ajibas kommentar. Denna
ursprungligen muntliga kommentar - i praktiken en muntlig
superkommentar till Ibn ‘Ajibas kommentar — sammanstalldes
sedan i skrift och publicerades i samlingsvolymen Commentaries
(2012). Sedan 1970-talet har Dallas forfattat ett trettiotal bocker.
Hans bocker om politik och europeisk historia samt hans
skonlitterdra verk ar utgivna under namnet Ian Dallas, medan
hans bocker om islam dr utgivna under namnet Abdalqadir as-
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Sufi (alternativt Abdalgadir al-Murabit eller Abdalqadir al-
Darqawi). Hans Commentaries tillhor den senare kategorin,
utgiven under namnet Abdalqadir as-Sufi, men f6r enkelhetens
skull kommer jag dven fortsattningsvis att bendmna honom Ian
Dallas. Kommentaren bestér av fyra delar om strax 6ver tjugo
sidor styck. Den gér bara igenom Ibn ‘Ajibas kommentar till de
forsta sex verserna av Ibn al-Farids vinsang, men gor resten av
vinsangen begriplig genom att redogora for vingenrens betydelse
inom sufismen och for avgorande termer, sésom berusning och
nykterhet.

Mest utmarkande for Dallas kommentar 4r dess didaktiska
utformning. Det dr tydligt att han avség att instruera sina adepter
i sufism med hjdlp av Ibn al-Farids vinsang och Ibn ‘Ajibas
kommentar. Kommentaren innehéller darfér méanga praktiska
och kontextspecifika direktiv. Ett tydligt exempel dr den
inledande uppmaningen till adepterna att bekanta sig med
sufiska facktermer for att forsta vad Ibn ‘Ajiba talar om i sin
kommentar:

He is using terms which you have to find out about and
learn as you cannot advance on the Path without
knowledge of these terms. For this you need “The
Hundred Steps’ because these terms are all defined very
clearly in that book and you really must get access to it
and study it because without it you are ignorant and
there is no use in sitting in ignorance. You have to work
and acquaint yourself with these terms. (as-Sufi 2012,
142)

Precis som Ibn ‘Ajiba dr Ian Dallas noga med terminologin. Ibn
‘Ajiba forfattade, som tidigare har ndmnts, en sufisk fackordbok
med titeln Mi ‘raj al-tashawwuf ila haqa’iq al-tasawwuf som var
tankt att fungera som féremal for bade reflektion och aspiration.
Dallas forfattade i sin tur ett liknande verk, The Hundred Steps
(1980), som till stor del bygger pa Ibn ‘Ajibas Mi‘raj al-
tashawwuf. Det dr detta verk som Dallas uppmanar adepterna
att studera. De maste ldra sig termerna och forstd sufismens
terminologi “if we are going to continue with this” (as-Sufi 2012,
143). Dallas visar inga tecken pa att romantisera vinpoesin; han
framstiller den som en limplig utgangspunkt for sufisk
undervisning som ska omsittas i praktiken genom intensiv
aminnelse av Gud (as-Sufi 2012, 172-173). Sammanhanget for
den ursprungliga kommentaren var ndmligen en sammankomst
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och ér en vanlig sjdlvbeteckning
bland sufier.

9 Baraka (“vdlsignelse”) betecknar
den patagliga godhet som forekom-
mer hos personer, pa platser och i
ting med sérskilt ndra anknytning till
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10 Muhammad b. al-Habibs samling
av sufiska litanior (awrad) och
sanger (qasa’id).
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bestdende av boner och dminnelser,
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dagen av hans efterfoljare.
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for gemensam recitation av korankapitel och profetiska boner
samt sufiska litanior (awrad, sg. wird) och sanger (qasa’id, sg.
qasida) — en sé kallad &minnelsecirkel (halaqat al-dhikr) - under
Dallas ledning. Hans forklaringar &r forhéallandevis
standardmissiga och skiljer sig inte i nagon storre utstrackning
fran Ibn ‘Ajibas. Daremot uttrycker han dem med ett enklare
sprakbruk och framfor allt med dnnu fler hdnvisningar till egna
erfarenheter av andlig vigledning som belyser de berdrda
verserna (as-Sufi 2012, 152-153, 184, 192-193, 197-199, 202-203,
206,220-221). Ett exempel dr anekdoten som han delar med sig
av i samband med forklaringen av termerna jam ‘ (“forening”)

och tafriga (“atskillnad”):

I was once in the circle with Shaykh Muhammad ibn
al-Habib, rahimahullah, and at the mealtime he told me
that after the dhikr people should not be frivolous. They
should not laugh with their mouths open and talk silly
talk — they can talk about serious or light-hearted mat-
ters but they should not come out from themselves and
lose their intellect. They must guard what happens in the
dhikr. Again, many of the secrets of knowledge come
when you are eating together with the Fuqara.® They say
that the Baraka® is in the food. If people come to the
dhikr and leave before the meal, then there is actually
something they have not tasted and it is not the food.
This is the fact of the unity of the brotherhood.

Now, I was sitting at the table, as I told you, with
Shaykh Muhammad ibn al-Habib, and there came upon
me this state where I began to feel this extraordinary love
for all the people who were there at table. Then I sud-
denly looked and I saw that one man didn’t have any
grapes. We had all been given some grapes but he did not
have any, so I took my grapes and I put my grapes in
front of him, but the minute I did that, Shaykh Muham-
mad ibn al-Habib, without looking, took his grapes and
FLUNG them across the table and they landed right in
front of me, so the grapes had gone to my brother and
the next thing they were there in front of me. And at that
point I was gone. Do you see? Gone. There is a trigger
moment and it comes from your concentration. It comes
from the concentration in the Diwan,* concentration in
the Wird," an intensity of inner concentration on your
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own heart that allows the possibility that Allah may
choose to manifest lights to the Faqir.

So this is Jam*, that point where you and the brothers
and the Shaykh - it is all one unified state of existence,
and that continues and continues until all the phenom-
enal beings, all the stuff, all these people are in the end
like dust in water, and you do not differentiate anything
any more. Those are the stages of Jam*. (as-Sufi 2012,

192-193)

Dallas forklaring skiljer sig fran Ibn Ajibas forklaring som
fokuserar pa upplevelsen av att uppga i det gudomliga snarare
an upplevelsen av att uppga i den sufiska gemenskapen. Ibn
‘Ajiba forklarar att jam® ar “ett uttryck for det timligas
upplosning i och med bekriftelsen av det eviga” och att tafriga
ar “ett uttryck for bekraftelsen av yttre regler och forhallningssatt”
Han péapekar dock att det mest fullkomliga ar att forena jam *
och tafriqa, forening och éatskillnad, precis som det mest
fullkomliga ér att forena sukr och sahw, berusning och nykterhet
(Ibn “Ajiba 1999,111). Dallas forklaring bidrar dock, som tidigare
har nidmnts, till att konkretisera upplevelsen och fora den
niarmare dhorare och lasare; det dr ett alldeles sarskilt tillstand,
men i viss man majligt att forestélla sig, &ven om man inte har
varit med om det. Som en del av dessa erfarenheter hianvisar
Dallas standigt till sin egen sufishejk, Muhammad b. al-Habib,
och aterger dennes instruktioner. Han refererar aven till Ibn al-
Habibs al-Ta’iyyat al-wusta (“Den mellersta dikten som rimmar
pa ta”’) som inleds med raderna:

(1) Vi drack av ljusen pa narvarons krog,

ett vin som, utan tvivel, skingrade allt dunkel.

(2) Och vi férnam att handlandet i varje atom

tillhor Skaparen som tillbeds 6verallt.

(3) Och vi insag att Gud uppenbarar sig i allt

genom sina skona namn och allmaktens hemligheter.
(Ibn al-Habib 2001, 34)

Ibn al-Habibs al-Ta’iyyat al-wusta dr i sig sjalv ett tydligt exempel
pé vingenrens didaktiska betydelse, precis som flera andra
sanger eller gasa’id i hans Diwan (t.ex. Ibn al-Habib 2001, 34-38,
56—57, 71-72). Efter de inledande raderna foljer atskilliga
uppmaningar till ahoraren som sammanfattar sufismens
grunder med betoning pa att minnas Gud (dhikr) och reflektera
over Guds skapelse (fikr) samt att kimpa mot sjdlvets missriktade
begir (jihad al-nafs) i syfte att forverkliga olika etiska och
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andliga dygder - till exempel:

(7) Ség till sjalvets begar: “Folj inte med mig

och hindra inte min resa till skapelsens Herre!”

(8) Den som minns Gud, reflekterar och stravar hogt
kommer alltid att hoja sig 6ver allt annat an Gud.
(Ibn al-Habib 2001, 34)

Senare i vers 31 fastlar Ibn al-Habib att “dessa dr grunderna for
var fullaindade vdg, sd f6lj den och undvik upphojdhet och
beréommelse” (Ibn al-Habib 2001, 35). Dallas citering av Ibn al-
Habibs al-Ta’iyyat al-wusta, som aterges i sin helhet i
kommentaren, illustrerar vinpoesins fortsatta betydelse i sufiska
sammanhang. I 2000-talets Sydafrika kommenterar Dallas Ibn
al-Farids vinsang frdn 1200-talet med hénvisning till saval Ibn
‘Ajibas kommentar frdn 1700- eller 1800-talet och till Ibn al-
Habibs vinpoesi frin 1900-talet. Och han gor det genom att
betona deras gemensamma tradition: “You must understand
that Shaykh Ibn “Ajiba is one of the Shaykhs of our Tariqa” (as-
Sufi 2012, 215).

Annu tydligare én Ibn ‘Ajiba betonar Dallas nykterhetens
foretrdde framfor berusningen och aterkommer standigt till
devisen “ingen haqiqa utan shari‘a” — det vill sdga att den
uppenbarade lagen, shari ‘a, inte bara dar den framsta végen till
erfarenhetsméssig insikt om den sanna verkligheten, haqiqa,
utan det enda sittet att hantera och efterleva denna insikt (as-
Sufi 2012,148,183,222-223). Han forklarar att den “nykterhetens
vdg” som associeras med al-Junayd inte innebér en avsaknad av
berusning, utan snarare att berusningen dvergar i yttre nykterhet
med bibehéllen inre berusning (as-Sufi 2012, 155-156). Dallas
betonar nykterheten dnnu starkare én Ibn ‘Ajiba eftersom det,
som han uttrycker det, finns en massa amerikaner som “take this
Sufic poetry and try to make out that really these Sufis were
lovely Muslims who used to get drunk” — ett uppenbart utfall
mot nyandlig appropriering av sufisk poesi (as-Sufi 2012, 164).
Om den motkulturella udden tidigare fanns i vinet finns en
liknande udd numera i den islamiska lagen, dtminstone i
vasterlandska samhaillen. Det ar kanske déarfor Dallas verkar
vara mindre intresserad av vinberusningen som allegori; han ror
sig snabbt fran vinsangens bilder till de faktiska andliga insikter
och tillstand som de uttrycker. Vinpoesin fyller fortfarande sin
huvudsakliga funktion som underlag for sufisk instruktion och
aspiration, vilket Dallas kommentar tydligt illustrerar, och den
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omgdrdas fortfarande av viss kontrovers i muslimska
sammanhang, men den blir mindre utmanande i vésterlandska
sammanhang dér vinet inte associeras med overskridande av
granser och brott mot sociala normer. I slutindan ar dock vinet
som bild for Guds allestddes narvarande kirlek och berusningen
som bild for méanniskans 6vervildigande erfarenhet av denna
karlek lika begriplig och lika stark oavsett om det omgivande
samhallet foredrar “det eviga vinet” eller “det sinnliga vinet’, for
att anvdnda Ibn ‘Ajibas tidigare citerade uttryck.

Avslutning

Genomgangen av Ibn al-Farids vinsang tillsammans med Ibn
‘Ajibas kommentar och Ian Dallas superkommentar har
tydliggjort den sufiska vinpoesins fortsatta betydelse, langt efter
genrens stora genomslag pa 1200-talet, numera &dven i
engelsksprakiga ssmmanhang. Den har framfor allt tydliggjort
vinpoesins betydelse som ett sitt att inte bara beskriva Guds
karlek och uttrycka erfarenheten av denna kirlek utan dven
vigleda andra till liknande andliga tillstand. Vinpoesins
didaktiska dimension framtrader tydligt i Ibn ‘Ajibas och Dallas
kommentarer. Bada lagger stor vikt vid att definiera sufiska
termer och forklara sufiska idéer och praktiker. De anvinder sig
ofta av egna erfarenheter, sdrskilt erfarenheter av deras
laroméstares vigledning, for att konkretisera de mystika
erfarenheter som vinpoesin uttrycker. Darmed inordnar de bade
sig sjdlva och sina adepter i en historiskt utstrackt tradition av
sufisk undervisning, formedlad fran mastare till larjunge,
generation efter generation. Som Dallas uttrycker det i citatet
ovan: “You must understand that Shaykh Ibn Ajiba is one of the
Shaykhs of our Tariqa” (as-Sufi 2012, 215). Det aterspeglas dven
i formen pa deras verk. Att forfatta kommentarer och
superkommentarer innebdr att man deltar i en historiskt
utstrackt konversation utifran vissa auktoritativa texter — i det
hér fallet Ibn al-Farids vinsang — inom ramen for en viss
intellektuell tradition. En 6vergripande slutsats dr att studiet av
islamisk kommentarlitteratur, med fokus pa kommentarer till
sarskilda texter och deras utveckling 6ver tid, dr ett givande sétt
att ndrma sig de historiskt utstriackta och dnnu pagaende
konversationer som islams intellektuella traditioner till stor del
bestar av (se dven Andersson 2022). Denna artikel dr ett bidrag
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till ett sédant studium av kommentartraditionen kring Ibn al-
Farids vinsang. Den skulle med férdel kunna kompletteras med
ytterligare studier av andra kommentarer, inte bara inom den
shadhilitiska orden som Ibn ‘Ajiba och Ian Dallas tillhérde, utan
dven inom andra ordnar.

English abstract

Throughout the history of Islam, Sufi poets have often descri-
bed the overwhelming love for God as a state of intoxication on
wine — the eternal wine of divine love that permeates all of exi-
stence. This article explores three expressions of Sufi wine poe-
try from different historical contexts: first, the famous wine song
or khamriyya of the Egyptian Sufi poet ‘Umar b. al-Farid (1181-
1235); second, the commentary on Ibn al-Farid’s wine song by
the Moroccan Sufi shaykh Ahmad b. ‘Ajiba (1747-1809); and
third, the commentary on Ibn‘Ajiba’s aforementioned commen-
tary by the Scottish Sufi shaykh Ian Dallas (1930-2021), also
known as Abdalqadir as-Sufi. The purpose is to highlight the sig-
nificance of wine poetry in Sufism as a means of not only de-
scribing divine love and expressing one’s experience of direct
communion with God but also guiding others to similar spiri-
tual states. The article thereby sheds light on the didactic use of
wine poetry for teaching Sufism and for expressing the spiritu-
al states that this teaching seeks to realise. This is particularly
evident in the commentaries of Ibn‘Ajiba and Ian Dallas. Addi-
tionally, the article emphasises the continued significance of
wine poetry in Sufi contexts, long after Ibn al-Farid composed
his famous wine song, now also in English-speaking contexts.
While Ibn al-Farid’s poetry has been relatively well explored, ne-
ither Ibn‘Ajiba’s commentary nor Ian Dallas’ super-commenta-
ry has been included in previous studies of Islamic wine poetry.
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