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Zum Geleit

Mit den in diesem Band vereinten Forschungsergebnissen méchten
die Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter des Institutes fiir Orientalistik
der MARTIN-LUTHER-UNIVERSITAT HALLE-WITTENBERG die Teil-
nehmerinnen und Teilnehmer des 19. Kongresses der Union Euro-

péenne d’Arabisants et Islamisants herzlich in Halle willkommen
heiBen.

Erlesenes bedeutet ,, Ausgewihltes* oder ,Kostbares“. Es weist
auf die reichen kulturellen und geistigen Schitze hin, welche die
Vélker, Kulturen und Religionen des Orients in den verschiedenen
Epochen ihrer Entwicklung hervorgebracht haben und die den Ge-
genstand unserer Forschung bilden.

Erlesenes meint hier vor allem aber ,,Gelesenes*, d.h. aus Quel-
lentexten und Fachliteratur Erschlossenes und zur Vermittlung bzw.
weiteren Diskussionen aufbereitetes Wissen. In diesem Sinne wollen
die folgenden Beitriige einen Einblick in die wissenschaftliche Ti-
tigkeit der Mitarbeiter unseres Institutes gewihren und einen Ein-

druck vom breiten Spektrum orientalistischer Forschung in Halle
vermitteln,

Das so Erlesene moge den Teilnehmerinnen und Teilnehmern
des Kongresses ein Auftakt zur wissenschaftlichen Diskussion sein
und sie an einen interessanten Aufenthalt in der Saale-Stadt mit ihrer
traditionsreichen Universitit erinnern.

DIE HERAUSGEBER Halle (Saale) im August 1998
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In Defense of the Sacred Doctrine

Muhammad Husayn Shahristani’s Refutation of Materialism and
Evolutionary Theories of Natural History"

KAMRAN ARJOMAND

Western thought as manifested and crystallized in modern science
and technology began to secure a foothold for itself in Iran in the
nineteenth century. It inevitably aroused hostile reactions among the
advocates of the traditional sciences, most prominent of them, the
‘ulama®. As custodians of religious norms and beliefs as well as
various traditional sciences, the “ulama® resisted the new sciences
for a long time. This resistance consisted, for the major part, in
wholesale rejections usually without elaborate reasoning. There
were, however, also efforts to render detailed refutations of these
sciences. Some of these refutations were directed against the re-
ceived versions of the nineteenth century European materialism, that
sought confirmation through evolutionary theories of natural history,
supported by geological and paleontological findings. In what fol-
lows, Ayat-i bayyinat, an important refutation of the materialists by
Muhammad Husayn Shahristani, will be discussed. He was probably
the first Shi®ite marja® to embrace some of the new sciences in his
later life, and thereby paved the way for the changing attitude of the
later generation of ‘wulama® towards modern science. Despite his
importance, however, he has remained virtually an unknown figure

This is an enlarged version of a paper read at the Second Biennial Conference
on Iranian Studies, 22.-24. May 1998, in Washington.

HBO 25(1998), 1-18.




2 KAMRAN ARJOMAND

in Western scholarship. For this reason, it is appropriate to give a
brief account of his life and works.

1. Life and works

Muhammad Husayn ibn Muhammad °Ali Mar“ashi Shahristani (15.
Shawwal 1255 - 3. Shawwal 1315 / 22. December 1839 — 25. Febru-
ary 1898)' was born in Kirmanshah in a learned family. His father,
Muhammad “Ali was a Shi‘ite scholar who taught in Karbala®, and
his mother, Fatima, was the daughter of Aqa Ahmad Kirmanshahi,
who is best known for his book Mir’at al-ahwal, which contains,
among other things, accounts of European cities, life, science and
technology, praising Europeans for their achievements in these
fields’. Shahristani grew up in Kirmanshah, where he received his
preliminary education before going to Karbala® to start his religious
studies proper. There he attended lectures by his father and also by
Husayn Fadil Ardakani on figh until he reached the highest level,
receiving the ijaza from his father (1282/1865) and from Ardakani
(1287/1870). Shahristani attained a prominent position in teaching
and became a marja°-e taqlid’. He met some of the Qajar notables
and politicians, among them I°timad al-Saltana who included
Shahristani’s biography in his al-Ma°athir wa-'l-athar. In Agha
Buzurg Tihrani’s Dhari‘a there are some 95 references to different
works by him, mainly on figh and ugiil al-din. Most of his works are
in manuscript form and only about 11 books have been published,’
all of which are hard to obtain. It is therefore difficult to sketch

His biography is found in Tihréni, Tabagat, 627-631.

There are two recent editions of this work. The more accurate edition seems to
be that published by Mu’assasa-i °Allama-i mujaddid Wahid Bihbahani in two
volumes, Tihran 1373sh/1994. For a discussion of this book see Ha’iri, Nak-
hostin, chapter 7.

Cf., Tihrani, Tabagat, 628; Mudarrsi, Rayhanat al-adab, 3,272-3.
See Qa’imi Najafi, Mu“jam, 229.
See Mushar, Fihrist 11, 870-1.
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Shahristant’s intellectual development. As grandson of Aqa Ahmad
Kirmanshahi, one must assume that he grew up in a family that, at
least on his mother’s side, was not hostile towards modern science.
However, he was educated in the traditional way, learning not only
religious subjects but also traditional, profane sciences such as as-
tronomy and astrology, thereby becoming proficient in astronomy.
He wrote a book on the astrolabe al-Lubab and one, presumably on
Ptolemaic astronomy, entitled Mawaqi® al-nujim. Judging by bio-
graphical accounts, it seems certain that, having had a thoroughly
traditional education, he at some stage underwent a change of atti-
tude towards modern science. He thus became probably the first
marja® to accept modern science, especially the Copernican astron-
omy and modern chemistry. His attempt to justify heliocentrism
according to the Qur’an and the sunna is contained in his book
Mawaid written in Persian® prior to 1889.”

2. Ayat-i bayyinat

Ayat-i bayyinat, finished on 12. Rabi® 1., 1299 / 1. February 1882, is
a philosophical refutation of the 19th century materialism and evo-
lutionary theories of natural history as reflected in Iran. It is also a
defense of the Sacred doctrine of the unity of God, divine creation,
miracles and so forth. The title makes a clear reference to the
Qur’anic siira al-bayyina ( 98), which deals with unbelievers.

The full title of the book also bears the qualifying phrase: dar
radd-i dahriyin. Let us take a closer look at who these dahriyin
were. “Dahri” or “materialist” was a pejorative term used by the

According to the introductory notes (Dah guftar) by Mahdi Sirdj Ansari, the
editor of the first Persian edition of Hibat al-Din al-Shahristani’s al-Hay’a wa 'l-
Islam, entitled Islam va hay’a, Tabriz 1342sh/1963, p. 1b [32], Mawa’id was
published in India.

I°timad al-Saltana mentions in his al-Ma®dthir, p. 180, that he had seen the
autograph manuscript of al-Mawa’id fi 'l-mutafarrigat by Muhammad Husayn
Shahristani which contained an account of modern astronomy as well as biogra-
phics of notable etc., and quotes from it.
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“ulama@ and others in the 19th century mainly to brandmark follow-
ers of the new sciences.

Some bibliographical sources® describe the book as a refutation
of the naycheries. A manuscript copy of this book, probably an
autograph, but in any case one that certainly belonged to the author,
is kept in the Astan-i Quds Library in Mashhad’. There, in a mar-
ginal note referring to the word “dahriyin” it is stated: “in the lan-
guage of the Europeans they are called naycheri.”"

Ayat-i bayyinat is a response, as the author puts it, to halt the
spread of atheism by some "unbelievers" (mulhidin) who, in prov-
inces far away from Islamic centers of learning "deceive the weak-
minded youth and invite them to deny God and all the [sacred]
laws.""" The author was urged, as he informs us, by some pious
Muslims, presumably Shi‘ites, of those provinces to write this refu-
tation. The reference here is to India and particularly to Lahore,
since this treatise was published in Lahore and edited by Murtada al-
Husayni al-Ha"iri, who states in the epilogue (khatima) that he urged
the author to write this treatise'’.

At this stage, one might think that the book was written solely to
combat the naycheries in India. This assumption is, however, not
correct: in the book there are several local references to persons or
places well known and talked about in Iran, but probably neither
relevant nor well known to Indians. For example, a reference is
made to experiments that Malkom Khan used to perform or to Nasir

®  Tihrani, Dharia and Mushar, Fihrist.

No. 37. The colophon of the manuscript has not survived as the last few pages
are missing. There is, however, a notice of possession in the book which makes
it very probable that the Ms is in fact an autograph: "Property of the sinner its
author and its scribe (milk al-jani mu*allifhi wa-ragimihi) Muhammad Husayn
al-Shahristani al-Ha’irT , and dated 6. Jumada II, 1299 (26. April 1882.)

Fo. la. This Marginal note is not present in the printed version.

" Shahristani, Avat, 2.

2 Ibid, 67.
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al-Din Shah’s European memoirs". More on this later. But suffice it
to say that when writing this treatise, the author very much had the
Iranian situation in mind.

This work was written before Shahristani’s conversion to modern
astronomy, at a time in which, obviously impressed by scientific and
technonogical achievements of the West, he was still not convinced
that modern science, especially modern astronomy presented a true
picture of the world. Or at least he was still not prepared to admit it
publicly. At any rate, in natural history he had found ideas that he
not only could not accept, but also considered irrational, contrary to
religion and condoning atheism.

3. Comparison with Afghani’s Refutations

A question that needs to be answered is whether or not Shahristani
had read or knew of the refutation of the naycheries by Jamal al-Din
(Asadabadi) Afghani: Haqiqat-i madhhab-i naychiriva bayan-i hal-
i naychiriyan, (1298/1881), which was published in Haydarabad
some months before Shahristani finished working on his own trea-
tise. There, Afghani rejects some doctrines which he attributes to the
naycheris, usually without clearly or correctly stating them or even
mentioning their founders. Nonetheless, these doctrines can, to cer-
tain extent, be identified. They include the materialist thesis of Lud-
wig Biichner; one might be tempted to identify the communism of
Marx and other evolutionary social theories that are alluded to with-
out any differentiation. Afghani also mentions and rejects theses
that he takes to be the claims of Darwin’s evolutionary theory,
naming him directly but misrepresenting him completely. However,
a detailed examination of Afghani’s book from the point of view of
his possible sources of information relating to naycheri theories and
reasons for his failure to understand and therefore fairly represent
them is an important task that should be undertaken.

13

Ibid, 10.
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However, as far as a comparison between Afghani’s book and
that of Shahristani is concerned, it must be pointed out that there is
no reference to Afghani in Shahristani’s book, nor is there mention
or explicit refutation of any of the different types of materialism
described by Afghani. This strongly suggests that Shahristani did not
use Afghan’s treatise as a source. What were then the sources of his
information regarding the materialist theories of nature he aimed to
refute and what did he take to constitute these theories?

Books and writings on modern geology and geography were
translated into Persian mostly in the second half of the 19th century.
These contained findings that seemed to contradict some of the Is-
lamic doctrines pertaining to the universe, for example, doctrines on
the age of the world and the creation of man. Many Islamic scholars
agreed with Tabari, who determined the creation of man, on the
basis of traditions, to have occurred some 6500 years before hijra™.
In 19th century Iran, historians still did not make notable modifi-
cations to this dating. Muhammd Tagqi Sipihr claimed, in his Nasikh
al-tawarikh, to have derived that the descent of man took place 5585
years before the birth of Jesus".

It was only in the light of modern geological evidence that these
doctrines began to be questioned. For example, the reformer Yusuf
Khan Mustashar al-Dawla translated a book on geology from Turk-
ish in 1296/1878 and published it in 1299/1881-2 entitled Tabaqat
al-ard in which the author explicitly rejected the religious determi-
nation of the age of the world as 6546 years."

Evolutionary theories of natural history also found their way into
Iran through translations. Janwarnama was a book compiled by
Muhammad Taqi Khan Kashani in 1287/1870 in which, according to

4 Radtke, Weltgeschichte, 16.
5 Kitab 1, Jild 2, 1.

P. 11. In an explanatory note Yisuf Khan proposes a compromise solution by
differentiating between the age of the earth, which he claimed cannot be deter-
mined by geologists, and the descent of man (Adam) (11-12.)
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Adamiyat, Darwin’s theory is expounded, using secondary European
sources.'”

In Ayat-i bayyinat there are numerous references to technological
and scientific achievements of the West which indicate that the
author had knowledge of some of them such as photography and
telegraph, and was familiar with some writings on those topics. Yet,
it does not seem possible to pin point his source of information on
the subject. Indeed, it is not easy to see which of the different types
of materialism or evolutionary theories he had in mind when levying
a refutation. Moreover, he does not give any names associated with
any particular thesis he is refuting. There may be several reasons for
this, but the most plausible one is that Shahristani intended to write a
general refutation of materialism instead of treating its different
brands individually. He thus considered what he held to be their
most common tenets. This may correctly reflect Shahristant’s inten-
tion, but one is still struck by the lack of accuracy in his presentation
of the views he was criticizing. This arouses the suspicion that, as-
suming the sources did provide a fair picture, he did not understand
the theses associated with the different theories of evolution or with
the different types of materialism he intended to refute. This is a
peculiarity that Shahristani shared with Afghani. The question to
pose is: what were the cognitive reasons for his failure? In what
follows, the arguments advanced by Shahristani will be closely ex-
amined in order to provide an answer to this question.

4. Methodological considerations

The work begins with an introduction that contains some of the
refutations in 10 points (matlab) followed by 5 chapters (bab) and a
conclusion (khatima) in three points.

Shahristani maintains that a rejection of materialism should be
based on purely rational grounds (istidlal munhasir ast dar addila-yi

" Adamiyat, Andisha 24.
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“aqliya),"® and reason (“aql) he defines as “the power by which one
can distinguish between bad and evil, one’s gains and one’s losses,
and through which the profitable is desired and the harmful is
avoided,”” which can thus be fairly accurately translatable as
“common sense.”

In a logical classification, Shahristani divides all that can be ra-
tionally grasped (mudrakat-i “aqliva), which includes theology and
philosophy as well as all natural and mathematical sciences, into two
branches: a) necessary and sure knowledge (dariiri) and b) specula-
tive (nazari). He requires that speculative sciences, which would
include natural sciences, end in necessary and sure knowledge®,
which can be attained in one of six ways. The six alternatives are
stated as follows:

1. Badihiyat-i awwaliya (simple truths): one is half of two.

2. Mushahadat bi-hawass-i zahira ya batina (truths based on obser-
vation or feelings / sensation): blackness is different from white-
ness, or hunger is different from satiety.

3. Tajribiyat (contingent truths): poison is lethal.

4. Hadsiyat (conjectures): consensus of the disciples that reveals the
opinion of the their spiritual guide.

5. Mutawatirat (confirmation through independent reports): exis-
tence of Mecca or the invitations of Moses, Jesus and
Muhammad.

6. Fitriyat (inherent properties): four is even, three is odd.

This logical classification is in accordance with traditional defini-
tions as laid down by Katibi al-Qazwini (died 675/1276) in his clas-
sic treaties on logic al-Shamsiya, which was then the standard text
for logic taught in traditional schools. Today, it still has not forfeited
much of its authority in those circles.

'8 See Shahristani, 4yat 2.
¥ 1id, s.
¥ Ibid, 2-3.
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From the point of view of logic and methodology of modern sci-
ence, these six alternatives are heterogeneous. Some of them, e.g. 1-
3 and, with some reservations, 6 form parts of the concept of truth,
while 4 and 5 are not reliable methods for natural sciences. How-
ever, 5 (tawatur) is extensively used in historical studies, particu-
larly in the Islamic hadith science. As we shall see later, its inclusion
here has served the purpose of proving the existence of miracles and
other sacred doctrines.

5. Defense of sacred doctrines

The naycheris or dahriyiin were thought to be undermining the Is-
lamic sacred doctrines. These doctrines, which Shahristani sets out
to defend are: God’s existence as the necessary being (wajib al-
wujiid); the unity of God (tauhid); the necessity of the prophets; the
world is created and its age can be determined by some traditions;
the purpose of the creation; the purpose of the creation of man, ani-
mals, plants, minerals etc.; and finally the existence of miracles. The
refutation of the alleged claims of materialists is closely related to
the affirmation of these doctrines. As far as his proofs of God’s ex-
istence as the necessary being and the unmoved mover as well as
God’s unity (tauhid) are concerned, there is nothing in essence new
and therefore need not be considered here. There are, however, some

points regarding the proof of miracles that are of interest to the pres-
ent study.

Following Mirza Abu-'1-Qasim Qummi (1151-1231/1738-1815)
and others, Shahristani makes a distinction between miracles and
magic (muSjiza and sihr).”' Whereas magic is based on hidden cau-
salities (asbab-i khafiya) that are known to the magician or perhaps a
few others, miracles are without such causalities and are effected as
a result of the direct intervention of God in the realm of the beings™.
As examples of magic Shahristani refers to the experiments Mirza

' Qummi, Risala, 27-32.

? Shahristani, A, 10-11.
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Malkom Khan used to perform, presumably at Dar al-Funiin, or the
accounts of technological capabilities of Europeans as described by
Nasir al-Din Shah in his memoirs. It is important to consider why
Shahristani brands these achievements as magic. For one thing, this
degradation enabled Shahristani, for the time being, to evade what
would have otherwise been a difficult task to master, namely, to give
a plausible scientific explanation of the success of the physical ex-
periments carried out by Malkom Khan and others, or at least to
admit that they are worthy of serious scientific scrutiny. What he
does instead is to maintain, by taking recourse to Qur’anic stories,
that such witchcraft, for example, was the business of magicians,
who were at the service of the Kings before the great Prophets came
to lead the nations to salvation®.

Having distinguished between magic and miracles in this way,
Shahristani then moves on to claim that one can be sure that mira-
cles, including the splitting of the moon, have occurred and still
continue to occur because there are independent reports (fawatur)
confirming them?, Of course, there are a number of problems with
accepting independent reports as a criterion of truth. However per-
suasive or convincing the principle of tawatur may be as employed
in some disciplines for the purpose of reconstruction of past events,
it is not admitted by modern natural science to function as a proof of
a state of affairs, especially when there is no physical evidence for it.

7. Refutations

One of the criticisms launched at the outset against Darwin’s the-
ory in Europe had to do with its justification. The scientific commu-
nity of Europe and in particular of England was not yet quite ready
in the third quarter of the 19th century to accept as scientific a the-
ory that did not have a starting point built on ascertainable causation.
In this spirit William Whewell, the great 19th-century philosopher
of science, criticized Darwin’s theory on the grounds that it did not

B v 11,
2 Ibid, 9, and 50.
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start with natural causes in order to explain the beginning of life on
earth, but rather, resorted to accidental circumstances.”

In a similar manner Shahristani criticizes the materialists who as-
sumed that life on earth started due to accidental circumstances. He
maintained that only in very rare cases can an accidental act fulfill a
given purpose: for example, an arrow let loose in the dark never hits
the foe except in very rare instances. An explanation of the world
order on the basis of accidental circumstances, he states, is even less
probable than the hypothetical situation that if “flies were to sit on a
sheet of paper and with their excrement they would sketch a com-
plete map of London, in which also the name of every household
would be written in English.”* The mutual relations of things that
make up the world order, he reiterated, could not have arisen acci-
dentally nor could they be due to the working of nature itself, but
they are dependent on the action of a wise sage (mudabbir-i hakim)
to bestow upon them such powers, just as the spinning wheel, the
printing process or the telegraph need an inventor”’.

In accordance with the Islamic theological doctrine, he main-
tained that all beings on earth, be they plants, animals or minerals,
have been created from nothing®. Otherwise, one would have to
concede that they are eternal. If they were eternal, then, he asks, why
should these beings decay with the passage of time?

We may be puzzled as to why he is advancing this line of argu-
ment, which obviously seems flawed? One plausible explanation is
that he is arguing on the basis of a static conceptioon of the world,
set in motion in successive intervals only through the intervention of
God. Such a view would be in agreement with Islamic theology .
However, from this perspective it is hard to understand the position
of the evolutionary theorists as well as that of the 19th century
European materialism.

5 See Hull, Charles, 119, and also my Entdeckung, 158-9.

Shahristani, dyat, 12.
Ibid, 12.
Ibid, 15.

26

27

28
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Shahristani maintained that previously mankind had a longer life.
Implicit reference here is to Noah who is reported to have lived a
thousand years as well as to the 12th Imam who lives in occultation.
Elsewhere, in another writing, Shahristani went out of his way to
prove that men could live over hundreds of years and that one
should not wonder if the 12th Imam was alive and lived among us in
occultation®.

On the age of creation of man he admitted that there were dis-
crepancies, some took it to be 7000 years and some sources like the
Chinese history books claimed that men existed some forty thousand
years ago. In a marginal note Shahristani pointed out that according
to a tradition in Ibn-Babiiya’s Man la yahduruhu al-faqih the mosque
at Kufa was repaired some 21 thousand years ago™. At any rate,
Shahristani conceded that the dating of the creation of man might be
subject to discrepancy among scholars, but not the act of creation.”!

If the world were eternal, one would have to concede that also
mankind must have existed since eternity. This would imply, so he
argued, that man's knowledge of things (“ilm) should have reached
perfection a long time ago, and that there should have remained
nothing undiscovered. Yet, he added, this was not the case.

Here again, we can make sense of his argument, if we take into
consideration that he was arguing from the vantage point of a static
world that allowed no evolutionary change, every generation was, as
far as their biological properties are concerned, an exact duplicate of
the previous one.

Shahristani then goes on to argue that we must assume, that the
sciences did not exist at the very beginning, but that men were
taught the sciences by God the Almighty. "How can ignorants
(juhhal)" (by this he meant mankind) ever discover through experi-
ence and analogy" he wrote, "even the simplest of medicinal proper-
ties of so many plants and animals" let alone their combined effects,

¥ Shahristani, Hujjat, 198, 221-238.
30 Shahristani, Aat, 19.
' Ibid, 18-9.
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other than through the direct teaching of some Mighty being.*? The
concept of science Shahristani has in mind, is that exemplified by
1ibb an-nabiy or tibb of the Imams as well as other occult sciences
allegedly received by them through revelation. This, again, stands in
sharp contrast to the concept of modern science.

Let us now turn to three refutations of the materialists based on
the denial of what Shahristani calls the principle of succession
(tasalsul-i hawadith) of events. This principle, he believes, is a pre-
supposition for any materialist theory that wishes to explain the ori-
gin and propagation of life on Earth.

He offers two quasi-mathematical proofs of the impossibility of
the principle of succession of events.

To get his arguments off the ground, he emphasizes: “there is no
doubt that the human chain is only possible through the father-son
relation”

Accordingly, being a son implies having a father. This generates
a chain. If the chain has a beginning, then it must start with someone
who is a father and not a son, like the Prophet Adam. In this case the
number of fathers is equal to the number of sons.” If the chain did
not have a beginning, he added, then it would mean that the number
of fathers would be one less than the number of the sons, because
the last one in the chain is always a son without being a father, and
this goes against the rule of correspondence (tadayuf).

The second argument is as follows: If you take the number of
links in a finite chain that ends with Zaid to be an odd number, then
the removal of Zaid would render the number of links even. If now -
we assume the chain to be infinite, then the number of even and odd
links are necessarily equal. This implies that we have two equal
series which again implies that the total number of links must be
even. And here he contradicts his assertion in the previous argument
without being aware of it. Now if we remove, he added, the last link,
Zaid, it should not make any difference to the total number, since the

2 Ibid, 20.

2 Ibid, 20.
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chain is infinite. On the other hand, if a number is even and we take
one off, then, necessarily, we will end up with an odd number. These
two results are not reconcilable and lead to absurdity. Therefore one
cannot assume an infinite chain.*® These two quasi mathematical
proofs, though ingenious, do not hold any way, because of the illicit
extension of the definition of odd and even to infinite numbers. The
reason why Shahristani can generate his arguments is to be found in
his assumption that the propagation of life is only possible through
the father-son relation, thereby implying, as it was stated above, that
every generation is, as far as their biological properties are con-
cerned, an exact duplicate of the previous one.

The third proof is theological and betrays, more directly than his
other arguments, his vantage point. Any chain of repeated events
cannot extend indefinitely because each link is by definition created
from nothing (hadith). This implies that all other links, i.e. the whole
chain must be at some stage or other created (hadith) therefore if we
assume this chain to be eternal (qadim), then it would lead to a con-
tradiction in terms.

8. Explanation of the world order

After the refutation of the materialists Shahristani attempts to ex-
plain the world order. Here again, he stands on traditional Islamic
grounds.

To match the idea of environmental adaptation employed in
evolutionary theories, Shahristani argues at great length that the
creation of every organ, be it a human organ or that of an animal,
serves a special purpose that suits the given environmental condi-
tions or biological functions. So God created the aquatic animals
suitable for water, and did not endow them with lungs because they
cannot breath underwater, instead He gave them organs to swim in
water. But He gave amphibians both possibilities.”

3 1Ibid, 20-1.
2 TR 28,
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A consequence that can be drawn from materialism and evolu-
tionary theories is that mankind has no theologically privileged po-
sition on earth and that biologically he is like other animals.
Shahristani rejects vehemently the idea that there is no inherent dis-
tinction between mankind and other animals. Mankind is superior to
all other beings that are to serve him. Plants and animals will pro-
vide for him food and medicine, trees will provide for him wood to
build shelter and ships to sail etc.*

In the same manner minerals are created so that mankind can
make use of them for the betterment of his life condi-
tions.”’Referring to alchemy, he maintains that only very few know
how the lower metals can be converted into silver and gold. This
knowledge was not arrived at through experience or analogy, but
was learnt from a master. This indicates, he adds, that all science is
dependent on a wise sage (hakim) who has in mind the interests of
the human species: teaches them the useful sciences and withholds
from them pernicious sciences.”He praises the Europeans for in-
venting devices that make life easier: the compass, electricity that is
the basis of telegraph: silver oxides by which photography is made
possible etc.

Similarly he mentions the benefits of the four elements air, earth,
water and fire to man. It is interesting to note that, at this stage, there
is still no hint of any knowledge of modern chemistry, a subject on
which he is reported to have written a book entitled Sharh al-hadid a
few years later”.

Shahristani devotes a chapter (seven) to the secrets of creation of
the cosmos which point to God as the creator*’. He does not intend
to enter the discussion, whether the geocentric or heliocentric world
order truly represents the cosmos. In each case there is movement

36

Ibid, 30-2.

Ibid, 32.

Ibid, 32-3.

Tihrani, Tabagat, qism 2, juz 1, 630.
Shahristani, Ayat, 36-40.

37

38

39

40
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involved and that implies a prime mover. And this is what is meant
by contemplating about the creation of the heavens and earth. Fur-
thermore, there is nothing in the holy books, he claims, that talks
about the mechanism of the world*'. In the holy Koran there is only
mention of the purpose of terrestrial bodies: that the moon crescent
has been created in order to help keep the stated times (mawagqit)
and that the sun, the moon and the stars are ordered by God to serve
man. Although the proponents of modern astronomy, he maintains,
have not demonstrated through use of a telescope that the earth goes
around the sun or that the distant stars are themselves like the sun
and have planets rotating around them, still there would be no harm
done if what they say is true.*

Although Shahristani here still withholds his ascent to the Coper-
nican Astronomy*, he makes, nonetheless, a very important conces-
sion which paves the way for Islamic scholars to choose freely a
system of astronomy that they consider to be proven by experience.
The decoupling of the Ptolemaic system from those sciences that
were commonly taken to be corroborated by revelation was a neces-
sary step towards scientific modernity. Although Shahristani was not
the first to point out that modern astronomy need not contradict the
Qur’an, the importance of his statement lies in the fact that it comes
from a Shi‘ite marja®. In fact, Shahristani’s statement goes further
than suggesting that modern astronomy does not contradict revela-
tion. It stipulates that the Qur’an does not say anything about the
mechanism of the Universe and is therefore not a party to justifying
a system of astronomy. Indeed, he seems to contradict what he had
earlier said about the sciences that they are given to man through
revelation. If medicine is such a science why not also astronomy?

1 Ibid, 39.
2 Ibid.

“ In my "Emergence* | mistakenly stated that in Ayat-i bayyinat, Shahristani sided
with the Copernicans (p. 21). Not being able to examine the book itself, I had
relied on the available bibliographical information.
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He himself is reported, as mentioned above, to have later written
a book entitled Mawa’id, which was an attempt to show that the
Copernican astronomy is corroborated by revelation*.

9. Conclusion

Ayat-i bayyinat is an important work not so much because of its
role in strengthening the defensive position of the “ulama® against
the onslaught of Western thought, but because of what it reveals
concerning cognitive barriers prevalent in the learned Iranian society
of the 19th century when facing scientific modernity. Shahristani’s
conception of science, coined by the {ibb an-Nabiy, restricted his
scientific horizon and made him suspicious of modem science. His
failure to admit that different sciences may have different method-
ologies and that not all of the six traditional alternatives can function
as validity criteria for modern natural science proved a handicap,
not only for understanding modern science in general but also for
leveling a proper critique of the theories of natural history.

Furthermore, Shahristani’s arguments against materialism were in
all cases, at best, circular, assuming the very theses he wished to
prove. His vantage point being based on the theological doctrine of
creation and his static concept of world order made it impossible for
him to perceive an evolutionary natural process. Regarding astron-
omy, he was prepared to accommodate the possibility of its truth,
though admitting that this would violate the traditional validity crite-
ria®, His ambivalent position regarding modern science was thus
symptomatic of an era of uncertainty experienced by Islamic schol-
ars caught between tradition and modernity.

For an account of subsequent acceptance of the Copernican astronomy by the
Shitite “ulama’ see my "Emergence," 20-4.

* Shahristant, Ayat, 39.
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Religionswissenschaft und Orientalistik”

WALTER BELTZ

Die Orientalistik umfaBt im herkémmlichen Sinne die Geschichte
und Kultur, zu der auch die Sprachen jener Gebiete gehoren, die das
Interesse Europas in besonderer Weise gefunden haben, weil sie die
Wiege der Religionen bilden, die Europa geprigt haben, des Chri-
stentums und des Judentums, zu denen sich der Islam gesellte, weil
er die Gebiete seit dem 7. Jahrhundert besetzt hatte, in denen die
Stiitten liegen, die fiir Juden und Christen eine besondere Bedeutung
haben. Die Informationen der hebriischen Bibel bildeten den Aus-
gangspunkt der verschiedenen Disziplinen der Altorientalistik und
der Agyptologie. Dieses Gebiet ldBt sich kulturwissenschaftlich
nicht als eine Provinz behandeln, weil es vom Atlantik bis zum Pazi-
fik reicht.

Die extreme Ausdehnung war fiir die Sprachwissenschaften kein
Hindernis. Christen brachten auf ihrem Wege nach Osten die syri-
sche Sprache bis nach China und Indien; die Juden, denen sie nicht
nur gen Osten, sondern auch gen Westen, bis nach Nordafrika und
Spanien folgten; verbreiteten die Kenntnis der hebriischen bzw. die
aramdischen Sprache dort. Die Muslime folgten ihnen und brachten
die arabische Sprache mit, die sich im Gegensatz zu den Sprachen
der Juden und Christen als Umgangssprache durchsetzte; die Spra-
chen der Juden und Christen behaupteten sich im Orient als Kult-
Sprachen. Darum beanspruchen in der Orientalistik die Sprachwis-
Senschaften mit Recht ihre fiihrende Rolle. Judentum, Christentum

Vortrag, gehalten am 16. Dezember 1997 auf Einladung von Frau E. Goodman-
Thau anliBlich einer Veranstaltung zum fiinfjihrigen Bestehen des Seminars fiir
Judaistik/Jiidische Studien an der Universitit Halle-Wittenberg.

HBO 25 (1998), 19-29.
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und Islam gelten aber auch als Weltreligionen,' weil jiidische,
christliche und muslimische Religionsgemeinschaften weltweit
nachzuweisen sind. Diese religiosen Implikationen der Orientalistik
sind in der Forschung stets gegenwiirtig gewesen.” Dabei haben hi-
storische Aspekte in der Forschung neben den philosophischen Pro-
blemen eine groBe Rolle gespielt, die Religionsgeschichte war jahr-
hundertelang Teil der Sprachwissenschaft.’

Das Institut fiir Orientalistik der Martin-Luther-Universitit Halle-
Wittenberg hat eine lange Tradition.* Es umfaBt heute die Seminare
Arabistik-Islamwissenschaft, Christlicher Orient und Byzanz Judai-
stik und Jiidische Studien.’ Es ist ohne weiteres einleuchtend, daB an
einem solchen Institut auch Kenntnisse und Forschungsergebnisse
der Allgemeinen Religionswissenschaft, und zwar in allen ihren
Disziplinen® vermittelt werden. Studierende miissen zumindest me-
thodologische Grundkenntnisse besitzen, wenn sie mit dem Be-
standteil Religion der Kultur dieser Gebiete umzugehen haben.
Durch die religionskundliche Praktika, die im In- und Ausland im
Grund- und Hauptstudium abgeleistet werden, wird gesichert, da

Vgl. Hans Joachim Schops: Religionen, Wesen und Geschichte, Giitersloh (o. J.)
Helmuth von Glasenapp: Die fiinf grofien Religionen, Teil 11, Diisseldorf-K&ln
1952; Emma Brunner-Traut (Hrsg.): Die grofien Religionen des Alten Orients
und der Antike, Stuttgart-Koln 1992,

Vgl. etwa Lothar Ullrich: Abraham in den drei Religionen, in: Weltreligionen
und christlicher Glaube, Beitriige zum interreligiosen Dialog hrsg. Von K. W.
Troger, Berlin 1993, 28-38.

Hans Georg Kippenberg: Die Entdeckung der Religionsgeschichte, Religions-
wissenschaft und Moderne, Miinchen 1997, dort vor allem 45-51 und 60-69.

4 Manfred Fleischhammer: Die Orientalistik an der Universitit Halle (1694-
1937), in: Wissenschaftliche Zeitschrift der Universitit Halle-Wittenberg, Ge-
sellschafts-und sprachwissenschaftliche Reihe V11/ 4 (1958), 877-844

Das entspricht dem Programm des 1728 von J. H. Callenberg in Halle gegriin-
deten Institutum Judaicum et Muhammedicum. Dazu Christoph Bochinger: Zur
Geschichte des Institutum Judaicum et Muhammedicum (1728-1792), in: Von
Halle nach Jerusalem, hrsg. von E. Goodman-Thau und W. Beltz [= HBO
16/18], Halle (1994), 45-56.

Giinther Lanczkowski: Einfilhrung in die Religionswissenschaft, Darmstadt
1991, 39-63.
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die Studierenden die theoretischen Einsichten auch praktisch iiber-
priifen kénnen; das ist gut mdglich, weil die drei, die Grundlagen des
Instituts dominierenden weltweiten Religionsgemeinschaften (Juden,
Christen, Muslime) als soziale Organisationen auch im Inland leben-
dig und wirksam sind. Seit Beginn ihrer Formierung oder Institutio-
nalisierung existieren diese Weltreligionen in diesem Gebiet neben-
einander, das wir von Europa ausgesehen Orient nennen.” Die Ko-
existenz notigte diese Religionsgemeinschaften immer, ihre Exi-
stenzberechtigungen zu behaupten. In diesen Komplex gehort das
Phinomen Absolutheit- und Universalititsanspruch, ausgewiesen
durch die Apologetik und Polemik genannten literarischen Formen
religioser Identititsbehauptungen.®

Die aliterarischen und nicht weniger geschichtsmichtigen For-
men der Auseinandersetzung wie Verfolgung, Krieg, Genocid, sind
im Orient nicht weniger nachweisbar als im Okzident. Sie sind die
sichtbaren Formen der Interessenwahrnehmung jener in den einzel-
nen Religionsgemeinschaften dominierenden gesellschaftlichen
Gruppen und ihrer Macht, die den literarischen Diskurs, ein theoreti-
sches Modell verachten.” DaB Innen- und AuBensicht einer Religi-
onsgemeinschaft nie identisch sind, zeigt die Geschichte der Religi-
onsgemeinschaften ohnehin. Darum kann es hier nicht gehen. Es
mag heute und hier erlaubt sein, einige methodische Uberlegungen
anzustellen.

Die Religionswissenschaft hat in ihrer fast zweihundertjéhrigen
Geschichte eine bemerkenswerte Entwicklung genommen. Sie hat
die Religionsgeschichte aus dem kulturwissenschaftlichen Kontext

Zu den Gefahren des Eurozentrismus vgl. Gregor Ahn, Eurozentrismen als
Erkenntnisbarrieren in der Religionswissenschaft, in: ZfR 97/1, 41-58.

Siche etwa Stefan Schreiner (Fn, 2) 52-68 und die Reihe Fils d’Abraham bei
Brepols in: Louvain; Joseph Longton hat den 1. Band benannt: Fils d’'Abraham

- Panorama des Communautes juives, chrétiennes et Musulmanes, Louvain
1987.

Sieche Walter Beltz, Kreuzziige - religionswissenschaftliche Anmerkungen, in:
Die Folgen der Kreuzziige fiir die orientalischen Religionsgemeinschaften, hrsg.
von W. Beltz [= HBO 22], Halle (1996), 7-11.
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herausgeldst'® und analog der theologischen Disziplin der Kirchen-
geschichte in den groBen religionsgeschichtlichen Darstellungen
Konzepte von Judentum, Islam, Hinduismus oder Buddhismus ent-
worfen, die Gregor Ahn eurozentrisch genannt hat.'' Das Wissen-
schaftsmodell der Aufklirung erlaubte, daB Islamwissenschaft von
Nichtmuslimen betrieben wurde und Sinologen und Indologen nicht
Taoisten oder Buddhisten sein muBten.'? “Christliche Wissenschaft”
ist heute nur noch der Name einer religiosen Gruppe, die 1879 in
Boston von Mary Baker Eddy gegriindet wurde und sich als “Neue
Kirche” eines “Neuen Zeitalters” versteht, als eine “moderne fort-
schrittliche Wissenschaftsreligion”." Seither ist die religise Identi-
tit des Wissenschaftlers mit seinem Forschungsgebiet hermeneutisch
wichtig vor allem bei den religionsgeschichtlichen Darstellungen.
Jeder Autor muBl sich vor der Gefahr hiiten, natiirliche Theologie
oder eine Theologie von Religionen zu betreiben, indem er seine
eigene religise Identitit nicht geniigend reflektiert."

Diese Gefahr bestand, so merkwiirdig es klingt, nicht zu Beginn
der Religionswissenschaft. In Halle ist die Geschichte der Orientali-
stik geprigt durch die Griindungsviiter der Universitit, die Judentum
und Islam nur im Kontext der Sprachwissenschaft erforschten.'
Darin waren sie anderen europidischen Universititen dhnlich. Die

Vgl. Kippenberg (Fn. 3) ,Religionswissenschaft war damals (1904, d. V.) vor-
rangig ein interdisziplindres Unternchmen®, 231

""" Siehe Ahn, Fn. 7

Vgl. Axel Michaels in seiner Einleitung zu der von ihm herausgegebenen
Sammlung Klassiker der Religionswissenschaft, von Fr. Schleiermacher bis
Mircea Eliade, Miinchen 1997, 7-8

Siehe etwa Christoph Bochinger, New Age und moderne Religion, religionswis-
senschaftliche Analysen, Giitersloh 1994, 270

Siehe dazu Carsten Colpe, Gottesglaube und ideologischer Gehalt in modernen
Hochgott-Theorien, in: ders. Theologie, Ideologie, Religionswissenschaft, De-
monstrationen ihrer Unterscheidung, Miinchen 1980, 107-115

Vgl. Hartmut Bobzin, Vom Sinn des Arabischstudiums im Sprachkanon der
Philologia Sacra, in: Biographie und Religion, Ill. Internationales Callenberg-
Kollogquium in Halle vom 15.-17.10.97, hrsg. von W. Beltz[=HBO 24], Halle
1997, 21-32
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Religionen waren integrierter Bestandteil der heute zu den Kultur-
wissenschaften gezihlten Wissenschaftsdisziplinen wie der Ethnolo-
gie oder Geographie und Geschichte. Die Sonderentwicklung der
europiischen Religionswissenschaft seit der Mitte des 19. Jahrhun-
derts hat S. Hjelde geschildert'® und H. G. Kippenberg hat unldngst
das Bild intensiv illustriert.” Die Herkunft aus der christlich-
dogmatischen Theologie hat die Religionswissenschaft nicht nur
eurozentrisch, sondern auch kirchlich dominiert. Es ist ein herme-
neutisch wichtiger Aspekt, die Methodologie und begriffliche Sy-
stematik der Religionswissenschaft von der Zeichen- und Symbol-
sprache der Kirchen unabhiingig zu machen. Jaques Wardenburg hat
schon vor Jahren einen Religionsbegriff gefordert “der selbst nicht
religios ist”.'® Religionswissenschaft heute an einem Institut fiir Ori-
entalistik an einer philosophischen Fakultit hat die groBe Chance,
ihre Forschung wieder als Teil der Sprach- und Literaturwissen-
schaft, also als Teil der Kulturwissenschaft zu betreiben, und so der
Versuchung zu widerstehen, in die Rolle einer Religionstheorie,
einer orientalischen Theologie zu schliipfen.'” Sie muB sich immer
den Lapsus ihres groBen Griindervaters Friedrich Max Miiller vor
Augen halten, der als indologischer “Philologe zum Prediger und
Theologen wurde, als er authentische Religion beschrieb”, als er die
vergleichende Philosophie in den Dienst einer Religionsphilosophie
stellte, “die die Verteidigung von Phantasie und Empfindsamkeit in
einem Zeitalter prosaischen Denkens, ja eines steigenden Atheismus
tibernehmen sollte*.

Religionswissenschaft an einem Institut fiir Orientalistik einer
Philosophischen Fakultit darf nicht vergessen, daB ihre Forderung

Sigurd Hjelde, Die Religionswissenschaft und das Christentum, Eine historische
Untersuchung iiber das Verhdlinis von Religionswissenschaft und Theologie,
Leiden - New York - Koln, 1994, 4 und 15-16.

siche Fn. 3
Jaques Wardenburg, Religionen und Religion, Berlin 1986, 17

Vgl. Ulrich von Briick, Maglichkeiten und Grenzen einer Theologie der Reli-
gionen, Berlin 1979, vor allem 111-114 und 149-153

Kippenberg (Fn. 3), 68
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im 19. Jahrhundert der “Gegenwartskritik der Romantik” zu verdan-
ken ist, der unverhohlenen Ablehnung des prosaischen und berech-
nenden Denkens in der nachnapolenischen Ara, die den
“Werteverlust” wettmachen wollte durch die Suche nach den Ur-
spriingen der Religion und deren Werte als Heilmittel fiir die Ge-
genwart, und die Religionsgeschichte sah als “Teil der Sehnsucht
nach dem Goldenen Zeitalter des Ursprungs”, woher® sich bis heute
die fatale Etymologie von Religion als religio herschreibt, abgeleitet
von religare, zuriickbinden. Dabei wurde iibersehen, daB Religion als
Teil der Kultur einer Region in einem bestimmten Zeitraum auch
stets als Alternative zur Zivilisation in Erscheinung getreten ist. Re-
ligionswissenschaft bleibt ein Teil der Kulturwissenschaft, weil sie
die Daten fiir ihre Disziplin den Geschichtswissenschaften, der Phi-
lologie, der Soziologie, der Psychologie, der Geographie und horri-
bile dictu der Philosophie entlehnen muB.22 Denn die Einbeziehung
der schriftlosen Kulturen und Religionen in die Religionswissen-
schaft hat die dem Protestantismus zu verdankende Dominanz der
Literaturwissenschaft in ihr schon lange ein Ende® gemacht und
Hermann Siebeck hatte schon vor hundert Jahren gemeint, “da8 Re-
ligion neben Sprache und Sitte, Moral und Recht, Familie und Staat,
Schule und Erziehung, Kunst und Technik und Wissenschaft ein
selbstindiger Kulturfaktor” ist®, aber nicht verstanden, daB deshalb
die Religionswissenschaft gerade aus der Kulturwissenschaft auszu-
wandern beschlossen hatte. Die Folge und die Begleitumstinde sind
bekannt, ausgehend von dem Bild der Hochreligion trennte man die
Magie von der Religion, ebenso wie den Mythos, die Geschichte

' Dazu Werner Halbfass, Deismus, Aufklirung und die Frithgeschichte der Indo-

logie sowie Indien und die Gegenwartskritik der Romantik, in: ders., Indien und

Europa, Perspektiven ihrer geistigen Begegnung, Basel, Stuttgart 1981, 70-103

Jonathan Zeph. Smith, Imagining Religion, From Babylon to Jonestown, Chica-

80 1982, programmatisch: ,, There is no data for religion®, XI.

2 Hermann Gunkel, Schopfung und Chaos in Urzeit und Endzeit, Gottingen 1985,
hat schon gemeint, daB das geschichtlich Wirksame seinen letzten Grund nie ha-
be ,,in dem Buche, sondern in den Personen, ihren Erfahrungen und Erlebnissen
in der Geschichte, in der sie wurzeln*, 328.

Hermann Siebeck, Lehrbuch der Religionsphilosophie, Leipzig 1893, 1.

22
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oder die Moral. Das Modell fiir die Religion lieferte das idealisierte
Bild des Protestantismus® als Religion der Gebildeten unter ihren
Veriichtern. Troeltsch und Weber haben ihre These, daB das Chri-
stentum die hochstentwickelte Religion sei, wie sie es von Kant und
Hegel gelernt hatten, nie in Zweifel gezogen. Darin haben sie geirrt.
Aber von Max Weber bleibt seine Distinktion von subjektiver Seite
der Religion, also der Religiositit, und der objektiven Seite, der
Summe von Tradition, Lehre, Ritus, Ethik und Moral; nicht bleiben
wird seine Systematik, weil er die von Siebeck intendierte Zusam-
menschau aller Kulturfaktoren ablehnte, aus der heraus erst das Bild
von Religion erkennbar ist. Nicht bleiben kann das alte Evolutions-
schema, das im Christentum als der Erlosungsreligion den SchluB-
punkt der Religionsgeschichte annahm. Emile Durkheim hatte schon
begriindet, daB Religion wesentlich auf der Ubereinkunft mehrerer
Individuen beruht, gemeinsame Erlebnisse und Erfahrungen als Re-
gelmechanismen fiir alle betreffende Probleme anzunehmen — ohne
Jinger und Adepten wird kein Charismatiker zum Religionsstifter® -
folglich wird Religionswissenschaft und insbesondere die Religions-
geschichte in lokalgeschichtlichen Untersuchungen ihren Anfang
nehmen.”

In einem so breit geficherten Institut wie dem fiir Orientalistik ,
in dem Theologen, Arabisten, Islamwissenschafter oder Judaisten
zusammenarbeiten, ist die Ausgangsbasis fiir eine in die Kulturwis-
senschaft integrierte Religionswissenschaft denkbar gut positioniert.
So erschlieBt z. B. die jiingst erfolgte Edition der magischen Texte

2% . : ;
Siche Giuseppe Veltri, Magie und Halakha, Texte und Studien zum Antiken

Judentum 62, Tiibingen 1997, 19: ,Dabei sollte man nicht iibersehen, daB das
protestantische Verstindnis von Religion bei der Verwendung des Terminus

. wMagic* eine Rolle spielte®.
: Peter Antes, Grofle Religionsstifter, Miinchen 1992, 7-8.
7 :
Die Probleme und Fragestellungen fiir die Religionsgeschichte als Lokalge-

schichte sind dargestellt in dem Sammelband ,Lokale Religionsgeschichte®,
hrsg. von Hans Georg Kippenberg und Brigitte Luchesi, Marburg 1995, darin
vor allem der Aufsatz von Holger PreiBler, Baghdad und seine Prediger, 119-
125,
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aus der Kairoer Geniza®™ “eine wichtige Wissensquelle fiir das All-
tagsleben des antiken Judentums”.” Damit ist lang erwartet die der
koptischen und griechischen Magie entsprechende Materialsamm-
lung fiir die Magie Agyptens™ erginzt und der allgemeine kulturelle
Zusammenhang hergestellt. Es stellt sich heraus, daf Juden, Chris-
ten, griechischsprachige Agypter sich der gleichen Hilfsmittel bei
der Losung bestimmter Probleme bedienen. Die koptischen und
griechischen magischen Texte sind zwar in der Regel nicht so priizi-
se zu lokalisieren wie die Kairoer Geniza, aber beiden gemeinsam
ist, wie auch den koptischen, die Ablehnung durch Rabbinat und
Episkopat. Sie sind aber zweifelsfrei Bestandteil der Kultur Agyp-
tens, die ist die Klammer dieser Textkorpora. Das religiose Element,
das sie unterscheidet, ist das Namenspotential in den Invokationen.
Ihre Funktion ist kultureller Natur; ihre Beurteilung durch die Reli-
gionstheoretiker offenbart vor allem den Billigungsgrad, der von
krasser Ablehnung iiber stillschweigende Duldung bis zur singuliren
Billigung reicht und zeugt so von der Rolle und Funktion einzelner
Gruppen in den Religionsgemeinschaften. Das Alltagsleben der Re-

ligionsgemeinschaften ereignet sich in den gleichen kulturellen
Konnotationen.

Deshalb ist die Zusammenarbeit mit den verschiedenen Kultur-
wissenschaftlern notwendig, weil der Religionswissenschaftler,
wenn er sich der Daten aus den verschiedenen Sparten bedient, zu
denen auch die Archiologie gehért, sicher sein kann, daB diese Da-
ten der Empirie entstammen, und daB, J. Z. Smith hat darauf hinge-
wiesen, seine Darstellung immer eine Zusammenschau, eine eigene

Magische Texte aus der Kairoer Geniza I, in Zusammenarbeit mit M. Jacobs, C.
Rohrbacher-Sticker und G. Veltri, hrsg. von Peter Schifer und Shaul Shaked,
Texte und Studien zum Antiken Judentum 42, Tiibingen 1994,

Magische Texte aus der Kairoer Geniza II, in Zusammenarbeit mit R. Leicht, G.
Veltri und I. Wandrey, hrsg. von P. Schifer und Sh. Shaked, Texte und Studien
zum Antiken Judentum 64, Tiibingen 1997.

Giuseppe Veltri, (Fn. 26) 3

Vgl. W. Beltz, Die koptischen Zaubertexte der Papyrussammlung der Staatl.
Museen zu Berlin, in: APF 29, 1983, 59-86 und APF 32, 1986, 55-66 ders., Zur
Morphologie koptischer Zaubertexte, in: Coptic Studies, Warschau 1990, 55-57.
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Sicht und Creation ist, der fiktive Anteil jedes religionswissen-
schaftlichen Autors.' Es geht, und das ist der spezielle, unverzicht-
bare Teil der religionswissenschaftlichen Arbeit, nun darum, den
{\nteil des Fiktiven so gering wie moglich zu halten. Fiktionen sind
ja nicht nur Teil des Feuilletons, sondern auch wissenschaftlicher
Standardwerke. Der Anteil des Fiktiven muB im Gegensatz zur
Dichtung und zum Feuilleton in den religionswissenschaftlichen
Arbeiten moglichst gegen Null tendieren.

Religionswissenschaft an einem Institut fiir Orientalistik einer
philosophischen Fakultiit, in dem drei so unterschiedliche Seminare
zusammenarbeiten, weil die geographische Bezeichnung Orient als
traditionelle OrdnungsgroBe gilt, muB in ihrem religionsgeschichtli-
chen Teilgebiet vor allem ein bisher vernachlissigtes Kapitel bear-
beiten, die Koexistenz verschiedener Religionsgemeinschaften in der
Region.” Die ideologiegeschichtliche Situation etwa zwischen Juden
u.nd Muslimen ist unldngst dargestellt.” Die dort angezogenen litera-
rischen Quellen lassen sich bestimmen; sie sind Apologien oder
Polemiken. Aber der historische Hintergrund ist die Kunst des philo-
sophischen Diskurses als Bestandteil der orientalischen Spitphase
des Hellenismus, jener Kultur, die die Konfessionalisierung nicht
kannte, weil dieser Begriff, erst als Erbe der Romantik in die Religi-
Oflswissenschaft eindrang, jener politischen Romantik, die die Reli-
gion aus dem Gesamtzusammenhang der Kultur loste, weil sie
meinte, nur so deren Geltungsanspruch durchsetzen zu kénnen. Eine

Smith (Fn. 22) ,Religion is solely the creation of the scholar’s study*, XI

Fiir das Zusammenleben buddhistischer, christlicher und manichéischer Religi-
onsgemeinschaften im gleichen kulturellen Milieu verweise ich auf meinen Bei-
trag zum Internationalen Manichdismuskongre8 Berlin 1997: Zur religiosen
Tiefenstruktur des mittelasiatischen und stlichen Manichdismus, (im Druck).

Camilla Adang, Muslim Writers on Judaism and the Hebrew Bible, from Ibn
Rabban to Ibn Hazm, (Islamic Philosophy, Theology and Science, Texts and
Studies, ed. H. Daiber and D. Pingree, Vol. XXIII), Leiden - New York - Koln
1996, Sie hat leider bei der Vorstellung der Quellen nicht scharf unterschieden
zwischen Apologetik und Polemik, was sich aber bei Al-Mas’udi und Al-
Maqdisi angeboten hitte, 26-50. Zu letzterem siche St. Leder, Charismatic
Scripturalism, The Hanbali Maqdisis of Damascus, in: Der Islam 74, (Berlin
1997), 279-303

3




28 WALTER BELTZ

Geschichte der Religion im Orient muB das Nebeneinander der ver-
schiedenen Religionsgemeinschaften beschreiben, regional und zeit-
lich eingegrenzt. Sie muB sich von dem der Theologie entlehnten
Verfahren trennen, die Konfession gesondert zu beschreiben.*

In einem Institut fiir Orientalistik an einer Philosophischen Fa-
kultiit hat die Religion auch immer eine religionskritische Funktion,
das ist natiirlich keine Kritik der einzelnen Religionsgemeinschaften,
Die Religionswissenschaft als begleitendes Fach kann diese Funkti-
on wahrnehmen, weil Sprache und Kultur des Orients noch von
heute lebenden Religionsgemeinschaften geprigt und getragen wer-
den. Sprachkenntnisse kénnen das Fremde darin nicht aufheben, und
Versuche, das Fremde aufzuheben und sich anzueignen, bedeutet in
der Regel auch Zerstérung des Fremden und Entstehen moglicher-
weise von etwas Neuem, diesen ProzeB des Synkretismus kennt die
Kulturwissenschaft wohl. Die religionskritische Funktion der Reli-
gionswissenschaft besteht darin, Methoden zu ermitteln, die Frem-
des als Fremdes verstehbar machen kann, aber nicht es zu verinnerli-
chen oder sich anzueignen. Thre geborenen Gegner sind Phinome-
nologen aus der Schule R. Ottos und Missionare.

Die Religionswissenschaft an einem Institut fiir Orientalistik ei-
ner Philosophischen Fakultit muB eine Versuchung durch eine poli-
tische Romantik ebenso abwehren wie eine romantische Politik, um
die Religion als Bestandteil des Regelsystems Kultur vor der Ver-
wechslung mit anderen Teilen dieses Systems zu schiitzen. Sie wird
und mul die Ursachen, die zur Verteufelung oder zur Vergottung
bzw. Heroisierung einzelner Religionen fiihren, beschreiben, indem
sie etwa die einzelnen Gruppen in Religionsgemeinschaften sichtbar
macht, mit ihren jeweiligen Gesellschafts- und Wertsystemen, weil
jede religiése Zeit- und Gesellschaftskritik von Fundamentalisten
und Liberalen , Orthodoxen und Dissidenten getragen werden kann.

Neben der kulturkritischen besitzt die Religionswissenschaft auch
eine ideologiekritische Funktion. Max Miiller hatte die Funktion des
Ideologen iibernommen, mit seiner Theorie von einer Ur- oder au-
thentischen Religion. Diese Theorie war eine Fiktion. Aufgabe der

” Vgl. etwa die Reihe Fils d° Abraham, seit 1987 bei Brepols in Louvain, Fn. 8.
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Religionswissenschaft muB sein, den Anteil der Realien oder des
Non-fiction Anteils so groB wie mdglich zu halten, was angesichts
der im heutigen Zeitalter fast ungebremsten religiosen Expansion im
Feuilleton der Medien so wichtig ist wie nie vorher.




Zu den futab des Abi Hamza a$-Sari
in der klassischen arabischen Literatur

STEPHAN DAHNE

Unter den in der klassischen arabischen Literatur iiberlieferten und
als putba bezeichneten Reden politischen Inhalts gelten die des al-
Mubtar b. “Auf al-Azdi (besser bekannt unter seiner kunya Abi
Hamza) in Mekka und Medina als Musterstiicke barigitischer, ja
arabischer Eloquenz schlechthin.'! Diese durchaus gerechtfertigte
Ansicht scheint es allerdings nicht selten mit sich zu bringen, daB
der futba, welche schlicht eine literarische Form ist, bedenkenlos
Historizitidt zugeschrieben wird. Dieses Schicksal teilen die Abi
Hamza zugeschriebenen Reden mit denen anderer historischer Per-
sonlichkeiten;? eine Studie, die grundlegend in die jutba als literari-
sches Genre einfiihrt, steht noch aus.’ Da namentlich das Abi Ham-
za zugeschriebene Wortgut in klassischen Quellen in relativ groem
Umfang und mit teilweise auffilligen Varianten belegt, andererseits

Zur barigitischen baldga vgl. Levi della Vida, Kharidjites 1077a; Daif, Tarip
410-414; zu Abli Hamza vgl. Pellat, Mukhtar 524-5; Daif, Tarih 413-4; Zirikli,
Aclam 192; Nuss, Hitaba 101-2; Daif, Tariy 413-4; Farrab, Tarip 712-714
nennt ihn Ab Hamza a3-8ari und mit ganzem Namen Abii Hamza al-Mubtar b.
“Auf b. Sulaiman b. Malik al-Azdi as-Salimi. Weitere Bibliographie zu Abi
Hamza bei van Ess, Theologie 657.
Trotz der Warnung von Blachére, Histoire 731: ,]1 est certes regrettable qu'on
ne puisse faire état des discours attribués a des insurgés chiites ou kharijites
dont I'inauthenticitée est par trop flagrante.
Eine entsprechende Untersuchung wird momentan vom Verfasser als Dissertati-
onsprojekt durchgefiihrt.

HBO 25 (1998), 30-45.
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aber mehrfach als , historisch® betrachtet worden ist’, bietet es sich
fiir eine etwas eingehendere Untersuchung an.

Dazu zunichst ein Blick auf das Material. Die ihm zugeschriebe-

nen juthas stehen in folgenden klassischen Quellen (nachklassische
Quellen beriicksichtige ich nicht), auf die ich mich in dieser Arbeit
beziehen werde:

|

I

|

I

At-Tabari (gest. 310/923): Tariy ar-rusul wa-l-muliik, ed. de
Goeje, Leiden (1879-1901) II 2009, 2009-2011, 2011, 2013-4
(=Tabari Tari})

Ibn Abdrabbih (gest. 328/940): Kitab al-°Iqd al-farid, ed. Siri,
Beirut (1989) IV 131-2, 132-3, 134 (=°Iqd)

Ibn Qutaiba (gest. 276/889): Kitab Uyiin al-albar, Kairo (1925)
11 249-50 (==Uyiin)

Al-Gahiz (gest. 255/868): Kitab al-Bayan wa-t-tabyin, ed. Harin,
Kairo (1985) II 122-125 (=Bayan)

Al-Baladuri (gest. 279/892): Kitab Ansab al-asraf, MS Reisiil-
kiittap 598 fol. 188a—189a (=Ansab)

So beispielsweise durch Lewicki, Ibadites 205: ,Les chroniques arabes nous ont
conservé le texte de deux futha qu' Abii Hamza récita dans ces deux villes*;
durch van Ess 657: »Separat iiberliefert wird hiufig die futba, die Aba Hamza
nach seinem Einzug in Mekka gehalten hat. ... Man muf3 beim Vergleich der
verschiedenen Versionen beriicksichtigen, da8 Abi Hamza nicht nur in Mekka,
sondern auch in Medina eine solche Ansprache gehalten hat ...“; durch Pellat,
Mukhtar 524: ,.... the rebel occupied Mecca easily by taking advantage of the ce-
remonies of the pilgrimage (129/August 727). It was in these circumstances that
he pronounced a famous khutba in which he summarised ... the history of the
beginnings of Islam, made an apology for the Prophet and the first three caliphs
(Utman b. « {ffin wird in keiner mir bekannten Variante gerechifertigt! D.
Verf)) ... then attacked violently the Umayyads and the Shi°is before eulogising
his own companions...*, und zur Eroberung von Medina an gleicher Stelle: ,It is
Probably at this time that Abi Hamza pronounced at least one of the khutbas
which the Aghani ascribes to him*; Nuss, Hitaba 102, Fufinote 2: ,,..wa-
J."‘WIUZu idtirabun fT riwayati hutabi Abi Hamza T l-magadiri l-muptalifati fa-
inna hutbatahu {-tawilata bi-I-Madinati matalan tag®aluha ba°du r-riwayatu
butaban mutataddidatan. *

RS e
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Abl 1-Farag al-Isfahani (gest. 356/967), Kitab al-Agani, ed.
Gabir, Beirut (1992) XXIII 243, 248, 250, 251, 251-2, 252-257,
262 (=Agani)

Halifat b. Hayyat (st. 240/854): Tarih Halifat b. Hayyat, ed.
Fawwaz, Beirut (1995) 251-2 (=Halifa Tarij)

Al-Azdi (gest. 334/945-946), Tarih al-Mausil, ed. Habiba, Kairo
(1967) 104-106, 110 (=Azdi Tarip)

Diese putab bestehen aus einer oder mehreren Sinneinheiten, die
ich im folgenden Themen nennen mdchte. Auffillig ist schon bei
einer ersten Durchsicht des Gesamtmaterials, daB einzelne Themen
einmalig, in nur einer Quelle, einige andere hingegen von mehr als
einer Quelle belegt sind (in einem Fall bringt einunddieselbe Quelle,
ndmlich 4gani, ein Thema sogar zweimal ohne wesentliche Variie-
rung, s. u. die Tabelle S. 40-41). Sie konnen in Form und Inhalt je
nach Quelle variieren.

Nun eine Vorstellung besagter Themen, die ich fiir diese Unter-

suchung folgendermafBien benenne:

1. Das Kalifen-Thema (hier nach Azdi, Tarij 104-5)%: , Gottes
Gesandter — mége Gott ihm und seiner Familie Heil und Segen ge-
ben! — pflegte weder zuriickzubleiben noch voranzugehen aufler mit
Gottes — grof3 und erhaben ist er! — Befehl und seiner Inspiration. Er
sandte auf ihn sein Buch herab und machte ihm darin klar, was
kommt und was bleibt. Es gab keinen Zweifel in der Sache seiner
Religion, bis er — moge Gott ihm Heil und Segen geben! — ergriffen
wurde. Er hatte die Muslime die Vorschriften ihrer Religion gelehrt.

Dann iibernahm Abii Bakr den Vorsitz iiber ihr Gebet und sie
vertrauten ihm Autoritdt iiber ihre Welt an, wie ihm der Gesandte
Gottes Autoritdt iiber ihre Religion anvertraut hatte. Er bekimpfte

> Herrn Dr. Hamid Jassim, Halle, danke ich an dieser Stelle fiir seine wertvollen

Ratschlidge zum Verstindnis diverser Passagen. Gelegentlich tauchen in den
Themen Formulierungen mit unklarem Sinnbezug auf. Diese Formulierungen
iibersetze ich dann wértlich; ihre Interpretation aber — so spannend sie wire — ist
nicht Aufgabe dieser Untersuchung.
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die Abtriinnigen, handelte gemdf dem Buch und der Sunna, bis Gott
thn ergriff.

Dann bestimmte er “Umar zu seinem Nachfolger. Er verhielt sich
wie sein Vorginger, sammelte Geld ein, verteilte Geschenke, ver-
sammelte die Leute im Monat Ramadan, strafte Weintrinken mit
achzig Peitschenhieben und griff die Feinde in ihrem Land an. Dann
ernannte er ein Wahlgremium und starb.

Dann wiihlte man Utman. Er verhielt sich nicht wie seine Vor-
génger und tat Dinge, mit denen er seinen jenseitigen Lohn zunich-
temachte; dann starb er.

Dann regierte “AlI, Friede sei mit ihm! Er konnte das Ausmaf3 an
Gerechtigkeit nicht erreichen und richtete keine Leuchte dafiir auf.’

Dann regierte Muawiya. Er machte Gottes Knechte zu eigenen

Dienern, seine Religion zu Verdorbenem, sein Eigentum zu seinem
Besitz

Dann regierte sein Sohn, moge Gott ihn verfluchen! Er tat, was
ihm gefiel. Der Gesandte Gottes — mdge Gott ihm Heil und Segen
geben — verfluche ihn! Er war innerlich verdorben und sexuell aus-
Schweifend, also verflucht ihn!

Dann regierten Marwan und seine Sippe. Sie vergossen uner-
laubtes Blut und frafien unerlaubten Besitz auf, also verflucht sie!

Freilich war “Umar b. “Abdalaziz von ihnen. Er iiberlegte sich
sorgsam, etwas zu tun, doch tat er nichts und blieb hinter der Aus-
fiihrung dessen, was er sich sorgsam iiberlegt hatte, zuriick.

Danach regierte Yazid b. “Abd al-Malik, ein Schamloser; Gott
war von ihm keine Verstindigkeit gewohnt. Gott — gepriesen sei, der
das sagte! — hat iiber die Gelder der Waisen gesagt: ,, Wenn ihr
merkt an ihnen rechte Stdrke...*?; das Geschick der Gemeinschaft

Wortlich: fa-lam yablug mina I-haqqi qasdan wa-lam yarfa® lahu manaran. —
“Ali wird in allen Versionen vergleichsweise milde behandelt; das ‘alaihi
salamun ist mit Sicherheit cine eingeflossene Glosse.

Aus Q 4:6. Den Koran zitiere ich nach Riickert, Koran, wenn mir seine Ubertra-
gung fiir die Ubersetzung passend crscheint und sie dem Sinn von Paret, Koran
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Muhammads ist wichtiger als das Geld der Waisen. Er war inner-
lich verdorben und sexuell ausschweifend. IThm wurden zwei Gewiin-
der gewoben — das eine legte er an und das andere nahm er als
Tuch. Dann setzte er Hababa zu seiner Rechten und Sallama zu sei-
ner Linken und sprach: O Hababa, sing fiir mich, o Sallama, schenk
mir ein; bis dafs er, wenn er vollig betrunken und voll von Wein war,
seine beiden Gewdnder zerrif}! Sie* wurden fiir eintausend Dinar
genommen, um ihretwillen wurden Menschen geschlagen, Mcinner
gedemiitigl® und Gelder vergeudet. Sie" wurden unerlaubt genom-
men und Leuten gegeben, denen sie nicht gehbrten. Dann wandte er
sich einer der beiden zu und sprach: Fliege ich nicht?" - So ist die
Eigenschaft der Kalifen Gottes.

Ich war bei euch bei einem Steuererlaf3 zur Zeit Hisams. Er
schrieb euch ein Schreiben, in dem er euch zufriedenzustellen ver-
suchte und Gott — méichtig und erhaben ist er! — zum Zorn reizte. Er
schrieb euch: Ich habe euch euren Zehnt erlassen. Da wurde der
Reiche von euch reicher und der Arme drmer. Ihr spracht: Moge

nicht widerspricht. Der Vers, der hier anklingen soll, lautet vollstindig (nach
Paret): ,,Und priift die Waisen (ob sie reif genug sind)! Wenn sie schlieBlich das
Heiratsalter erreicht haben und ihr an ihnen feststellt, daB sie (in Geldsachen)
verstéindig sind, dann hindigt ihnen ihr Vermégen aus! Und zehrt es nicht ver-
schwenderisch und voreilig auf (in der Erwartung), daB sie groB werden (und ihr
dann nicht mehr dariiber verfiigen kénnt)! Wer reich ist, soll sich enthalten
(etwas von dem ihm anvertrauten Vermdgen der Waisen zu verbrauchen), wer
arm ist, soll (nur) in rechtlicher Weise (davon) zehren. Und wenn ihr ihnen ihr
Vermdgen aushindigt, dann laBt es bezeugen! Gott rechnet (streng) genug ab.*
Bezug nicht eindeutig.

Wortlich ,Birte abrasiert*, was aber fir Emiedrigung steht. Ullmann WKAS
413a verzeichnet ab Zeile 19 eine Bemerkung aus al-Gahiz' Kitab al-Burgan:
wwa-laisa Sai'un aadda “ala r-rigali wa-asna®a “indahum JT “ugitbati s-sultani
min halqi r-ru'iisi wa-I-liha. - Vgl. iibrigens die gleiche Metaphorik in Jesaja 7:
20.

Bezug nicht eindeutig.

Bezug unklar.
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Gott ihn mit Gutem belohnen, doch er belohnte weder ihn noch euch
mit Gutem."?

Diese Banii Umayya sind irrende Gruppierungen. IThre Macht be-
ruht auf Gewalt. Sie nehmen nach Belieben, herrschen nach Nei-
gung und téten aus Zorn. Sie urteilen unverschiamt. Sie nehmen den
Zehnten von dort, wo sie nicht diirfen und geben ihn dem, der ihn
nicht bekommen darf. Sie halten die fern, die Anspruch darauf ha-
ben, wo doch Gott — michtig und erhaben ist er! — die gezeigt hat,
denen er zusteht. Er wies acht Kategorien auf und sprach, gepriesen
und geheiligt sei er: ,,Almosen sind nur fiir die Armen und Diirftigen
und die Almosenpfleger, und fiir die Neubekehrten, dann fiir den
Loskauf der Gefangnen, und Schuldenbelastete, fiir Gottes Weg und
den Sohn des Weges, nach Ordnung Gottes, und Gott ist allwissend
und weise “"*; diese Gruppierung aber regiert mit etwas anderem, als
Gott — méchtig und erhaben ist er! — herabgesandt hat.“"

2. Das Schia-Thema (hier nach Bayan 11 124): ,, Was aber diese
Parteiungen angeht, so sind es Parteiungen, die Gottes Buch nur
herauskehren," die Gott etwas andichten. Weder unterscheiden sie
die Leute mit durchdringender Einsicht in der Religion, noch mit
durchdringendem Wissen im Koran. Sie tadeln die Auflehnung ge-
gen ihre Familie und wenn sie herrschen, lehnen sie sich selbst auf.
Sie bestehen auf der Fitna und wissen keinen Ausweg daraus. Sie
sind Tyrannen gegen den Koran, Anhinger von Wahrsagern! Sie
hoffen auf Umwiilzungen bei der Erweckung der Toten, sie glauben

Dieser Abschnitt gehort urspriinglich zu einem anderen Thema (das Kopfsteuer
~ Thema, s. u. S. 39); er ist hier ins Kalifenthema cingearbeitet, wohin er in-
haltlich auch vorziiglich paft.

Q 9:60 (nach Riickert, Koran).

Crone, Caliph 129-132 bringt eine Ubersetzung dieses Themas nach Ansab al-
ASraf mit Ergiinzungen nach Kasf al-gumma eines al-1zkawi (den Cook, Dogma
165, Fn. 3, als Sirhan b. “Umar b. Sa°d as-Sarhani al-Azkawi identifiziert), einer
(nichtedierten) spiten nachklassischen Quelle.

wZaharat bi-kitabi llahi*. Zur Diskussion um die Ubersetzung dieser Passage,
vgl. Cook, Dogma 11-12.
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an die Riickkehr auf die Welt. Sie geben einem Mann, der nicht zu
ihnen sieht, Vollmacht iiber ihre Religion; moge Gott sie bekimpfen,
wo immer sie einen abtriinnig machen!“ Die Kernsitze dieses The-
mas tauchen mit teils identischen Parallelen auch in anderen klassi-
schen Quellen auf.'®

3. Das Ashab-Thema (hier nach Tabari, Zarij 11, 2010-11): ,,0
Volk von Medina: Es erreichte mich die Nachricht, daf3 ihr meine
Gefiihrten  herabsetzt. Ihr sprachet: ,,Junge Biirschchen*,
., barfiifige Beduinen“. Weh euch, o Volk von Medina! Waren denn
des Gottgesandten — mdge Gott ihm Heil und Segen geben! — Ge-
Jahrten andere als junge Minner? Junge Minner, bei Gott: Reif in
ihrer Jugend, ihre Augen vorm Bisen geschlossen," ihre Fiifie sind
zu schwer, als daf sie einen falschen Schritt tun kénnten; sie haben
in der Tat bei Gott — mdchtig und erhaben ist er! — Seelen, die ster-
ben, gegen Seelen, die nicht sterben, eingetauscht; sie haben wahr-
lich ihre Miidigkeit mit ihrer Erschipfung gemischt und das Durch-
wachen ihrer Nacht mit dem Fasten ihres Tags, ihr Riickgrat iiber

Koranteilen gekriimmt. Jedesmal, wenn sie zu einem Vers der Furcht
kamen, schluchzten sie aus Furcht vorm ewigen Feuer, und wenn sie
zu einem Vers des Verlangens kamen, schluchzten sie vor Verlangen
nach dem Paradies. Wenn sie zu den schon geziickten Schwertern,
den schon ausgerichteten Lanzen, zu den schon eingekerbten Pfei-
len'® blickten und der feindliche Kampfverband sie mit Todesschrei-
en einzuschiichtern versuchte, schitzten sie die Drohung der feindli-

' Dies sind: 1. Das teils dem Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiyya (st. ca.
100/719), teils anderen (zur Autorenschaft vgl. Cook, Dogma 68-88) zuge-
schriebene K. al-irga’ (dazu ausfithrlich van Ess, Irga’ XXI; Madelung,
Murdji'a.) Dabei handelt es sich um einen Brief gegen die Murgi'a und die ex-
treme Schia, die darin unter ,,Sabaiyya“ zusammengefafit ist. Der Wortlaut ist
offensichtlich frith auf die Schiiten bezogen worden, weswegen ich das Thema
entsprechend benenne. — 2. Der zweite Brief des Ibn Ibad (vgl. van Ess, Irga’
XXII 48-49; Umschrift und Ubersetzung in Cook, Dogma 9-10).

Im Text steht gadiyyatun, ich lese Stelle mit Agani, Bd. 23, 256, Zeile 9, als
gadidatun,
Die Kerbe, in der die Sehne liegt, vgl. Lane Lexicon VI 2461a.
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chen Abteilung gering gegeniiber der Drohung Gottes — méchtig und
erhaben ist er! —, aber sie schitzten Gottes Drohung nicht gering
8egeniiber der Drohung der feindlichen Abteilung; also sind sie
selig zu preisen. Und eine schéne Einkehr haben sie zu erwarten!"”

Wievieler Auge, das oft mitten in der Nacht iiberflo8 vor Furcht
Gottes — miichtig und erhaben ist er! — , ist im Schnabel eines Vo-
gels. Wievieler Hand, mit der sich ihr Besitzer bei seiner Gottesan-
betung stiitzte, ist nicht mehr an ihrem Gelenk. Wievieler zarte Wan-
8e, wievieler feine Stirn wurde mit eiserner Keule gespalten! Mige
Gottes Barmherzigkeit iiber jenen Kéorpern® sein; moge er ihre See-
len die Paradiesesgirten betreten lassen! *

4. Das Ausnahme-Thema (hier nach Tabari, 7ari} II, 2010) ist
ein Spruch: ,,0 Volk von Medina: Die Leute sind von uns und wir
sind von ihnen, aufSer ein Gotzendiener—Gotzenanbeter, ein Gotzen-
diener der Buchreligionsangehdorigen oder ein abtriinniger Imam. “

5. Das Huriig—-Thema (hier nach Tabari, Tarij II, 2009): ,,Ihr
Wipt, o Volk von Medina, daf3 wir weder jauchzend noch frohlockend
noch spielerisch von unserer Heimat und unserem Besitz ausgezogen
Sind, noch um des Sturzes einer Herrschaft willen, in die wir ein-
dringen wollten,” noch wegen einer alten Blutrache, die uns belei-

19
Vgl. zweite Hilfte von Q 13:29; Zitat nach Paret.

Abdan (Si. badn) nach Lane, Lexicon 1 169a: Eine Bezeichnung fiir den Kérper,
den die Seele verlassen hat, oft speziell nur fiir den Rumpf ohne Arme und Bei-
ne gebraucht.
2k

Dieses Thema kommt mit Zhnlichem Wortlaut auch in Reden anderer Personen

20

vor:
Ab Hamza (nach Da’tid b. €Ali (nach Yazid III. (nach
Tabari Tarij 11, 2009): Tabari Tarig 111, 31): Tabari, Tarig 11,

1835):

N e =S
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digt hat. Als wir aber sahen, daf} die Lichter des Rechts vernachliis-
sigt wurden, daf$ der, der die Wahrheit sagte, getadelt wurde und
getotet der, der fiir die Gerechtigkeit aufstand, wurde uns angst und
bange,” und wir horten einen, der zum Gehorsam gegeniiber Gott
und der Vorschrift des Koran aufrief. Da antworteten wir® dem Ru-
fer Gottes. Diejenigen, die auf den Rufer Gottes nicht héren, konnen
sich auf der Erde (Gottes Zugriff) nicht entziehen. ‘*

6. Das Frage-Thema (hier nach Agani XXIII 248): ,, O Leute von
Medina, wir haben euch iiber diese eure Herrscher gefragt und ihr —
so wahr Gott lebt — habt schlecht iiber sie gesprochen. Wir fragten
euch: Toten sie aufgrund von Vermutungen? Ihr spracht: Ja. Wir
fragten euch: Halten sie verbotenes Geld und verbotenen Ge-
schlechtsverkehr fiir erlaubt? Ihr spracht: Ja. Da sagten wir zu
euch: Kommt mit uns! Wir beschwéren sie bei Gott, dafs sie sich von
uns und von euch entfernen, auf daf8 die Muslime fiir sich selbst
wdhlen! Ihr sagtet, ihr tut es nicht. Wir sagten zu euch: Kommt mit
uns, wir treten ihnen entgegen! Wenn wir mit euch siegen, bringen
wir einen, der unter uns Gottes Buch und die Sunna seines Prophe-

lam nafrug min ma paragna fi talabi ma paragtu asaran
diyarina wa- hada al-amri wa-la bataran
amwalina asaran li-nuktira lugaynan wa-1a hirsan ala d-
wa- la bataran wa-la “igyanan dunyd wa-la
wa-la ‘abatan wa- ragbatan fi I-mulki
la li-daulati mul-
kin nuridu an
napida fihi
22 Entsprechend iibersetzt Paret die Formulierung dagat alayhimi l-ardu bima
rahubat (Q 9:119). Es handelt sich hierbei um ein gefliigeltes Wort, vgl. Lane
Lexicon V 1815b. Wurde die Formulierung bewuft als Anklang an Q 9:119 (im
Surenkontext geht es um Zuriickgelassene, die schen, daB es vor Gott kein Ent-
rinnen gibt) gewihlt?
wSamind daiyan ... fa-agabna" — Als vorwegnehmende Versicherung fiir das
Horen auf Gottes Rufer, das in Q 46:31 angemahnt wird: ,,y@ qauman agibii
da‘iya llahi...“, bevor im Folgesatz der Rede den Folgevers des Korans zitiert
wird.

2 Q 46:32, zitiert nach Paret.
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len aufrichtet. Wenn wir siegen, werden wir euch regieren, euch zur
Sunna eures Propheten antreiben und eure Fay® unter euch vertei-
len. Wenn ihr das verwerfen solltet und statt ihrer uns bekimpft,

bekimpfen wir euch auch. Dann mége Gott euch entfernen und ver-
derben!

7. Das Kopfsteuer-Thema (hier nach Agani XXIII 248): ,,0
Leute von Medina! Ich bin bei euch zur Zeit des al-Ahwal Hisam b.
‘4bd al-Malik* vorbeigekommen. Eure Friichte hatte der Mehltau
heimgesucht. Darauf rittet ihr zu ihm und batet ihn, eure Kopfsteuer
von euch zu nehmen. Da schrieb er euch und nahm sie euch vom
Hals — und der Reiche wurde reicher, der Arme aber drmer, und ihr
Sprachet: Moge Gott Euch mit Gutem belohnen! Doch Gott belohnte
Weder ihn noch euch mit Gutem.

Auffillig ist folgendes:

A) Der Umfang der Abii Hamza in Mekka und Medina zugeschrie-
benen jutab reicht von einigen Druckzeilen bis hin zu mehreren
Druckseiten.

B) Die Lokalisierung der zur jutba zusammengefaften Themen (in
Mekka bzw. Medina) alteriert.

C) Die Kombination der Themen in den jutab wechselt beliebig.
D) Die Anordnung der Themen in den jutab erfolgt ohne erkennba-
res System.

Zur Verdeutlichung hier ein schematischer Uberblick (jede Lings-
Spalte steht fiir eine jutba nach den jeweiligen Quellen; "XXX"
steht fiir jeweils einmaliges, hier nicht thematisiertes, Wortmaterial):

25
Der zehnte Kalif (reg. 105/724 — 125/743), vgl. Gabricli Hisham. Ahwalu,

»Schieldugig, ist ein lagab, den ich fiir ihn nur selten und nachgestellt gefunden
habe, vgl. z. B. Taalibi, La{@if 65, dritte Zcile von unten.
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:

Ansab,
9. 188b-
189a;

Bayan,
I1122-

—_—
el
BN

IM

N

Lokali-
sierung: Meckka Mekka

Thema: Kalifen Kalifen

Ashab  Schia

Ashab
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lgd, gd,
IV131-2 1V132-3
Mekka Medina
Ashab XXX
Ausnahme Hurig
XXX
Frage
Ausnahme
Kalifen
13 Malik
b. Anas

26

Ausnahme

XXX

Ashab

al-°Abbas
— Hariin

- Yahya

b. Zakariya

Agani,
XXIII 248

Medina

Frage

Kopfsteuer

at-Tabarl
— Hariin b,
Miisa -
al-°Abbis
b. “Isa

Die Isnade fiihre ich der Vollstindigkeit halber an. Die Uberlieferung der The-
men — wie {iberhaupt des Abi Hamza zugeschriebenen Wortgutes — diirfte, wie
bei anderen Texten auch, iiber eine Vielzahl uns nicht mehr faBbarer Autorititen

gelaufen sein.
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dgani, Tabari Tarih, Halifa Halifa Tarih, Azdi Tarih, Azdi Tarih,

XX 2,2009 Tarih, =~ 252 104-106 110
252-257 251-2
Medina Medina Mekka  Mekka Mekka Medina
Kalifen?’ Kopfsteuer®™ Kalifen  Frage Kalifen Frage®
Schia Ashab Schia
Ashab Ashab
Ausnahme

Harin—  glcAbbas—  Ismasilb.  Isma°ilb. haddatii “an Mub.b.Yazid
Pﬁ‘ﬁd b. Hariin b. Mdsa  Ishaq Ishdaq — az- Halifat b. Haiyat — al-“Abbas
bAbdauah — badu Zangib, Halid —Abil-Hasan  , “[sa—
K'-A.b] . ayahina Alib. Hariin b.

irAim — Mubammad — Miisa al-
}bu Fadila Abil I-Lait al- Adwi —
an-Nahwj Hurasani Miisa b. Katir

28

29

Das Kalifenthema beginnt mit den Wendungen, welche gewdhnlich das
Ashabthema ecinleiten, und wird dann durch das Kalifenthema abrupt unterbro-
chen. Nach dem darauffolgenden Schiathema wird das Ashabthema neu begon-
nen und diesmal zuendegefithrt. Vermutlich hat die Nennung des "rasilu liahi"
zu Beginn des Ashabthemas (wie es auch in Bayan, “lqd und Tabari, Tari} auf-
taucht, um den rhetorischen Vergleich zwischen den Prophetengenossen und
Abi Hamzas Gefihrten einzuleiten) den Kompilator bzw. schon einen der Tra-
denten aus dem Konzept gebracht hat, da das Kalifenthema ebenfalls mit dessen
Nennung beginnt.

Vorangestellt ist ,,wa-gala fT hutbatihi*.

Das Thema — und damit die Rede — bricht kurz nach Beginn ab mit der Bemer-
kung wwa-fihi kalamun katirun*.
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Die Grenzen zwischen den Themen lassen sich aufgrund ihrer inne-
ren Geschlossenheit - bis auf eine Ausnahme® - klar zu ziehen. Ver-
starkt wird diese Abgrenzung durch Floskeln, die in aller Regel den
Beginn eines neuen Themas markieren, wie tumma gala®, tumma
dakara ... wa-qala®, tumma aqbala ila ... wa-qala®, besonders hiufig
aber ya ahla I-Madina bzw. ya ahla I-Makka*. Dieses Phinomen
scheint mir mit dem von Noth dargestellten Schema von Ubergangs-
floskeln in historiographischen Texten vergleichbar:** In den vorlie-
genden Reden werden damit Themen verkniipft, ohne da man sich
iiber Zeitpunkt, AnlaB und Kontext der angeblichen AuBerung der
Themen gewiB sein kann.

Angesichts der Existenz klar abgrenzbarer Themen, die teils ein-
zeln, teils in Kombination mit anderen in beliebig wechselnden Rei-
henfolgen vorkommen, halte ich folgende Erklirung fiir nahelie-
gend: Jedes Einzelthema bildet eine Sinneinheit, die urspriinglich
getrennt und unabhingig von den anderen Themen iiberliefert wor-
den ist. Eine Spur davon finden wir bei Halifa Tarij,* der das Fra-
gethema als einzelne, vollstindige Rede darbietet, wihrend es an
anderer Stelle in Kombination mit anderen Themen als Teil anderer
Reden auftaucht.

% vgl. Fn. 12.

A °lqd 1V, 132, Zeile 5; 131 steht vorm tumma qala: ,, hataba hutbatan {a-
wilatan . Das Empfinden, was fawil ist, ist freilich subjektiv, aber es ist sicher
nicht das, was in “/gd anschlieBend eine knappe Druckseite fiillt. — Ein Hinweis
auf die selektive Arbeitsweise des Kompilators? Zu Abi Hamzas Wortgut in
lgd vgl. Werkmeister, Quellenuntersuchungen 441-2; zu Arbeitsweise des
Kompilators ebd., besonders 464-5.

2 Z.B. Agani XXI11, 255, Zeile 5.

¥ Z.B. Bayan 11, 124, Zeile 15.

3 Z.B. allein in einer Rede in Tabari, Tarih 11, 2009-2011 achtmal; insgesamt sehr
haufig.

” Noth, Studien 54.

% Yalifa, Tarih 252.
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Um die Vorginge um die harigitische Eroberung der beiden hei-
ligen Stidte zu illustrieren, haben vermutlich schon die Uberlieferer
des 2./8. Jahrhunderts diese Themen zu lingeren Reden zusammen-
gefiigt, woraus sich die unterschiedlichen Versionen erkliren lassen.

Die Frage der Lokalisierung der einzelnen Themen in Mekka
oder Medina - da von ,,Reden® im historischen Sinn nicht gespro-
chen werden kann - wird dabei nebensichlich.

Mit den Abi Hamza zugeschriebenen Reden liegt uns der giinsti-
ge Fall vor, daB sie 1) relativ umfangreich und 2) von relativ vielen
klassischen Quellen in unterschiedlichen Versionen bezeugt sind.
Der bei der Auswertung von Redenmaterial tatsichlich hiufig ent-
Stehende Eindruck, daB man es mit einer ,,fliissigen Masse* zu tun
hat, die sich ,,in stindiger Umgruppierung” befindet,”” verdichtet
sich am Beispiel der ihm zugeschriebenen Reden zur GewiBheit.
Aus dem Fakt, daB die Harigiten sich eines eloquenten Rufes er-
freuten und Aba Hamza Mekka und Medina einnahm, darf also nicht
?Uf die Authentizitit der ihm zu dieser Gelegenheit von der Literatur
In den Mund gelegten Reden geschlossen werden.

Blachére, Allocution 227 trifft zur Auswertung der Versionen von Muhammads
Abschicdsrede, deren Materialsituation vergleichbar giinstig ist, folgende Fest-
stellung: , Dans nos textes, ces harangues confirment le sentiment qu' on est de-
vant une masse fluide, en perpétuel regroupement, dont le ,Discours d'Adieu*
est une forme parmi plusieurs autres.* Zu einem Text frithislamischer Historio-
graphie, Bestandteil derer die jufab ja sind, hat Noth, Igfahan 294 ganz dhnliche -
chtstcllungcn treffen konnen: ,,Es wurde schon festgestellt, dal der Isfahan —
Nihawand-Bericht als ein Beispiel dafiir gelten kann, da8 man Traditionen
komponierte, indem man eine Reihe von mehr oder weniger selbststéndigen Er-
Zdhlmotiven ... zu einem groBeren Ganzen zusammensetzte. ... Ein solches Vor-
gchen, fiir das es in der frithislamischen Historiographie mit Sicherheit noch
Weitere Beispiele gibt [Eines ist die Komposition des Abii Hamza zugeschriebe-
nen Wortgutes! — d. Verf.], ist nun nicht so sechr Geschichtsverfilschung auf der
Grundlage bestimmter — wie auch immer gearteter — Tendenzen ..., sondern der
einer Fotomontage dhnlichen Zusammensetzung heterogener Uberlieferungs-
Stoffe ist die Verfilschung vor allem zuzuschreiben.* — Vgl. auch Werkmeister,
Quellenuntersuchungen 466.
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Interessant wire es nun zu erértern, ob sich diese Theorie durch
weitere Beispiele untermauern 14Bt, ja inwiefern die fiir Abii Hamzas
Redenkorpus gewonnene Erkenntnis als gewissermaflen jutba-
typisch gelten darf. Dazu sei nochmals auf die im Entstehen begrif-
fene Studie verwiesen,”® welche ihrerseits auch die nunmehr drin-
gend erforderliche stilistische Analyse von Abti Hamza, aber auch
anderen Rednern zugeschriebenem Wortgut liefern wird.
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Tag und Tageszeiten im Qur’an’

SEBASTIAN GUNTHER

Bezeichnungen fiir Tageszeiten, die Antonyme Nacht und heller Tag
sowie diverse Formulierungen, welche Abschnitte oder Zeitpunkte
des Tages im Zyklus von Dunkel und Hell anhand von Naturer-
scheinungen beschreiben, sind im Qur’an von beachtlicher Bedeu-
tung. Finf Suren sind nach Tageszeiten bzw. solchen Naturerschei-
nungen benannt: "Die Morgenrdte" (al-fagr, Sure 89); "Die Nacht"
(al-lail, Sure 92); "Der [helle] Morgen/Vormittag" (ad-duha Sure
93); "Der [spite] Nachmittag" (a/-°agr, Sure 103) und "Das Friih-
licht" (al-falaq, Sure 113).

Durch die Angabe der Tageszeit oder einer Zeitspanne des Tages
werden Ereignisse aus der Geschichte der Offenbarung und der An-
fangszeit des Islams charakterisiert, Gebote zu Kultus und Ritus
prézisiert oder auch Titigkeiten aus dem Alltag der Menschen um-
rissen. Einige Tageszeiten besitzen metaphorischen bzw. (wenn sie
in Schwurformeln begegnen) magischen Charakter, dessen Kenntnis
fur das Verstindnis der Gedanken- und Gefiihlswelt im Islam hilf-
reich sein kann.

Erweiterte, deutsche Fassung meines Beitrages "Day, Times of" fiir die Ency-
clopaedia of the Qur'an. Ed. J. McAuliffe [et al.], Leiden: Brill, Bd. I (im
Druck). Herrn Prof. A. Mustafa (Halle) danke ich fiir seine wertvollen Ratschli-
ge und Hinweise. — Aus dem Qur’an wird nach der Ubersetzung von R. Paret
zitiert; Erlduterungen Parets stehen hier in runden Klammern, Zusitze des Vf.s
in eckigen Klammern.

HBO 25 (1998), 46-67.
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1. Der ganze Tag

Der ganze (oder 'biirgerliche') Tag mit seiner dunklen und hellen
Tageshilfte heiBt yaum. Um die volle Zeitdauer von vierundzwanzig
Stunden auszudriicken, wird jedoch mehrheitlich die Wortverbin-
dung "Nacht und heller Tag" (lail wa-nahar) bzw. — seltener und
figurativ — eine aus "Abend und Morgen" bestehende Verbindung
Verwendet.

Der ganze Tag wird von Sonnenuntergang zu Sonnenuntergang
gerechnet. Die Nacht ist die erste Hilfte des vollen Tages. Sie be-
ginnt unmittelbar nach Sonnenuntergang mit Einbruch der Dunkel-
heit.! Die Auffassung von der Nacht als dem 'natiirlich’ Néherliegen-
den findet im Islam seinen Ausdruck in der Berechnung der zwolf
Monate? nach dem Stand und den Lichtphasen des Mondes sowie in
der Zihlung in Mond-Jahren.’ Diese Praxis war bei den Arabern
wohl schon in vorislamischer Zeit* wie iiberhaupt in der Alten Welt®
verbreitet: So zihlten auch die Hebrder und Athener den Tag von
Sonnenuntergang zu Sonnenuntergang.® Die Babylonier hingegen
rechneten von Morgen zu Morgen und die Agypter und Rémer von
Mitternacht zu Mitternacht.

Fiir das Protosemitische ist die Reihenfolge Tag-Nacht (*yaum-
*lailai) erschlossen, wobei *yaum wohl uspriinglich die helle Ta-
geshilfte, dann aber auch den ganzen Tag bezeichnete.” Die im
Qur’an auffillige Nennung der Sonne an erster und des Mondes an

Q 17:78. So auch Ibn as-Sikkit 51.

Q 9:36.

Q36:37.

Fischer 741.

Vgl. Plinius, Naturalis historia, zitiert nach Orelli 312.

"Abend-Morgen" (P2 27y, Da 8:14) "Nacht-Tag" (vuxSnnepov, 2 Ko
11:25).

Fischer 753-5. Ein Tag-Nacht-Zyklus ist auch im judischen Monotheismus
bezeugt; vgl. Encyclopaedia Judaica, Jerusalem, o.J., II: 1374-76. Vgl. auch
Rosenthal 8-9.
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zweiter Stelle des Gestirnenpaares® geht méglicherweise auf diese
protosemitische Vorstellung zuriick.’

Zeitangaben in ganzen 'Tagen' (wie sie mehrheitlich in Uber-
setzungen des Qur’an in westliche Sprachen begegnen) erfolgen im
Qur’an in Néchten (ail; layla, Pl.: layalin). So heiBt es "Damals, als
Wir uns mit Moses [am Sinai] verabredet hatten auf vierzig Nich-
te"' bzw. "30 Nichte, und wir vervollstindigten sie um [weitere]
zehn, [d.h.] ... volle vierzig Nichte"." Vom Propheten Zacharias
wird berichtet, da er drei "Nichte" lang schweigen sollte.'? Diese
Zihlweise in Nichten ist auch im Hadith vielfach belegt. So wird
eine (nicht-qur’anische) Offenbarung zum Richten der Glaubigen im
Grabe, um nur ein Beispiel zu nennen, "nach [einigen] Nichten"
abrogiert."”

Die qur’anische Formulierung, Gott habe die Himmel und Erde
in sechs "Tagen" (aiyam) erschaffen,' hat eine biblische Parallele.'s
Auch in Q 69:7 betont yaum die helle Tageshilfte: Gott bot einen
eisigen Wind auf, "sieben Nichte (layalin) und acht Tage (aiyam)"
lang, d.h. vom friihen Morgen des ersten bis zum Abend des achten
Tages.'s

Das Wort fiir "Tag" (yaum) begegnet 378 mal als Nomen im Singu-
lar, im Dual" und in adverbialer Funktion (al-yauma: "am Tage [des

® 18 mal; anders nur Q 71:16.

®  Fischer 745-6.

19 Q2:51; vgl. aber Exod 34:28, "vierzig Tage und vierzig Nichte".

" Q7142

12 Q 19:10; siche auch Q 89:2. Lukas 1:20 hat keine Zeitangabe.

- Sahih Muslim, Ed. °Abd al-Baqi, Kairo 1955-56, hadith Nr. 584.

.0 7:54,

o D NYY, Exod 20:11. Vgl. auch Q 41:9,10,12; dazu Paret, Kommentar zu Q
41:9-12.

'® " Vgl. Paret, Koran 69:7.

17 Q2:203, 41:9,12.
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", 18 T .
1 : ; e yauman: "an
Gerlchts]", "heute"; yauma: "am Tage, da";'® sowie y

einem [bestimmten] Tage"). Der Plural (aiyam) ist 27 mal, das
Zeitsadverb (vauma’idhin: "an jenem Tage") 6? mal })elf:gt. Yau.m
steht iiberwiegend fiir einen bestimmten Tag, ein Ereignis, Termin
oder Zeitpunkt:

a) Eschatologie: "Tag des Gerichts" (yaum ad-din);" "Ta"g der
Auferstehung" (yaum al-qiyama);*® ebenso: "der letzte Tag (al-
Yaum al-’ahir);* "ein gewaltiger Tag" (yaum °azim),” "?m ;g‘r(')'Bftr
Tag" (yaum kabir);® "ein schmerzhafter Tag" Qaurrz allm')'; ein
allumfassender Tag" (yaum muhif);”® "ein stiirmischer Tag (yqun:
“asif); "ein Tag, an dem es weder Handel noch Frf‘:undschaft gibt
aum la baicun fihi wa-la fullatun/ hilalun);?’ "bis zum Tag der
bestimmten Zeit" (ila yaumi Il-waqti I-malim);® "Tag des
[schmerzlichen] Bedauerns" (yaum al-hasra);® "ein Yemlihtender
(Wo. unfruchtbarer) Tag" (yaum aqim);® "Tag des Sieges" (yaum
al-fathy "Tag der Entscheidung" (yaum al-fasl);** "Tag der Abrech-

Watt-Bell, Introduction 79-80.

Z.B. Q 1:4; insgesamt 13 mal.
® Z.B.Q2:85,70 mal.
2l

Z.B. Q2:8, 38 mal.
Q6:15, 10 mal.
2 Qs

" Q11:26, 43:65.
25

Q11:84.
* Ql4:8.

Q 2:254; 14:31.
® Q15:38, 38:81.
® Q19:39.
* 1Q22:s5,
" Qa2
3 Q37:21, 6 mal.

2

27
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nung" (yaum al-hisab);* "Tag des Zusammentreffens" (yaum at-
talagi);** "Tag der nahe bevorstehenden (Katastrophe)" (yaum al-
azifa);® der "[schlimme] Tag [fiir die?] der Heidenvolker bzw.
-parteien" (yaum al-ahzab);* "Tag des Zurufens" (yaum at-tanadi);”’
"Tag der Versammlung" (yaum al-gam®);*® "Tag des Angedrohten
[Gerichts]" (yaum al-wa°id);* "Tag des Ewigen [Lebens]" (yaum al-
buliid);* "Tag des Heraustretens [der Toten aus den Gribern]"
(vaum al-purig);*' "ein schwerer Tag" (yaum “asir;® yaum “asir);*
"ein bestimmter Tag" (d.h. der des Gerichts, yaum ma‘liim);* "der
Tag, [an dem die Glidubigen gegeniiber den Ungliubigen] im Vorteil
sind" (yaum at-tagabun),* ein "finsterer unheimlicher Tag" (yaum
‘abiis gamiarir);* ein "schwer [zu ertragender] Tag" (yaum taqil);*
"der angedrohte Tag" (al-yaum al-mau‘id).*

b) Offenbarungsgeschichte: Die Vernichtung der “Ad erfolgte an

einem "unheilvollen, sich in die Linge ziehenden Tag" (yaum nahs

¥ Q38:16, 38:26, 38:53, 40:27.
3 Q40:15.

¥ Q40:18.

3% Q40:30.

7 Q40:32; vgl. dazu Q 41:47.
® Q42:7, 64:9.

¥ Q50:20.

0 Q50:34,

1 Q50:42.

2 Q54:8.

4 Q749.

“ Q56:50.

% Q64:9.

% Q76:10.

.-X0"10327

" X852
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mustamirr).® Moses setzte den "Tag des [festlichen] Schmuckes"
(vaum az-zina) als Termin fest.* Lot sprach von "einem schweren
Tag" des Strafgericht (yaum asib).’' Zu "einem bestimmten Ter-
min" (yaum ma‘lim) wurden die Zauberer des Pharao versammelt®
und den Tamiid ein Zeichen verkiindet.”

¢) frithislamische Geschichte: "Tag der Entscheidung" (yaum al-
Jurgan); "Tag von Hunain" **
d) religioser und ziviler Alltag: "Versammlungstag", "Freitag"

(vaum al-gum°a);* der jiidische "Sabbattag" (yaum sabtihim);”’ am
"Tag der groBen Pilgerfahrt" (yauma l-haggi l-akbari);** "Tag der
Ernte" (vaum al-hasad);” am "Tag einer Hungersnot " (fI yaumin di
Masgabatin).®

49

Q54:19.

Q 20:59,

Q 11:77; cf. Paret, Kommentar 11:69-83.
Q 26:38; cf, Parct, Kommentar 7:113f.

Q 26:155.

Q 8:41; wahrscheinlich die Schlacht von Badr im Jahre 624; s. auch Paret,
Kommentar zu Q 2:53, 8:29 und die dort angegebene Literatur.

Q 9:25; Schlacht im Jahre 630, vgl. Fr. Buhl: Das Leben Muhammeds. Leipzig
1930, 311-313.

Q 62:9.
Q7:163, 16:124.

Q 9:3; wahrscheinlich der Haupttag der Wallfahrtszeit am 9./10. D I-higga; vgl.
P.arct, Kommentar zu Q 9:3; anders R. Bell: Muhammad's Pilgrimage Proclama-
tion, in: JRAS, Jg. 1937, 233-244.

Q6:141.

Q90:14.

50
51
52
33
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36
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2. Einzelne Tageszeiten; Nacht und heller Tag.

Bestimmung und Bezeichnungen der Tageszeiten orientieren sich
am natiirlichen Zyklus von Dunkel und Hell* sowie am Stand von
Sonne® und Mond. Denn Gott hat "Sonne und Mond [als Mittler]
zur Berechnung [der Zeit] geschaffen".®® Eine mathematisch-
chronometrische Tageseinteilung — etwa wie im babylonischen
Sexagesimalsystem mit Stunde, Minute, Sekunde — ist im Qur’an
nicht fafBbar.

Das Wort "Stunde" (s@°a) kommt mehrfach vor, kennzeichnet
aber keine abgemessene Stunde, sondern eine unbestimmte, kiirzere
Zeitspanne oder einen Zeitpunkt: so die "Stunde der Bedringnis"
(sa‘at al-‘usra);** "die Stunde" [des Gerichts] (as-sa‘a),*® deren
"Angelegenheit" [oder: "Befehl"] nicht linger wihrt als einen
"Augenblick oder noch kiirzer";* die Zeitspanne bis zum Jiingsten
Gericht, die "auch nicht um eine Stunde" verlingert werde.”” Den
Menschen werde es nach der Auferstehung vorkommen, als seien sie
“nur eine Stunde" auf Erden gewesen, "gerade solange, um sich
kennenzulernen".*® Die Siinder werden schwéren, sie hitten nur
"eine Stunde" [im Grabe] verbracht.*”

¢ Q2:87.

6 Q25:4s.

% Wa-ga‘ala §-Sams wa-l-qgamar husbanan, Q 6:96; s. auch Q 55:5.

% Q9il

% Q 6:31, 6:40, 7:187, 12:107, 15:85, 18:21, 18:36, 19:75, 20:15, 21:49, 22:1,
22:7, 22:55, 25:11, 30:12, 30:14, 30:55, 31:34, 33:63, 34:3, 34:30, 40:46,
40:59, 41:47, 41:50, 42:17, 42:18, 43:61, 43:66, 43:85, 45:27, 45:32, 47:18,
54:1, 54:46, 79:42.

Wa-ma amru s-sa‘ati illa ka-lamhi l-bagari au huwa aqrabu (Q 16:77).
7 Q7:34,10:49, 16:61.

% Q10:45, 46:35.

® Q30:55.
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Die partitive Zeitangabe "wihrend eines Stiicks der Nacht" (bi-
qit° min al-lail) bleibt ebenfalls vage.”

Der Merismus "Nacht und heller Tag" (lail wa-nahar)”" drickt —
neben der Zeitdauer des vollen Tages™ — oft die Wiederholung, Re-
gelmiBigkeit oder das uneingeschrinkte Fortwéhren einer Handlung
oder eines Vorganges aus: Man solle 'stets' (bi-I-lail wa-n-nahar)
[vom] Vermdgen spenden;” Gott gehdrt, was "nachts ruht(?) und
was am Tage", d.h. alle Dinge;™ die Entscheidung Gottes ist 'jeder-
zeit' zu erwarten;” man preise den Herrn 'stéindig';” die Hochmiiti-
gen schmiedeten 'unablissig' Rinke;”” Noah rief seine Leute 'immer
Wieder' [zur Rechtleitung] auf.”

Gott erschuf "die Nacht und den hellen Tag" fiir die Menschen
und stellte sie in ihren Dienst.” Ihre paarweise Erschaffung® sowie
thr stindiges Einander-Ablésen® sind fiir die Menschen Zeichen

Seiner Allmacht.® "Gott [allein] bestimmt [MaB und Ziel von] Nacht
und Tag"_aJ

" Q10:27, 11:81, 15:65.

Vgl. auch E7? V: 707-710.
Z.B.Q34:18.
Q2:274.
Q6:13.
® Q10:24.
Q 21:20.
7 Q3433.
" Q7.
e Sabhara lakumu I-laila wa-n-nahara (Q 7:54, 14:33, 16:12).
Ga®alna I-laila wa-n-nahara (Q 17:22); halaqa I-laila wa-n-nahara (Q 21:33).
L Yugallibu llahu I-laila wa-n-nahara (Q 24:44).
Zum Beipiel Q 2:164.

Q 73:20.

7
bl
73

74

76

80

82
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Nacht und Tag folgen wie die Gestirne gottlichen Gesetzen. Nie
wird "die [folgende] Nacht dem hellen Tag zuvorkommen",* ob-
gleich "sie ihn eilends einzuholen versucht" * Die Nacht geht dem
hellen Tag voraus.* Sie weicht [dann dem hellen Tag],*” geht in ihn
iber und umgekehrt.*® Die Nacht kommt [dann erneut] iiber den
hellen Tag® bzw. wird iiber ihn gedeckt und umgekehrt.” Die Nacht
verwandelt das Licht der Sonne in Finsternis.” Sie "deckt alles [mit
Finsternis] zu".”

Die Nacht verkérpert Ruhe,” Stille® und Geborgenheit: Sie ist
"ein Gewand, [in das ihr euch einhiillen konnt]. [Sie bietet] Schlaf
zum Ausruhen".” Dunkelheit und Nacht bedeuten fiir die Menschen
aber auch, ihrer natiirlichen Wahrnehmung beraubt, d.h. schutzlos
und ausgeliefert zu sein: so werde das Gesicht jener, die schlechte
Taten begingen, dereinst [am Tag des jiingsten Gerichts?]
“gleichsam von einem Stiick Nacht iiberdeckt (so daB alles um sie)
dunkel (ist)"*

Wa-la I-lailu sabiqu an-nahari (Q 36:40).

Yugsi I-laila an-nahara yatlubuhii hatitan (Q 7:54; vgl. auch Q 13:3).

Iptilaf al-laili wa-n-nahari (Q 2:164, 3:190, 10:6, 23:80, 45:5); gaala l-laila
wa-n-nahara pilfatan (Q 25:62).

Al-lail id adbara (Q 74:33).

Yaligu I-laila fT n-nahari wa-yiligu n-nahara fi l-laili (Q 22: 61, 31:29, 35:13,
57:8).

Yugsi I-laila n-nahdra (Q 7:54, 13:3).

Yukauwiru I-laila “alé n-nahari wa- yukauwiru n-nahara *ala I-laili (Q 39:5).
Q91:4.

Q91:1.

Ga‘ala I-laila sakanan (25:62).

Bi-l-laili ida saga (Q 93:2).

Q 25:47, 78:9.

Q10: 27.
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Bedeutsame offenbarungsgeschichtliche Ereignisse geschehen
Nachts: Der Qur’an wird in "einer gesegneten Nacht",”” der "Nacht
der Bestimmung", herabgesandt, die besser ist als "tausend Mona-
te" % Bei Nacht unternimmt Muhammad seine Himmelsreise.” In
biblischen Erzihlungen des Qur’an gewiahrt die Nacht den verfolg-
ten Gottesfiirchtigen Schutz vor dem Pharao.'” Lot flieht zu
"néchtlicher Stunde" vor der Vernichtung, mit der Gott am néchsten
"Morgen" die Siinder in Sodom and Gomorrha straft."

Zu den Gegnern Muhammads stellt der Qur’an fest, daf} sie
"Freve]" begehen und sich der "Liigenhaftigkeit" schuldig machen,
wenn sie die qur’anische Offenbarung als "Geschichten (?) der frii-
heren (Generationen)" verunglimpfen und behaupten, diese wiirden
Muhammad "morgens und abends diktiert" (bukratan wa-asilan).'”

Der Morgen kiindet von 'Frische' und 'Unberiihrtheit'.'” Morgens
beginne man sein Tagewerk: "Geht in der Frithe auf eure Felder,
wenn ihr vorhabt sie abzuernten".' Wichtige Dinge, einen Kampf
Zum Beispiel,'” 148t Gott den Propheten Muhammad am frithen
Morgen vorbereiten. Doch auch "dauerhafte Strafen" Gottes kom-

3 Anzalnahu fi lailatin mubarakatin (Q 44:3).
o Lailat al-gadr (Q 97:1-3); zum niichtlichen Zeitrahmen des Offenbarungspro-
i zesses vgl. auch Neuwirth 20.
Q17:1.

1

' Qi11:81, 11:81.
1

2 0125:4-5.

1
o Aus der Wurzel *b-k-r leitet sich nicht nur "frither Morgen" (bukra, ibkar),

sondern auch das Wort fiir "Jungfrauen”, abkar (Q 56:36, 66:5), ab.
10
' Q68:22, 68:25.

= Q 3:121. Gemeint ist moglicherweise (so af-Tabarl und az-Zamapsari) die
Schlacht von Uhud im Frithjahr 625, die allerdings mit einer Niederlage
Muhammads gegen die heidnischen Mekkaner endet; ausfuhrlicher bei Paret,
Kommentar zu 3:121.
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men am Morgen iiber die Menschen.'® Und der eisige Wind, der die
°Ad'"” vernichtete, setzte ebenfalls am frithen Morgen ein.'®

Am hellen Tag (nahar) ist alles "klar zu sehen" (mubsiran)'® und
offenkundig."® "Der helle Tag ist [dafiir gemacht], damit ihr wieder
rege werdet"."" Es ist die Zeit des aktiven Handelns,"? geschaffen
fiir den Erwerb des Lebensunterhalts' und das 'titige' Streben nach
der Gunst des Herrn."*

3. Tageszeiten in Kultus und Ritus

Das rituelle Gebet (salar)'"* und die fiinf Gebetszeiten (migat, Pl.
mawagqit)"'® wurden erst nach dem Tode Muhammads in Figh- und
Hadith-Werken standardisiert. Der Qur’an nennt einige Tageszeiten
fur Gebete und fiir Gebetsiibungen (tasbik) in allgemeiner Form.
Dieser Umstand hat seit alters Exegeten und Kommentatoren zu zum
Teil divergierenden Interpretationen veranlaft.'’

196 Q54:38.

' Angehorige eines im sildlichen Arabien beheimateten Stammes, welche ihren
Namen und ihre Herkunft auf °Ad, den mythischen Nachkommen Noahs in
vierter Generation, zuriickfiihrten, und die Gott wegen ihrer Gotzenverehrung
vernichtete; vgl. Faruq Sherif: 4 Guide to the Content of the Qur'an. Reading:
Ithaca Press, 1995, 73.

% Q69:7.

19°Q10:67, 17:12, 27:86, 40:61.

1% Q13:10.

' Q2s:47.

2 Q 6:60.

"* Wa-ga‘alna n-nahara ma*asan (Q 78:11).

4 Q17:12
"5 A.J. Wensinck.: Salat, in: EI' IV (1934), 103-112.

"6 C. Brockelmann: Mikat, in £I' 111 (1936), 567-8.

""" Die Frage, ob im Qur’an nur zwei tigliche Gebete, d.h. ein Morgen- und ein

Abendgebet, ausdriicklich zeitlich bestimmt seien, bespricht Paret, Kommentar
zu Q 17:78-9. Siehe auch Watt-Bell, Introduction 163.
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Zum Gebet heiBt es im Qur’an: "Und verrichtet das Gebet (salar)
an den beiden Enden des Tages'"® und zur frithen Zeit der Nacht".'”
An anderer Stelle steht: "Verrichte das Gebet, wenn die Sonne sich
neigt und bis die Nacht dunkelt, und die Rezitation am frithen Mor-
gen, bei ihr sind [die Engel?] zugegen".'” Einige Autorititen deuten
das "Sichneigen der Sonne" (dulitk as-sams) als von ihrem Kulmi-
pationspunkt [am Mittag] an. Nach diesem Verstindnis lassen sich
In diese Zeitspanne "bis zum Dunkeln der Nacht" die Tageszeiten
Von vier kanonischen Gebeten einbeziehen (d.h. az-zuhr, al-“asr, al-
magrib, al-°isa’). Das fiinfte kanonische Gebet (as-subk) wire durch
qur'an al-fagr vertreten.

Das Morgen- und das Abendgebet sind ausdriicklich erwéhnt:'!
Denn dreimal am Tage sollen die Sklaven und diejenigen, die noch
nicht die Pubertit erreichten haben, um Erlaubnis fragen [wenn sie
Riume der Gldubigen betreten]: "vor dem salat al-fagr (Morgen-
gebet), wenn ihr um die Mittagszeit (zahira) eure Kleider ablegt [um
2u ruhen?] und nach dem galat al-“isa’ (Gebet am spiten Abend);
das sind [drei Zeiten, in denen] Geschlechtsteile von euch [zu sehen

sein kénnten]". Das "mittlere Gebet" (as-salat al-wusta) ist ohne
Zeitangabe,'?

Neben den obligatorischen Gebeten finden sich tageszeitliche
Angaben fiir (zusitzliche) Lobpreisungen Gottes. So solle man am

" In der Bibel wird eine Zeit "zwischen den beiden Abenden" (D271 )2, Ex
16:12, 30:8) erwiihnt, welche méglicherweise die Zeiten kurz vor und nach dem
Sonnenuntergang meint (vgl. Deut. 16:6).

43 Tarafayi n-nahari wa-zulafan mina I-laili (Q 11:114). Nach dem Konsens der
islamischen Tradition impliziere dieses Gebot das Morgengebet bei Tagesan-
bruch (salat ag-subh, auch: salat al-fagr), das Nachmittagsgebet bei beginnen-
dem Sonnenuntergang (salat az-zuhr), und das Abendgebet unmittelbar nach

" Sonnenuntergang (salat al-magrib). Vgl. auch Neuwirth 20-23.

Li-dulitki $-5amsi ila gasaqi l-laili wa-qur'ana l-fagri, inna qur'ana l-fagri kana

mashiidan (Q 17:78).

Q 24:58.

Q 2:238.

121

122
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(friihen) Morgen Gott preisen,'” seiner gedenken' und ihn anbe-
ten.' In den dlteren Suren heiBt es: "Wirf dich in Anbetung vor Gott
nieder, wenn der Tag um ist, und preise ihn bis tief in die Nacht"'?¢
bzw. "nachts und beim Weichen der Sterne".'”” "Dein Herr weil, daB
du etwa zwei Drittel der Nacht oder die halbe Nacht oder ein Drittel
davon" stehst (tagiimu) [und ihn lobpreist]", doch "rezitiert, was
Euch leicht fillt" [wenn ihr die nichtlichen Gebetsiibungen nicht die
ganze Nacht ausiiben konnt].'” Diejenigen, die nachts zusitzliche
Vigilien halten, werden im Jenseits belohnt.'?

Der Prophet David, und selbst Berge [und Engel] preisen
(sabbaha) Gott "abends und morgens" bzw. "nachts und am Ta-
ge"."™ Auch "unter den Leuten der [Heiligen] Schrift (ahl al-kitab)
gibt es eine Gemeinschaft (umma), die (andéchtig im Gebet) steht,
(Leute,) die zu (gewissen) Zeiten der Nacht die Verse Gottes verle-
sen und sich dabei niederwerfen"."

"Die ersten Nachtstunden [wiederum] sind die beste Zeit zur
Selbstzucht und zur Erreichung von Fertigkeiten im Reden".'” Zur
[spiteren] Nachtzeit, wenn die Menschen schlafen, kann ihnen ge-
schehen, daB Gott sie zeitweise abberuft (wenn sie triiumen?).'*
Essen, Trinken und Beischlaf sind in den Nichten des Ramadan

13 Q33:41, 48:9.

124 Q 7:205.

125 Q13:15, 24:36.

12 Wa-sabbihhu lailan tawilan (Q 76:26; sowie Q 73:2).
177 .Q52: 49.

% Q73:20.

% Q17:79.

10 () 38:18, 41:38.

B0 31113,

2 Inna nasi’ata I-laili hiya asaddu wat’an wa-agwamu qilan (Q 73:6).
1 Q6:60.
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erlaubt "bis zur Morgendimmerung", d.h. bis daf man "einen wei-
Ben Faden von einem schwarzen" unterscheiden kann.'**

4. Tageszeiten in Schwiiren

Einige Tageszeiten — vor allem die letzten Nachtstunden und der
anbrechende Morgen — sind tragende Elemente in Schwiiren, die
verschiedentlich in élteren Suren begegnen bzw. diese einleiten und
thnen dadurch einen hymnischen Grund-Tenor verleihen. Sie schei-
nen die "liturgischen Erfahrungen des Offenbarungs-Empfingers
fe.stzuhalten [und] sie durch Prisenthaltung bestimmter, die gottes-
fllenstlichen Ubungen begleitenden Licht-Dunkel-Wahrnehmungen
Im Bewufltsein zu 'bannen' "."*s Zu dieser Beobachtung fiigen sich
Zwei, Tageszeiten evozierende Epitheta Gottes (*). So heifit es:

[Ich schwore]

Bei‘ der Nacht, wenn sie (dem Tag) wa-l-laili Q 74:33

Weicht (wg. den Riicken kehrt) id adbara

Bei der Nacht, wenn sie hereinbricht ~ wa-I-laili Q81:17

() (oder weicht?) ida as‘asa.

Beim Morgen, wenn er heraufzieht wa-g-subhi Q81:18

(ws. atmet) ida tanaffasa

Bgi der Nacht, wenn sie (alles mit wa-l-laili Q92:1

Finsternis) zudeckt ida yagsa

Bei der Morgenrote wa-l-fagri Q 89:1

Bei der Nacht, wenn sie ablauft wa-l-laili Q 89:4
ida yasri

™ Qa187.

e Neuwirth 21. Die folgende Liste orientiert sich und ergiinzt das dort gebotene
Material. Es ist, anders als bei Neuwirth, chronologisch von den nach dem isla-
mischen Konsens Zltesten zu den jingeren mekkanischen Suren angeordnet.
Dabei wird augenfillig, daB es sich vorwiegend um die zwiegelichteten Tages-
zeiten in ihrem Ubergang von Dunkel zu Hell (und seltener umgekehrt) handelt.
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Beim [Licht der Sonne am] Morgen

Bei der Nacht, wenn alles (wé. sie)
still ist

Beim [spiten] Nachmittag

Bei der Sonne und ihrem Licht (wenn
sie) morgens (aufgeht)

*Herr der Morgenréte

Beim Tag, wenn er sie [die Sonne] (in
ihrem vollen Glanz) erstrahlen 148t

Bei der Nacht, wenn sie iiber sie [die
Sonne] kommt (und ihr Licht in Fin-
sternis verwandelt)

*Spalter der Morgendimmerung

wa-d-duha
wa-l-laili

ida saga
wa-I-‘agri
wa-§-samsi wa-
duhaha

Rabb al-falag
wa-n-nahari
ida gallaha
wa-l-laili

ida yagsaha

Faliq al-igbah

5. Lexik der Tageszeiten

Das qur’anische Vokabular der Tageszeiten gliedert sich in a)
lexikalisierte Termini und b) Zeitangaben anhand bildlicher Um-
schreibungen. Beide Ausdrucksformen kénnen einen Zeitpunkt,
einen Zeitabschnitt bzw. Vorgang (einer Naturerscheinung) bezeich-
nen. Doch die damit verbundenen Zeitangaben sind selten scharf zu
fassen; auch schliefen verwandte Ausdriicke einander nicht aus oder
bezeichnen sich iiberschneidende Zeitabschnitte. Sie spiegeln aber
auf anschauliche Weise die besonderen Lichtverhiltnisse im Orient
wider (vgl. zum Beispiel die reiche Ausdrucksweise fiir die ver-
schiedenen Abende).

Erst spitere Kommentatoren und Lexikographen haben diese Be-
griffe erldutert und (mitunter unterschiedlich) definiert oder syste-
matisiert. Die folgende Liste kann jene Begriffe deshalb nur anni-
hernd chronologisch wiedergeben.

A. Erste, dunkle Tageshilfte: NACHT (lail: 93 mal; laila: 8 mal; PI.

layalin: 4 mal).
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1. Abendrot, Abenddimmerung (Safaq):"** Anfang der Nacht."’

2. (SPATER, DUNKLER) ABEND (°asi, “asiya): Zeitspanne von begin-
nendem bis vollstindigen Sonnenuntergang [und vollstdndiger
Dunkelheit];"** "Ende des hellen Tages";"* erste Dunkelheit der
Nachtstunde:'*© "abends" (‘asiyatan,'' bi-I-°asi);'* "abends und

"morgens" (bi-I-*asT wa-l-ibkar);'® "am Abend und bei Sonnen-
aufgang" (bi-I-°asi wa-l-israq);'** "(spit) abends und zur Mittags-
zeit (w. wenn ihr Mittag habt" (‘asiyan wa-hina tuzhirina);'®
"abends oder am [darauffolgenden Morgen bzw. Vormit-]Tag"
(“asiyatan au duhaha);'*® andere Reihenfolge: "friihmorgens und
abends" (bi-I-gadah wa-l-asT;'"" gudiawan wa-°asiyan;'*® bukratan
wa-‘asiyan'®). — €isa’, synonym zu °a$i,'* auch: Beginn der

v

Dunkelheit: isa’an'", salat al-“isa’.'

Q 84:16. Vgl. EP V:709.
Li-auwal saa min al-lail, vgl. Hamadani 287.
% Min hinin tazilu 5-Sams il an tagiba, vgl. Quriubi VI:82 (zu Q 3:41).
Awapir an-nahar, vgl. Galalain 54 (zu Q 3:41).
Vgl. Firtizabadi IV, 355 (unter al-°asa).
Q 79:46.
1
2 Q38:31.
143
Q 3:41, 40:55.
Q38:18.
145
Q30:18.
Q 79:46.
147
Q 6:52; 18:28.

1
* Q 40:46.

* Q19:11, 19:62.

Nach Hamadani 287 folgt “isa’ dem “asi.
Q 12:16.

Q 24:58.
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. [Abend-]Ddmmerung, Dunkel zu Beginn der Nacht (gasaq al-

lail).'*

. Anfang der Nacht, friilhe bzw. das "Nahen der Nacht" (zulafan

min al-lail)."*

. Ende der Nacht: z.B. "die Nacht, wenn sie abliauft" (wa-I-lail ida

yasri).'

Zeit "beim Weichen der Sterne", frither Morgen (idbara I-
nugiim);'* auch allgemein: "am Tage".'s’

. Morgenanbruch (sahar; Pl.: ashar):'** Ende der Nacht bzw. die

kurze Zeitspanne [unmittelbar] vor Tagesanbruch.

Friihlicht, Morgenddimmerung (falag): die Zeit, in der sich Dun-
kel und Hell spalten; "Spalter des Morgens" (rabb al-falaq; faliq
al-igbah)."”

. Zweite, helle Tageshdlfte: [HELLER] TAG (nahar: 57 mal;

naharan: 3 mal):.

. Anfang, "Gesicht" des hellen Tages (wagha n-nahar)'®

153

154

155

156

157

158

159

Q17:78.
Q11:114.

Q 89:4. Vgl. im weiteren die vielfiltigen Bezeichnungen fiir das Endes der
Nacht auf S. 59-60.

Q 52:49.

D.h. Andachtsiibungen "nachdem die Sterne gewichen sind", cf. Paret, Kom-
mentar zu Q 52:48f. sowie zu Q 50:39-40.

Sg.: Q 54:34 — PL: Q 3:17; 51:18. Vgl. auch Arafa H. Mustafa: Morgenan-
bruch in den nordwestsemitischen Sprachen, in: Hallesche Beitrige zur Orient-
wissenschaft (Halle) 13/14 (1990), 113-116, bes. 113.

Q 113:1; Q 6:96.

100372
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10.anbrechende Morgenréte, Morgendimmerung (matla® al-fagr);''
Morgenrote, Morgendimmerung (fagr).'

11.Zeit unmittelbar vor Sonnenaufgang (qabla (uli® as-sams).'"

12.(FRUHER) MORGEN (ibkar): Gegenstiick zu dunklem Abend (bi-
-°asi wa-I-ibkar);'®* "Ende der Nacht";'®® "Anfang des hellen
Tages"' auch: Zeit "vor dem Sonnenaufgang".'” — (bukra):
Gegenstiick zu frithem, hellen Abend am Tagesende (bukratan,
bukratan wa-asilan)'® oder zum spiten, dunklen Abend
(bukratan wa-“asiyan).'”

13.Zeit des Sonnenaufgangs (as-sams ida tala‘at),' Anfang des
hellen Tages; "wenn man die Sonne aufgehen sieht" (ra'a $-
Samsa bazigatan).”" — (israq), d.h. am Morgen (bi-I-°asT wa-1-
iSraq;'™ musriqin).'”

14.(FRUHER, HELLER) MORGEN (gadah, gudiw): "nach Sonnenauf-
gang";'™ bi-l-gadah [wa-1-asi], gudiuw[an wa-°asiyan);'” bi-I-

161

Q97:5.
Q2:187, 17:28 (2 mal), 24:58, 89:1.
1
® Q20:130, 50:39.
1
* Q3:41, 40:55.
1
o Awajpir al-lail, vg). Ibn Katir, Tafyir IV:134 (zu Q 40:55).
1
* Awd'il an-nahar , vgl. Galalain 54 (zu Q 3:41).
1
" Al-bukiir gabla ful® as-sams", vgl. Hamadani 287.
1
® Q25:5,33:42, 48:9, 54:38, 76:25.
16
’ Q19:11, 19:62.
1
® Q18:17.
" Qe6:7s.
Q38:18.
173
Q 15:73, 26:60.
174
Hamadani 287.
175
Q6:52, 18:28, 34:12, 40:46.

162

172
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gudiw wa-l-asal;'™ Essen am Morgen, Friihstiick (gada ¢ il
etw. am frithen Morgen tun (gada).'™

15.anbrechender HELLER MORGEN (isbah);'™ — MORGEN (subh,
sabah):'"™ auch "erste Stunde des hellen Tages [vor génzlichem
Sonnenaufgang]";"' "am Morgen, [d.h.] am friihen Morgen, kam
zu ihnen ... (II: sabbahahum bukratan);' "in den Morgen treten,
etw. am (ndchsten) Morgen tun (IV: agbaha,'® mugbihina);"™

16.morgens, wenn der Herr "den Schatten lang werden 148t" (madda
az-zilla)."®

17.(vollstandig HELLER) MORGEN, VORMITTAG (duha):'"* folgt al-
gadah,"™" "erster Abschnitt des hellen Tages [nach Sonnenauf-
gang] bzw. heller Tag selbst";'™ Sonnenlicht (wa-s-Samsi wa-
duhﬁh&).'”

18.Mittag, "Mittagshitze" (zahira);' IV: asiyan wa-hina tuzhi-
riina).""

16Q 7:205, 13:15, 24:36.

17 Q18:62.

17 Q3:121, 68:22, 68:25.

1 Q6:96.

"% Subh (Q 11:81, 74:34, 81:18, 100:3); gabah (Q 37:177).

) Hamadani 287.

182 Q54:38.

"Q 7:78, 7:91, 11:67, 11:94, 18:40, 18:41, 18:42, 18:45, 28:18, 28:82, 29:37,
30:17, 46:25, 67:30, 68:20.

¥ Q 15: 66, 83; 37:137; 68:17, 21.

185 Q25:45.

18 Q 7:98, 20:59, 79:29,46, 91:1, 93:1.

87 vgl. Hamadani 287.

" Auwal an-nahar au kulluhii, vgl. Galalain 567 (zu Q 93:1).

18 QII:1.

190 Q 24:58.

1 Q30:18.
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19-[SI’ATERER] NACHMITTAG (“asr)'? bzw. [noch heller] Vorabend,
d.h. die Zeitspanne vor Sonnenuntergang [bis zum Abendrot],
"die Zeitspanne oder das, was nach dem [bzw. mit dem Uber-
schreiten des Kulminationspunktes beginnenden] Weichen (az-

zawal) der Sonne bis zum Sonnenuntergang liegt";'’

20.Zeitspanne der abendlichen "Riickkehr" (rawah)'** nach Hause
und zur "Ruhe"; abends, wenn es sich abkiihlt."*

21.Spiter Nachmittag bzw. [FRUHER, HELLER] ABEND (asil, PL
asal):"* folgt rawah;'”’ "Ende des hellen Tages"; 1% auch

synonym zu °asT und masa’;'” Gegenstiick zu friihem Morgen
(bukra);

22-(Zeitspanne vor dem) ABEND (*masa’, der asil folge’™): "wenn
ihr in den Abend und wenn ihr in den Morgen geht" (hina tum-
stina wa-hina tusbihiina).*®'

23-ZeitSpanne vor Sonnenuntergang (qabla I-guriib).**

24 Zeitspanne des "Sichneigens der Sonne [gegen den Horizont]
(duliik as-sams),® welche entweder bereits a) am Mittag nach
Uberschreiten des Kulminationspunktes der Sonne einsetze; oder

192

Q103:1.

]: Galalain 572 (zu Q 103:1). Bei Hamadani 287 folgt “agr nach dem masa’.
Q34:12,

::: Ida barada n-nahar wa-raha , vgl. Hamadani 287.

= Q 25:5, 33:42, 48:9, 76:25. P1. Q 7:205, 13:15, 24:36.
Vgl. Hamadani 287.

logiae
Apiruha, vgl. Galalain 382 (zu Q 33:42) und Ibn Kafir, Tafsir 1V:298 (zu Q
48:9).

99
. Qurtubi VI:267 (zu Q 48:9); Ibn Katir, Tafsir I11:818 (zu Q 33:42).
00
. Hamadani 287.
0
' Q30:17.
02
Q50:39.
203
Q17:78.
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wohl urspriinglich b) die Zeit (unmittelbar) vor Sonnuntergang
bedeutete.”
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Und ich ward der langen Fremdlingschaft
tiberdriissig

Das Motiv von Sindbad dem Seefahrer in der Poesie Halil Hawis

ARNIM HEINEMANN

»Die Geschichte von Sindbad dem Seefahrer* formte ,,ein begabter
Schriftsteller, der wahrscheinlich im 11. oder 12. Jahrhundert in
Baghdad lebte*? aus einer Sammlung von Seemannsgeschichten® zu
einem geschlossenen Werk. Dieses existierte als selbstindiges
Textkorpus, bevor es in die Erzdhlungssammlung ,.das Buch aus
1001 Nacht“ (,,K. Alf laila wa-laila*) integriert wurde.’ Es ist zu-
mindest wahrscheinlich, da der Kompilator eine Prosafassung von
Homers ,,Odyssee* gekannt hat.

In dieser fiir die Zeit des arabisch-islamischen Mittelalters typi-
schen Geschichte tritt der Hauptheld mit seinem ,,im Vertrauen auf
die Allmacht Gottes ... (wurzelnden) ... ungebrochenen Optimis-
mus*“® stets von neuem der Welt gegeniiber.

V' Wa-sa®imtu min tila I-gurbati*, Alf laila wa-laila, C., 111, 13; 1001 Nacht, 1V,
108; Sindbads 1.Reise (540. Nacht).

2 Littmann VI, 706.

»Die Wunder Indiens", welche wiederum auf einen persischen Kapitin namens
Bozorg ibn Sahriyar zuriickgeht

*  Vgl. dazu auch Walther 333-42; Teweleit 357-73; Littmann 647-72, 705/06.

Die nachfolgend zitierten arabischen Textpassagen aus 1001 Nacht sind der

Ausgabe Calcutta 1840 entnommen, wihrend die deutschen weitgehend der
Ubersetzung dieser Ausgabe durch E. Littmann aus dem Jahre 1966 folgen.

¢ Vgl. dazu auch Walther 339-42.
HBO 25 (1998), 68-98.
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Diese zentrale, Homers Odysseus verwandte Figur des auf den
Weltmeeren und in der Fremde der Linder Umgetriebenen dient
Halil Hawi’ tiber weite Strecken als grundlegendes Motiv, erweiter-
tes Bild® und universelle Bezugs- und Identifikationsinstanz fir das
lyrische Ich in zahlreichen Texten seiner Poesie.

Dariiber hinaus beschwort Hawi durch die Verarbeitung der
Grundziige dieser Figur jene haufig als ,,goldenes Zeitalter be-
zeichnete Epoche der Bliite der Araber und des Islam herauf, deren
groBes kulturelles Erbe er wiederbeleben mdochte, um es in den
Dienst seiner Vision von einer konfessionsiibergreifenden arabi-
schen Nation zu stellen.

Gegenstand der Betrachtung werden hier seine drei zentralen Ge-
dichtbéinde ,,Nahru r-ramad* (,,Der AschefluB®), ,,An-nay wa-r-rih*
(..Die Rohrflste und der Wind*) und ,,Bayadiru ‘I-ga** (,,Die Tennen

des Hungers*“) in der chronologischen Reihenfolge ihrer Entstehung
sein,

Zunichst ist die Prisenz des 0.g. mythologischen Stoffes in der
Dichtung Halil Hawis nachzuweisen und durch die Entfaltung aller

fir die Problematik relevanten Textstellen umfassend zu verdeutli-
chen,

Dariiber hinaus wird die polymythologische Substanz Hawischer
Poesie anhand einiger Beispiele besprochen. Abschliefend werden
Spuren des Sindbadmythos in der Struktur des lyrischen Ich aufge-
zeigt, sowie die Ebenen der mythologischen Durchdringung und
deren unterschiedliche Erscheinungsformen dargelegt.

Einer der bedeutendsten libanesischen Dichter des 20. Jh.s (1919/20 - 1982);
Zur Biographie siche: Abu-Deeb 1, 277; Campbell 454-459; Fischer 3-8; Hawi,
L., Ma®a Halil Hawr; ders.: Halil Hawl.

Das von Jayyusi als extended image bezeichnete Phanomen ,,is made up of
several units or images depicted horizontally so that one has a whole setting
portrayed, stretching out in front of one, full of action, little scenes and noises®;
Vgl. Jayyusi, II, 678, 698.
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1. Direkte und atmosphdirische Beziige

1.1. Nahru r-ramad

Das Sindbadmotiv ist den poetischen Texten Hawis von Beginn an
eingeschrieben. Es tritt in unterschiedlicher Intensitit auf. So ist es
im ersten Gedichtband ,,Nahru r-ramad“ vor allem atmosphérisch
prasent. Den deutlichsten mythologischen Bezug hat in diesem
Diwan das erste Gedicht ,,Al-bahhar wa-d-darwis* (,Der Seefahrer
und der Derwisch*), welches schon in seinem Titel nominell auf den
Mythos verweist und dessen Prosaeinleitung das lyrische Ich auf der
zum Scheitern verurteilten Suche nach Weisheit, GewiBheit und
Wahrheit zeigt:

tawwafa ma®a ,yilis" f l-maghili, wa-ma‘a |, faiist“

dahha bi-rihihi li-yaftadi l-ma°rifata , tumma ntaha °ila l-ya’si
min al-°ilmi fT hada I-agri , tanakkara la-hu mata ., haksli*
Ja-*abhara ®ila dafifi ,l-kangi“ , manbati t-tagawwufi ...!
lam yara gaira tinin mayyitin huna , wa-tinin harin hunaka.
tinun bi-tinin !!

Er reiste mit ,,Odysseus* im Unbekannten umher, und mit , Faust* opferte er
seine Seele um der Erkenntnis willen. Dann gelangte er schlieBlich zur Ver-
zweiflung an allem Wissen in diesem Zeitalter, verschloB sich ihm mit
»Huxley* und fuhr zu den Ufern des ,,Ganges", dem Ursprung der Mystik.. !
Er sah nichts als toten Lehm hier und heilen Lehm dort Lehm iiber Lehm !!

Diese Suche gleicht im weiteren Verlauf des Gedichts einer die
Meere durchmessenden Irrfahrt (V 1-10, 15/16, 44, 63-66, 71-76):

ba°da °an “ana duwara l-bahri ,
wa-d-dau’a I-mudagiya “abra “atamiti {-tariq

- o

wa-d-dau®a l-mudagiya “abra atamati {-tarig

1

2

3

4 “an mautin muhiq
5 yansuru I-*akfiana zurgan li-l-garig

6 wa-tamaftat fi firagi I-°ufqi *asdaqu kuhifin
¥ laffaha wahagu I-hariq

8 ba‘da *an rawagahu r-rihu ramahu

9 r-rihu li-§-Sarqi I-°ariq

10 hatta fT *ardin haka “an-ha r-ruwat:

15

wa-g-sada n-na’iya l-mudawwi




16
44
63
64
65
66
71
7
73
74
75
76
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15
16
44
63
64
65
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71
72
73
74
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wa-gawayati I-mawaniyi n-na’lyat

fa-yurgi {-tinu mahmiman , wa-tanhammu l-mawani
ballini ! matat bi-‘ainayya

manaratu {-fariq

ballini *amdi ila ma lastu *adri

lan tugawini l-mawani n-na’iyat

lan tugawiniya l-mawaniyu n-na’iyat
ballini li-I-bahri , li-r-rihi, li-mautin
yansuru l-akfana zurqan li-lI-garig
mubhirun matat bi-ainaihi manaratu {-fariq
mata daka d-daw’u fi ainaihi mat

1a *al-butilatu tunaggihi , wa-la dullu s-salat

Nachdem er die Schwindel des Meeres erlitten,

Triigerisches Licht auf den Dunkelheiten des Weges,

Und die Dimension des Unbekannten sich Unbekanntem 6ffnend,
AllumschlieBendem Tod

Der die Leichentiicher entfaltet als ein Blau dem Ertrunkenen,
Und es klafften in der Leere des Horizonts der Hohlen Kiefer
Von der Glut des Feuers umhiillt,

Nachdem der Wind ihn bekdmpft hatte, warf ihn

Der Wind dem uralten Osten zu.

Er landete in ciner Gegend, von der die Geschichtenerzihler berich-
ten:

Und das entfernte, laut schallende Echo,

Und ferner Hifen Verfithrung.

So daB der Lehm fiebrig schiumt, und es fiebern die Hifen
LaB mich! Es erloschen in meinen Augen

Die Leuchttiirme des Weges

LaB mich! Ich gehe hin zu dem, was ich nicht kenne

Die fernen Hifen werden mich nicht (mehr) verfihren

Dic fernen Hifen werden mich nicht mehr verfihren
(Uber)laB mich dem Meer, dem Wind, einem Tod

Der die Leichentiicher entfaltet als ein Blau dem Ertrunkenen,

Tief versunken erloschen in seinen Augen die Leuchttiirme des
Weges
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75 erlosch dieses Licht in seinen Augen, erlosch.

76 Nicht Heldentaten retten ihn, und nicht demiitiges Gebet.

In der Prosaeinleitung dieses Gedichtes findet sich dariiber hinaus
ein fiir Halil Hawis Poesie typisches Phinomen, welches ich das der
lyrisch-auktorialen Instanz nenne. Diese gibt in Gedichten, die
eine Art Fabel haben, eine den Priliminarien in Prosatexten dhnliche
Einleitung, entwirft und stellt die Perspektiven vor,’ gestaltet die
»Rahmenhandlung®“,'" stellt Entscheidungsfragen iiberpersonalen

Charakters und vollzieht die Conclusio, so es eine gibt.

Die anderen drei Texte, die in diesem Zusammenhang ebenfalls
Beachtung verdienen, sind ,,Bi-la ‘unwan* (,,Ohne Adresse"), , Fi
gaufi I-hit* (,Jm Innern des Wals*) und ,,4l-magis fi *Urubba*
(,Die Magier in Europa“), wobei in diesen die Beziige zum Sind-
badmythos schwicher und daher schwerer auszumachen sind.

Im ersten dieser Texte klingt das Motiv des Fernseins der Heimat
(V 244-246) und das des Unterwegsseins (V 244-254) an:

244 .. °ahila!, al-hubbu yamhii l-bu°da :
245  dammatun “ala I-bu‘di , risalatun tawila
246  wa-hadaya min kuniizi $-Sarqi .

247  “unwani ? turd *aina *akiin

248  rubbama “udtu li-barisa , li->uhyi

249  dikrayati I-gixi fi-ha wa-°l-guniin ;
250  sari®un, lailun , magabihun , sukiin
251  wa-sakard ya®burin ..

252  a turd’aina akiin

253 rubbama udtu ®ila l-kahli l-hazin

254  “alla-hu yagfiru IT ba®da sinin

244 .. Oh, nein! ,Die Liebe 16scht die Ferne aus:
245  Umarmungen trotz der Ferne, lange Briefe,

Insbesondere bei dialogischen oder mehrstimmigen Passagen.

Gemeint sind Sequenzen, die in beschreibender oder berichtender Form die
Verbindung zwischen einzelnen Texten herstellen, welche nicht zwingend un-
mittelbar aufeinander folgen miissen.
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246 Opfer von den Schiitzen des Ostens.*
247  Meine Adresse? Wo mag ich wohl sein?
248  Vielleicht kehrte nach Paris ich zuriick, um

249  die Erinnerungen an den Hunger und die Besessenheit in ihm wie-
derzubeleben:

250  eine StraBe, Nacht, Laternen, Stille

251  und Trunkene, die voriibergehen ..

252 Wo mag ich wohl sein?

253 Vielleicht kehrte zu dem traurigen Greis ich zuriick?
254 Vielleicht vergibt er mir nach (all den) Jahren.

73

Im zweiten Gedicht, ,,FT gaufi I-hiit*, 1aBt der Titel die Assoziation
2ur 1. Reise und zur 7. Reise zu:

wJa-inna hadihi I-gazirata llati antum alaihd ma hiya gaziratun wa-in-

nama hiya samakatun kabiratun rasiyat fi wasati I-bahri..";
»Die Insel da, auf der ihr seid, ist keine Insel; sie ist ein groBer Fisch (Wal),
der mitten im Meere feststcht. "'

Ja-kullu markabin wasalat ®ila hada 1-°iglim yatlu®u la-ha hitin min-al-
bahri fa-yabla®uha bi-gami‘in ma fI-ha ... tumma inna hadihi I-hitani t-
talata yari yadiriana haula I-markabi wa-qad *ahwa l-hiitu t-talitu li-yabla®u
l-markaba bi-kullin ma fiha

wJedesmal, wenn cin Schiff in dies Gebiet gerit, steigt ein michtiger Fisch
aus der Tiefe vor ihm empor und verschlingt es mit allem, was darinnen ist
.. Jene drei Fische aber begannen um unser Schiff zu kreisen, und der dritte

sperrte schon das Maul auf, um das Fahrzeug zu verschlingen, mit allem,
« 12

’

Wwas darinnen war...

Einige Verse am Schluf (V 327-337) erinnern {iberdies an die 3.
Reise: "

327 kullu ma *adkuruhu *anni °asir,
328  “umruhu ma kana “umran,,

329  kana kahfan fT zawayahu

330  tadibbu I-ankabit

1. Reise (538.Nacht): Alf laila wa-laila, C, 111, 9; 1001 Nacht IV, 103.
7. Reise (563. Nacht): Alf laila wa-laila, C, 111, 74-75; 1001 Nacht IV, 188.
Alf laila wa-laila , C, 111, 28-32; 1001 Nacht, 1V, 128-132.




ARNIM HEINEMANN

331 wa-lpafafisu tatir

332 fi’asa g-samti lI-marir

333 wa-*ana i I-kahfi mahmiimun darir

334 yatamatta I-mautu fi *a°daihi ,

335 “udwan fa-*udwan , wa-yamiit

336 kullu ma *arifuhu *anni *amiit

337 mudgatan tafihatan i gaufi hiit .

327  Alles, dessen ich mich noch entsinne, ist, da} ein Gefangener ich
bin,

328  dessen Leben Leben nicht war,

329  eine Hohle war, in deren Winkeln

330  Spinnen kriechen'

331 und die Fledermiuse flattern

332 indes bitteren Schweigens Leid,

333 und ich (bin) in der Héhle, fiebrig und blind

334 und es streckt der Tod sich aus in seinen Gliedern,

335  in Glied um Glied, (bis) er (dann) stirbt.

336 Alles, was ich weiB, ist, daB ich sterbe

337  als ein fader Bissen (tief) im Innern eines Wals.

Im dritten Beispiel, ,,4l-magiis fT *Orubba*, impliziert der Titel er-
neut das Reisemotiv, welches in den ersten beiden Versen des Ge-
dichts (V 557/558) als Seefahrtthema durchgefiihrt und in den Ver-
sen 561/562 erneut aufgenommen wird. '

1.2. An-nay wa-r-rih

Die hinsichtlich der Sindbadlegende groBte bildliche Dichte und
mythologische Substanz weist der zweite Gedichtband »An-nay wa-
r-rih* auf, da dessen strukturbildende Grundbausteine, die vier gro-

14

Eigentlich det. Sg.: die Spinne.

'* Diese Verse folgen bei der Behandlung der polymythologischen Tendenz auf

Seite 28.
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Ben Gedichtkomplexe,'® als grundlegende Stationen einer Reise an-
genommen werden konnen,"” die einem modernen Sindbadschen
Abenteuer durchaus vergleichbar ist.

Von Beginn an steht dieser Diwan im Zeichen des Aufbruchs, des
Umgetriebenseins und Umherirrens in realen und fiktiven, imagini-
ren und mythologischen Weltgegenden. Bereits die ersten beiden
Gedichtkomplexe ,°Inda I-bagsara® und ,,An-nay wa-r-rih fT sau-
ma‘ati kimbridg* verarbeiten unverkennbar das Motiv des zu Was-
ser und Lande Umbherreisenden und schlieBlich Ankommenden. Eine
besonders augenfillige Nihe zum Mythos von Sindbad dem Seefah-
rer entsteht durch die beiden Titel ,,Wugithu s-Sindibad* und ,,4s-
Sindibad {7 rihlatihi t-tamina .

Neben direkten Anspielungen auf bestimmte Textstellen oder
Passagen der ,,Geschichte von Sindbad dem Seefahrer* aus ,,1001
Nacht“ in Form dort entlehnter Bilder, d.h. Bildzitate mit abwei-
chendem Wortlaut, ist in den poetischen Texten Hawis allgemein,

besonders aber in ,,dn-nay wa-r-rih“, die ostinate Prisenz latenter
at'mOSphiirischer Beziige sowohl zu Homers ,,Odyssee", als auch zur
Sindbadlegende spiirbar, die in Form von dem Mythos immanenten
oder nahen Bilder und Metaphern auftreten."®

~ In, An-nay wa-r-rih* ist dies zum ersten die Vergleichbarkeit des
in der Vorrede zur ersten Qaside (‘Inda) geduflerten Wunsches des
lyrischen Ich als Dichter, der HERR mége ,,ihm bei der Dichtung
mit der Kraft eines Schopfers beistehen (,,(rabbahu) fa-yus‘ifuhu

e °Inda I-bassara / Bei der Seherin, II: *An-nay wa-r-ril fT jauma‘ati kimbridg /
Die Rohrflte und der Wind in der Einsiedelei von Cambridge III: Wugihu s-
Sindibad / Sindbads Gesichter und IV: > As-Sindibad fi rihlatihi t-tamina / Sind-
bad auf seiner achten Reis.

I: Vorbereitung und Aufbruch, II: Reise, Ankunft und erste Erfahrungen, III:
Aufenthalt in der Fremde, 1V: Riickkehr und Auswertung.

Deren wichtigste aus Nay werde ich in Tabelle 2 darstellen.
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‘ala ‘$-Si°ri bi-qudrati paliqin“)" mit der Anrufung der Muse durch
den Dichter im Proémium der »Odyssee“®,

Zum zweiten finden sich jene atmosphirischen Beziige in der
durch ihre Hiufigkeit eine konstante Anwesenheit suggerierenden,
stetigen Wiederkehr von Variationen des Meer- bzw. Irrfahrt-
Motivs, deren wichtigste in folgender Tabelle aufgefiihrt werden.

Tabelle I:

Deutscher Text Nay Arabischer Text Nay Nachweis Nay

Einsiedler an den Ufern | nasikan *ala dafafi ,, kam " “Inda /1 /v 797,
e Diwan, s.154/182"

das Gesicht desjenigen, | wagha man raha yatih Wugiih /1 1V 1067,
der begann, irre zu gehen Diwan. S.197/225

bitter waren seine eintd- | murratan kanat layalihi ‘r- Wugih /11 /V 1071,
nigen Nichte, / oft verbiB | ratiba, / talama “adda *ala Diwan. S.198/226
er sich den Hunger I-gauci 53

sein Leben, das Leben “‘umruhu “umru l-gagar Wug'ﬁh /11 /V 1119,
der Zigeuner Diwan, $.204/232

in deinem Gesicht sind | /¥ waghiki *ataran / min al- Wugiith 11X /1 V 1252-
Spuren / von den Wogen | maugi, /... waghan daa .../ o

: : o 1256, Diwan,
... ein Gesicht, / das ... wa-fT I-maugi takassar $.222/250
unterging / und in den .
Wogen zerbrach

im Schwindel der Meere | /T daupati I-bihar / wa- Rihlani/v1273-

/ und der Fremde der gurbati d-diyar 1274, Diwan,

e $.227/255;

RT/VII/ V 1516-1517,
Diwan,S.257/285

wie das auf die Meere ... [ ka-§-Sirai l-murtami / ala Rihla /1 /v 1397-

/ ... niederstiirzende bi'lu?ri /I;.ajfu r-riy&i{i - 1405, Diwan, S. 242-
sidi yuhfThi / wa-maugun

Diwan, S. 149,
Homer, Odyssee, V. 1-10.

Die Seitenangaben beziehen sich in ihrer Reihenfolge auf die Ausgaben des
Diwans von Halil Hawi von 1982/1993.
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Segel; / das Wehen der
schwarzen Winde zer-
reit es, / und schwarze
Wogen zerkauen es, /
Werfen es den Winden zu
/... ich iiberlieB den .../

Kdrper / den Wogen und
Winden

aswadun yalikuhu, / yar-
mihi li-r-riyah /... taraktu
I-gasada ... /... li-I-maugi
wa-r-riyah

243/270-271

der Spriihregen des

Salzes im Wind der
Meere

rasasu I-milhi fT rihi I-bihar

Wugiih /11 / V 1080,
Diwan, S. 199/227

und so legt er an in den
Hifen

fa-yarsi fT l-mawani

Wugith /111 /V 1122,
Diwan, S. 204/232

Wo die Wogen den Wo-
gen folgen, / drohnen,
IneinanderflieBen, / ...
und der Dampf / und
8rauer Nebel hervorquillt
! von der Seite der Mee-
1e; / ... der SchoB des
Wassers, / ... die Tochter
des Wassers ... / ... Was-
Ser... Wasser ... Wasser

I ———

haitu l-maugu *itra I-maugi
/yudawwi yatada‘a /...
wa-I-bupar / wa- dababun
kalihun yanbuu / min
saubi I-bihar; /... hidnu I-
ma’i /... banatu l-ma@’i ... /
omdun.../...maun .../
... m@’un

Wugith / V1 /V 1184-

1211, Diwan, S. 213-
216/241-244

an einem Ufer der Inseln
des Eises / ... deren
WOgcn die Wiege der
Sterne sind. / ... das Meer
und das Rauschen der
Wogen und Winde, / ...
und das zarte Segel ... /
- Végel, / dic Meere
iberquerten,

T SatPin min guzuri §-saqi®
/... mauguhu *urgithatu n-
nugim. /... l-bahru wa-
haffu l-maugi wa-r-riyah /
... wa-3-§irau l-gaddu ... /
... fuyiirun / abarat bihar

Rihla 11V /V 1406-

1446, Diwan, S. 244-
49/272-277

¢in Boot, ... /... der
Wellen in der Bucht

zauragan ... /... l-amwagi

ST l-palig

Rihla !V IV 1450-

1451, Diwan, S.
249/277

aus den Lilien der Meere

min zanbagqi I-bihar

Rihla !V ! Diwan, S.
252

brauste iiber ihnen unser

Meer und versank
R

fara fihim bakruna wa-gar

Rihla /1X / Diwan,
S. 267
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Es folgen die Darstellung und der Nachweis der prignantesten o0.g.
direkten Anspielungen auf die ,,Geschichte von Sindbad dem See-
fahrer aus ,,1001 Nacht* in wAn-nay wa-r-rih*, Ausgenommen da-
von sind die bloBe Nennung des Namens Sindbad (Wugiih /Titel /
Diwan, S.191; Rihla /Titel u. Einleitung / Diwan, S.225) bzw. des
Begriffs Reise(n), auch in einem fir das Sindbadmotiv typischen
Kontext wie: ,,Meine sieben Reisen .../, rihlatiya s-sab®u ...« (Rihla ;
/ Titel / Diwan, S.225; Rihla /1 / Diwan, S:228; Rihla /X/ Diwan,
S.270), oder allgemeinere Anspielungen wie: ,Ich erzihlte, was sie
gewdhnlich von mir erzihlen,*/, rawaitu ma yarwiina “anni ‘adatan*
(Rihla 1/ Diwan, S.228).

Tabelle 2;

Nay Text Nay Text Nay 1001 1001 Nacht 1001
deutsch | arabisch Nachweis | Nacht Text arabisch | Nacht
Text Nach-
deutsch weis

sodaBihn | fakina®an | Rihla/ Da ergriff | fa-stagat nafsi | Vorrede
die Sehn- | agafa bihi I- Einl'citung/ mich von %ila s-safri zur 6.
sucht, ... haninu ila I- neuem die Reise,5
zur See zu >ibhar Diwan, | Sechnsucht, 59.
fahren, S. 225/253 |zureisen ... Nacht;
aufwiihlte 1001
Nacht,
0,
Bd.4,
S.174
/Alf
laila
wa-
laila, C,
Bd.3, S.
64

sodaB ihn | fa kana *an Rihla/ Dennoch | fa-stagat nafsi | Vorrede
2 % . thi L. : 4 g o

die Sehn asafa b;lu I Einleitung/ rifl mich .. 2ild rukibi 1- zur A

sucht, ... haninu ®ila |- von neuem | papy Reise,5

zur See zu %ibhar Diwan, |der Geist, 63.
fahren, S. 225/253 | .- aufdem Nacht;
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aufwiihlte

Meere zu
fahren,

1001
Nacht,
U,
Bd.4,
S.186/
Alf laila
wa-
laila,C,
Bd.3,
S.73

am Tage,
als ich das
Ungeheuer
und den
Satan
nieder-
schlug,

yauma $a-
ratu l-gila
wa-s$-saifana

Rihla 1/
V 1285,
Diwan,
S.228/256

Als er (ich)
den Satan
von seinen
(meinen)
Schultern
abgeworfen
hatte, ...
holte ich
mir einen
grofien
Stein, ...
trat an ihn
(den Alten)
heran und
schlug ihm,
withrend er
schlief, so
gewaltig
damit aufs
Haupt, dal}
sein
Fleisch und
sein Blut
ein Brei
wurden.
Nun lag er
tot da

lamma °alqa
S-Saitana “an
aktafihi ... fa-
*apadtu
sapratan
“azimatan ...
wa-gi’tu
®ilaihi fa-
darabtuhu “ala
ra’sihi wa-
huwa-na’imun
fa- ptalata
lahmahu bi-
damihi wa-qad
qatala

5.Reise,

558.
Nacht;
1001
Nacht,
U,
Bd.4,
S.166/

Alf laila
wa-
laila, C,
Bd.3, S.
58

am Tage,
als sich die
Leichentii-
cher von

meinem

Kérper

yauma
nSaqqati l-
akfanu “an
gismi /wa-
laha $-Saqqu
ST l-magara,

Rihla v/
V 1286,

Diwan,
S. 229/257

und da
entdeckte
ich einen
ganz klei-
nen Licht-
schein, der

fa-bana It
niirun min
makanin
sagirin mitla
n-nagma ...
tahaqqaqtu

4 Reise,

554.
Nacht;
1001
Nacht,
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ablosten, / so grof3 *annahu U,

und der war wie ein | paraun fi titka | S. 161/
RiB in der Btern «. I-magara ... Alf laila
Hohle er- So war ich tapriqun min | \a-
schien. denn si- hada lI-makan | |aila
cher, dal} C B,d.
dort ein 3 ,S.
Spalt im 4’9 /50
Felsen sein
miisse ...
ein Rif} im
Felsen

auf dem ST 2argibili | Rihla Die Insel | 77 2jnpnq 1
Archipel | s suzuril- |VILIV da, auf der | pagin |- Reise,
der hitani“ 1510, ihr seid, ist | gazirata llati | 538.Na
»Walinseln Diwan, keine Insel; D it cht:

? S.257/285 |Sieistein feqiginama | 1001

grofler hiya gaziratun | Nacht,
Fisch, der !

mitten im
Meere fest-
steht.

wa- “inna- ma U,
hiya samaka- | S.105/1
tun kabiratun | o6/ Alf
rasiyat fi lail
wasati I-bahri \:;_a
laila, C,
Bd.3, S.
09

1.3. Bayadiru I-gu*

Gleich zu Beginn des dritten Gedichtbandes ,,Bayadiru I-gi* tritt in
wAl-kahf* ein Phinomen auf, welches ich als das der induktiv-
metaphorischen Interaktion bezeichne. Zwei Bildkomplexe, die
nicht zielgerichtet aufeinander Bezug nehmen, induzieren durch die
Kombination gleichartiger Bildbestandteile in einem #hnlichen Text-
feld eine Spannung, die einen intertextuellen Zusammenhang her-
stellt und schlieBlich zur Interaktion von Metaphern fiihrt, deren
Aussage und funktionaler Gehalt in ihrem jeweiligen Textfeld sehr
verschieden sein kann.
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So erzeugt in dem folgenden Beispiel die Kombination von
Pferde und Meer in Vers 1634 die Assoziation des Seehengstes der
L. Reise (539./540. Nacht). Diese wird von der generellen Affinitét
der Hawischen Dichtung zum Sindbadmythos gestiitzt und durch die
Zusammenstellung von Hohlen und Ufer im dazugehorigen Textfeld
(V 1631) manifestiert - obgleich die 4aila I-bahri (Meerespferde)
bei Hawi eine Metapher fiir die ans Ufer schlagenden Wogen und in
der Sindbadlegende Fabelwesen sind, welche die irdischen Stuten
des Konigs Mihrggan begatten.

1631  wa-gadautu kahfan fi kuhafi $-Safti

1634  wa-taraktu paila l-bahri taliku

1635  lahma *ahs@i

1631 Und ich wurde zu einer der Hohlen am Ufer
1634  Und so lieB ich die Meerespferde kauen
1635 Das Fleisch meiner Geddrme

... fa-tamassaitu ila nahwihi wa-lam 2azal atafarragu alaihi wa-*ida hu-
wa-farasu “azimi l-manzari marbigun fT ganibi I-gazirati “ala Sati I-bahri

. wa-fT kulli Sahrin ®inda l-qamari na’ti bi-I-yaili I-giyadi wa-narbutuha fi
hadihi I-gazirati min kulli bikrin wa-naltafi fT hadihi l-qaati tahta - *ardi
hatta la yarana *ahadun fa-yagi’u hisanun min fuyili l-bahri “ala r@’ihati
tilka I-faili wa-yatlu®u “ala l-barri

.. doch als ich mich niherte und immer genauer hinschaute, sah ich, daf3 es
ein edles RoB war, das dort am Strande nahe dem Meeresufer angebunden
stand. ... In jedem Monate bringen wir, wenn der Neumond aufgeht, die ed-
len Stuten hierher, die noch nicht gedeckt sind, und binden sie auf dieser In-
sel fest. Dann verstecken wir uns in einer solchen Halle unter der Erde, da-
mit uns keiner sicht. Darauf kommt cin Sechengst, wenn er die Stute wittert,

und steigt ans Land. 3

Alf laila wa-laila, C., Bd. 3, S. 11/12; 1001 Nacht, Bd 4, S. 106; Weitere Bele-
ge desselben Bildes der Meerespferde (Guyilu I-bakri) finden sich im *Al-kahf
folgenden Gedicht Ginniyatu §-3ati*i(Die Dimonin des Ufers) (Titel von II
Wutilu I-gabali wa huyalu I-bahri / Die Bergziegen und die Meerespferde; V
1740 ... puyilu I-bahri tazhamuha buyil / ... die Meerespferde, denen wieder
Pferde folgen (wortl.: die Meerespferde, die (wiederum) von Pferden in die En-
ge getricben werden) und dessen Prosacinleitung (identisch mit Titel von II).
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Danach findet sich in ,,Al-kahf zunichst eine geschlossene Vers-
formation, die Schiffbruch und den Tod durch Ertrinken bildhaft
werden 1Bt (V1637-1647):

1637
1638
1639
1640
1641
1642
1643
1644
1645
1646
1647

1637
1638
1639
1640
1641

1642
1643
1644
1645
1646
1647

“ayantu ru°ba zawariqin

tahwi mukassarata g-sada

“abatan yudawwi abra *aqbiyati g-sada
yulgi “ala “ainayya laila gadailin
Jir-riki tu*wilu , tastagaitu , wa-tartami
gibba nsihabi l-bahri

yarsubu fi dami

samakun mawatun ,

ba“du *amtarin mu®affanatin , qusir
wa-yadi tami°u wa-tantawi fi r-ramli ,

rihu r-ramli tanhuruha ,

Ich erblickte die Angst von Booten

Die zerschellten Echos versinken

Vergeblich hallt durch meine Gewdlbe das Echo
Erlegt meinen Augen die Nacht Flechten auf

Die im Winde heulen, um Hilfe flehen, (und) niedergesunken
daliegen

Nach dem Riickzug des Meeres

In meinem Blut sinkt

Lebloser Fisch herab,

Ein paar verfaulte Friichte, Schalen

Und meine Hand zerfliefit und verschwindet im Sand,
Der Wind des Sandes zerfrif}t sie,

Im Anschlu daran wird das Motiv des Fernwehs erneut aufgegrif-
fen (V1677-1680):

1677
1678
1679
1680

la tahtagib bi-magawiri l-ufugi
l-mugammari wa-l-mugaffahi bi-l-hadid ,
“aindya summirtd “ald ufuqi

I-hadidi bila gufiin




e
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1677 Verbirg dich nicht in den Hohlen

1678  des glithenden und in Eisen gehiillten Horizonts,

1679 Meine Augen wurden gebannt an den eisernen Horizont geheftet,
1680 Liderlos.

Vermittels des durch seine Zusammenstellung und Dichte mérchen-
haft anmutenden Vokabulars (Macht, Dimonen, Hohlen, Meere,
WﬁSten) der Verse 1659, 1696 und 1698 werden sodann erneut at-

Mosphérische Beziige zum Mythos Sindbad der Seefahrer herge-
stellt:

1659 ataitani mulkan ©ala ginni I-magawiri wa-I-bihar
1696 ,, palfa I-kuhiifi, wa-palfa sahrdi §-Sawafi®i ,, -

1698  mulki <ala ginni I-magawiri wa-I-bihar !

1659  Macht mir gabst iiber die Ddmonen der Hohlen und Meere
1696 |, Hinter den Hohlen, und hinter der Wiiste der Ufer* -
1698 Meine Macht iiber die Dimonen der Héhlen und Meere!

Neben dem in Fn 22 bereits genannten Bild der puyilu I-bahri ent-
hiilt das wAl-kahf* folgende Gedicht ,Ginniyatu §-$ati’i* noch eine
Weitere atmosphirische Verarbeitung des Meeresmotivs (V 1716-
1720):

1716  hal kana fi gasadi

1717 siwa tab®i r-rimali g-gaddati

1718 I=atsa, rimal

1719  tastaffu “unfa l-maugi yamparuha

1720  wa-yagtahu s-Sawati*a wa-l-madiq

1716  War in meinem Kérper denn

1717  nur die Natur des frischen,

1718  durstigen Sandes, des Sandes,

1719  welcher der Wogen Gewalt verschlingt, die ihn durchpfliigen
1720 und die Ufer und Meerengen hinwegspiilen,

Dariiber hinaus finden sich vier Verse (V1786-1789), deren Bildge-
halt, wie oben beschrieben, induktiv mit dem einer Passage aus
Sindbads 4. Reise (554. Nacht) interagiert:
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1786  “ansallu li-lI-kahfi I-muallagi
1787 fauga >amwagi I-madiq

1788 ramlun , nufayatun , kilabun
1789  marfa®un haribun “atiq .

1786 Ich stehle fort mich zu der
1787 iiber der Meerenge hdngenden Hohle,
1788 Sand, Miill, Hunde,

1789 ein uralter, zerfallener Hafen.

wtumma *inni “alagtu hatta tala“tu min dalika n-naqbi fa-ra®aitu nafsi “ala
ganibi I-bahri I-malihi fauga gabalin  azimin wa-huwa-qatiun baina I-
bahraini wa-baina l-gazirati wa-l-madinati wa-la yastaticu >ahadu l-wugsila
*ilaihi ... wa-waqaftu “ala ganibi I-bahri wa-baqitu [T kulli yaumin *anzilu I-
magarata wa-"atluu “alaiha.

»Als es mir dann gelungen war, durch den Spalt hinauszukriechen, sah ich
mich auf einem hohen Felsen an der Kiiste des Salzmeeres, der zwischen
den beiden Meeren lag und das Meer auf jener Seite der Insel von dem auf
der anderen Seite und von der Stadt trennte, so dafl niemand von ihr dorthin
gelangen konnte. ... Und ich blieb an der Meereskiiste; aber jeden Tag ging
ich in der Hohle aus und ein. ...“?

In ,,La‘aziru “ama 1962 / ,,Lazarus 1962“, dem zentralen und wich-
tigsten Gedichtkomplex des Diwans ,,Bayadiru I-gi°“, finden sich
zahlreiche und vielgestaltige bildliche Parallelen zur Legende von
Sindbad dem Seefahrer. So gibt es verstreute, mit vor allem indirekt
atmosphirischen Assoziationen zur Meeres- und Seefahrtmotivik
aufgeladene Passagen (V1858/59, 1861/62, 1944/45, 2084-2086,
2102/2103):

1858 anbati g-yalra wa-da®nda naftami
1859  bi-g-galri min humma d-duwir

1861  gammidi I-mauga lladi yabsaquna
1862 /i gaufi gul

1944 |, wa-“ala §-sati’i tiflun nagiriyun
1945, yagrisu l-balsama fT dunya I-qarar
2084 kana fT huwwati “ainaihi

B Alf laila wa-laila, C., Bd. 3, S. 50; 1001 Nacht, Bd. 4, S. 156.
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sada ginnin yuganni d-durra wa-l-yagita
ST qati I-bihar
,yatahada fi sada *asricatin baida

., maugatin rahima

LaB die Felsen erblithen und (1aB) Schutz uns suchen
bei den Felsen vor des Strudels Fieber,

Laf} die Woge gefrieren, die

ins Innere eines Ddmonen uns speit,

,,und am Ufer ein nazarener Kind,

,welches Balsam pflanzt in die Welt der Tiefe*
besang im Abgrund seiner Augen

eines Dimonen Widerhall die Perle und den Edelstein
denn auf dem Grund der Meere®,

»er wiegt im Echo weifler Segel sich

,»und gnadenvoller Wogen.

Auflerdem gibt es Sequenzen, die Schiffbruch und den Tod durch
Ertrinken illustrieren (V 2156-2164):

24

25

welche die Zweifel ausldschen und neu errichten®® :

2156  yantawi gismi ala gismi

2157  wa-yaltaffu dawa@ir

2158  tumma yanhallu li->agsamin

2159  tumahhiha wa-tabniha z-zuniin :
2160 fT dababi I-hulmi

2161  gismun sahibun yatfii “ala nahrin hazin
2162 gabhatun yagsiluha zillu §a°a°

2163 wa-yuwassi fi gibali I-laili

2164 afrafa s-sira®

2156 Mein Korper umhiillt meinen Kérper
2157 und windet in Strudeln sich,

2158 lost sodann in Korper sich auf,

2159

Oder: des Grundes

Oder:

... auf der Meere Grund.
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2160 Im Traumnebel ¥’

2161 treibt ein matter Kérper in einem traurigen Fluf,

2162 eine Stirn, die Strahlenschatten reinigt®®,

2163 der des Segels Rénder
2164 im Nachtgebirge schmiickt.

Uberdies geschieht die gelungene Transformation von der Seefahrt-
motivik immanenten Bildern (Boot/Schiff, Wogen/Wellen, Strudel,
Ufer) in den ihnen nicht wesenhaften Bereich der Erotik und so die
Schaffung eines originellen wort- wie bildschépferischen metaphori-
schen Komplexes. Dieser 148t den Text eine Offnung erfahren, wel-
che die Potentialitiit intertextuellen Agierens dergestalt erhoht, dal
er durchaus in den bildlich-motivischen Metakontext des hier be-
handelten Mythos eingeht (V1874-1880, 1927-1932, 1948/1949,
2070):

1874  kana zillan *aswadan

1875  yagfiu “ala mir°ati yadri

1876 zauraqdn maitan

1877 “ala zauba®atin min wahgi

1878 nahdayya wa-$a°ri

1879  kana fT “ainaihi

1880 lailu l-hufrati {-tiniyu yadwl wa-yamiig
1927  wa-limada lam ya®ud yastaffu ma fi
1928 sadriya r-rayyani min hubbin tagaffa wa-htamar(a) ,
1929  gaimatin tazharu fT daw’i I-qamar(i)
1930  wa-saririn marigin bi-l-maugi

1931 min hamrin wa-{ib(in)

1932  ginnati I-fulki “ala humma d-duwar
1948 , li-garihin yatalasa fi sariri l-maugi
1949 ,, min hamrin wa-{ib

2070 tahawat zauraqan yalhatu fT Satti I-hagir(i)

% 1.8.v.: die von den Zweifeln ausgeldscht und neu errichtet werden.

27 Oder: Nebel des Traumes.

2 1.S.v.: eine Stirn, die von Strahlenschatten gereinigt wird.
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1874  Ein schwarzer Schatten

1875  schlummerte im Spicgel meiner Brust

1876  als cin Icbloses Boot

1877  im Sturm der Glut

1878  meiner Briiste und meines Haars

1879  In seinen Augen summte und wogte

1880 die lchmige Nacht der Grube

1927  Und warum verschlingt er nicht mehr, was in

1928  meiner iippigen Brust an reiner und reifer Liebe ist,”
1929  an einer Wolke, die im Mondlicht erbliiht

1930 und an einem von Wogen aufgewilhlten Bett

1931  an Wein und Duft,

1932 an des Schiffes Besessenheit im Fieber des Strudels,
1948 | einem Verwundeten, der in der Wellen Bett*°

1949 | aus Wein und Duft vernichtet wird

2070 herabstiirzt als ein Boot, das an der Mittagshitze Ufer keucht.

Die folgenden, in Geschlossenheit, Sprache und Rhythmus einer
Freudenode vergleichbaren Ausrufe des Gliicks von Lazarus’ Frau
kurz nach seiner Auferstehung sind, assoziativ vom gesamten Kon-
t?Xt Hawischer Poesie gestirkt, durch die vergleichbare Funktiona-
litéit und Aussage der das Textfeld konstituierenden Elemente Aus-
8angspunkt einer induktiv-metaphorischen Interaktion. Diese erfolgt
Mit der dem Sindbadmythos immanenten Situation der unerwarteten
I?ﬁCkkehr und bewirkt, daB das Erschallen eines dhnlichen Freuden-
liedes bei einer jeden gliicklichen Heimkehr des lingst fiir tot ge-
haltenen Seefahrers vorstellbar wird, obgleich kein vergleichbarer
Text iiberliefert ist (V1900-1919, wieder aufgegriffen im letzten
Vers des Gedichtes und Bandes 2174):

1900  garati ya garati
1901 1a tas®alini kaifa “ad

29 . . . .
Oder: und warum verschlingt er nicht mehr die reine und reife Liebe in meiner

lippigen Brust; wortl.: ... eine Licbe, die rein wurde und reifte/ rein und reif war.
30
Oder: Wellenbett.
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ada Ii min gurbati I-mauti I-habib
hagaru d-dari yuganni

wa-tuganni “atabatu d-dari wa-I-hamru
tuganni 1 l-girar

wa-sitaru l-huzni yahdarru
wa-yapdarru l-gidar

“inda babi d-dari yanmii l-garu , taltammu {-{uyib
ada If min gurbati I-mauti I-habib ,
zanduhu min bailasanin haula hagri
zanduhu yazra®u nabda l-wardati
I-hamra bi-‘umri

ba‘da *an rammada fi laili I-hidad ,*'
man yazunnu l-mauta mahwan

ballihi yuhsi “ala I-baidari

gallata I-hisad

wa-yara wagha habibi

wa-habibi kaifa “ad

“ada Ii min gurbati l-mauti I-habib

ada Ii min gurbati I-mauti I-habib

(Meine) Nachbarin, oh, (meine) Nachbarin

frage mich nicht, wie er zuriickkam

zuriick zu mir kam aus des Todes Fremde, der Geliebte
der Stein des Hauses (er) singt

und es singen die Schwellen des Hauses und der Wein,

er singt in den Kriigen

und der Trauer Schleier’” ergriint

und es ergriint schon die Wand,
an des Hauses Wand wichst Lorbeer, sammeln Diifte sich
zuriick zu mir kam aus des Todes Fremde der Geliebte,

Sein Arm, wie von Holunder,*® legt um meine Taille sich

' Eig.: rummida od. tarammada.

32 Oder: der Trauerschleier.

3 Wortl.: sein Arm aus/von Holunder; oder: holundergleich.
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1918
1919
2174
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sein Arm pflanzt das Pulsieren einer

roten Rose®* in mein Leben

nachdem zu Asche es geworden in der Trauer Nacht*,
Wer Tod fiir Tilgung hiilt,

den lasse zihlen auf der Tenne

den Ertrag™ der Ernte

und das Gesicht meines Geliebten schauen

und meinen Geliebten, wie er zuriickkam

zuriick zu mir kam aus des Todes Fremde, der Geliebte

zuriick zu mir kam aus des Todes Fremde der Geliebte.

Auch das Motiv des Fremdseins des im Unbekannten von den
afrasu r-riyah / Windpferden (V2025) Umbhergetriebenen wird am
Ende des Gedichtbandes nochmals aufgegriffen (V 2003-2015):

2003
2004
2005
2006
2007
2008
2009
2010
2011
2012
2013
2014
2015

2003
2004
2005

kaifa kinat tabharu d-darbu
wa-fT d-darbi tadib

kaifa kanat tatamatta l->ardu
tagri tahta >agdami d-duriib
taltaqi fi jandagin yamparuhu l-wahgu
wa-iqa‘u l-qitar

yursilu d-dupnata

Saran muwilan abra l-qifar
a turd marrat wa-ma marrat
“ala gismi dawalibu l-qitar
lam *azal >asma‘“u

ST magra Sarayini dabibah

ad-dawaliba d-dawaliba r-rahiba

Wie war verwirrt doch der Pfad
und ging im Pfade auf
Wie streckte sich die Erde doch,

34

Eig. det.: Das Pulsieren der roten Rose.

35

Oder: in der Trauernacht.

Eig. Pl.: die Ertriige der Ernte.

36
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2006 verliefen unter meinen Fiilen Wege,

2007  begegneten in einem Graben sich, den Glut durchpfliigt
2008 und des Zuges Rhythmus

2009 laBt herabwallen den Rauch

2010 als durch die Odnis heulend Haar,

2011  Uberfuhren oder iiberfuhren meinen Ké&rper nicht

2012 die Rider des Zuges,

2013 Noch immer hére

2014  im Strom meiner Adern sein Rollen ich,

2015 die Rider, die furchtbaren Rider.

Dies geschieht in geradezu beschwérender Weise durch mehrfaches
Wiederholen einer fiir das Gefiihl der Einsamkeit pridestinierten
néchtlichen Stimmung in drei nahezu identischen Versgruppen (V
1977-1980, 2016-2019, 2113-2115), in denen die Unertriglichkeit
eines derart belasteten Seins das lyrische Ich zum Wunsch seines
volligen Verschwindens fiihrt:

1977  gayyibini fT bayadin samiti I->amwagi
1978  faidi ya layali t-talgi wa-I-gurbati
1979  faidri ya layalt

1980  wa-msahi zillf wa-*atara ni<alr,
2016  gayyibini wa-msahi dakirati , faidi
2017  layali t-talgi fi I-°ardi I-gariba
2018  gurbatu t-talgi wa-mautu d-darbi
2019  wa-l-gudrani fi I-°ardi I-gariba
2113 gayyibini wa-msahi zillT

2114  wa-°atara niali

2115  yalayalit-talgi, faidi ya layalr
2116  imsahi zilli *and l-*unta

1978  Ergiefit euch, oh Nichte des Schnees und der Fremde

1979  Ergieft euch, oh Nichte

1980 und l8scht aus meinen Schatten und die Spuren meiner Sohlen,
2016  Verbergt mich und 18scht mein Gedichtnis aus, ergieft

2017 oh Nichte des Schnees in das fremde Land euch,

2018 die Fremde des Schnees und der Tod des Weges
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2019  und der Mauer im fremden Land

2113 Verbergt mich und 16scht meinen Schatten aus
2114 und die Spuren meiner Sohlen,

2115 oh Nichte des Schnees, ergiet euch oh ihr Nichte,
2116  Loscht aus meinen Schatten, ich bin das Weib.

SOdann erfolgt eine Steigerung in Gestalt eines das lyrische Ich bis
In die unterbewuBte Welt des Schlafes und der Triume verfolgenden
Gefiihls der Angst und Verlassenheit (,,Gurbatu n-naum* / ,,Des
Schlafes Fremde*, V2137-2140, 2146/2147):

2137  wa-limada ya bayada t-talgi

2138  la tanhallu fi gurbati naumi

2139 mitlama tanhallu fT I-ardi I-gariba
2140  gurbatu n-naumi rahiba

2146  talama staslamtu fi gurbati naumi
2147  li-garibin barbari

2137 Doch weshalb, oh WeiB des Schnees

2138 ergicBt du nicht in meines Schlafes Fremde dich
2139  wie du in fremde Erde®’ dich ergieft,

2140  Furchtbar ist des Schlafes Fremde,

2146  Wie oft gab ich in meines Schlafes Fremde

2147 einem barbarischen Fremden mich hin.

Der optimistische Ausklang gibt ob der Macht und Fiille der zuvor
entworfenen Bilder nur zweifelhafte Hoffnung (V 2151):

2151  gurbatu n-naumi gahimun Ia tadim .
2151 des Schlafes Fremde ist eine Hélle, die nicht dauert.

! Oder: in fremdes Land, in fremden Boden / wortl.: in das fremde Land, in den
fremden Boden (%al->ard).
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2. Polymythologische Substanz

Bereits an ,,F7 gaufi I-hit* wird die polymythologische Substanz
Hawischer Lyrik deutlich, da der Titel neben dem Bezug zu dem
hier im Zentrum des Interesses stehenden Sindbad-Mythos natiirlich
auch den zur biblischen Legende des Jona im Bauch des Wals ent-
hilt:

»Der Herr aber lieB einen groflen Fisch kommen, der verschlang Jona. Drei

Tage und drei Nichte lang war Jona im Bauch des Fisches.* *®

Dariiber hinaus sind besonders die Bilder des Todes durch Ertrinken,
die Jonas Gebet im Bauch des Fisches bestimmen, in der Poesie
Halil Hawis dhnlich atmosphirisch prisent wie die Motive der Rei-
se, Seefahrt, des Meeres und Wassers schlechthin:

,»Du hattest mich mitten ins Meer geworfen, die Fluten umgaben mich; alle
deine Wellen und Wogen schlugen iiber mir zusammen. ...

Das Wasser ging mir bis an die Kehle. Ich versank im abgrundtiefen Meer,
Schlingpflanzen wanden sich mir um den Kopf.

Ich sank hinunter bis zu den Fundamenten der Berge, und hinter mir schlos-
sen sich die Riegel der Totenwelt.**’

In ,,Al-magis fT *Urubba“ ist jene polymythologische Tendenz ein-
mal mehr und in besonderem MaBe ausgeprigt. Die biblische Le-
gende der ,,Weisen / Kénige / Sterndeuter* aus dem Morgenland, die
dem Stern von Bethlehem folgen, um dem neu geborenen Jesus
Christus zu huldigen,® wird hier in Bildzitaten beschworen und dazu
benutzt, das Erleben der europidischen Kultur und Zivilisation zu
illustrieren (V 557-569):

557  yamagisa §-Sarqi , hal fawwaftuhum
558 ST gamrati l-bahri ®ila *ardi l-hadara
559 li-tarau *ayya ®ilahin

3% AT, Buch des Jona,2/ V 1, 4,6, 7.
¥ Ebd.
9 NT, Matthius 2, V 1-12.
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S60  yatagalla min gadidin fT l-magara

S61  min huna d-darbu , huna n-nagmu

562 zadu I-musafir !

563 sagana n-nagmu l-mugamir

564  <agbra barisa .. balauna saumacati l-fikri,
565  cifna l-fikra fi “idi I-masapir

566 wa-bi-riima azzati n-nagma , mahathu
567  Sahwatu I-kuhhani fT gamri l-mabapir ,
568  tumma dayya®na fi lunduna , di°na

569  fidababi l-fahmi, T lugzi t-tigara !

557  Oh Magier des Morgenlandes, fuhret umher

558 in der Flut des Meeres ihr hin zu dem Land der Kultur

559  um irgendeinen Gott zu schauen,

560  der von ncuem in der Hohle sich offenbart?

561  Hier nimmt der Weg seinen Anfang, und es leuchtet hier auch der
Stern

562  und hier ist des Reisenden Zehrung!

563  Es tricb der Abenteuer heischende Stern uns

564  hin durch Paris .. wir nutzten ab die Einsiedeleien des Denkens,

565  wir verabscheuten das Denken auf des Spottes Fest

566  und in Rom verhiillte den Stern, ja I6schte ihn aus

567  die Begierde der Priester in der Riuchergefifie Glut,

568  sodann verloren wir ihn in London, gingen selbst verloren

569  im Kohlencbel, in des Handels Ritsel!

Es stellt sich dabei schlieBlich heraus, daf8 hier nicht der Messias,
sondern nur der Gott einer von Siinde verdorbenen westlichen
Nacht- und Unterwelt geschaut werden kann (V 609-615):

609  ya“ilaha l-mut°abin

610  ya“ilaha d-d@iin

611  ya°’ilahan hariban min dar“ati $-Samsi
612 wa-min rubi l-yaqin

613  yatapaffa fi I-magara :

614 fT kuhifi I-alami s-sufliyi

615  min *ardi -hadara .




609
610
611
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613
614
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oh Gott der Miiden

oh Gott der Verlorenen

oh Gott, der du fliehst der Sonne Untergang
und den Schrecken der GewiBheit,

der in der Hohle sich verbirgt:

in den Hohlen der Unterwelt

aus dem Land der Kultur.

Die moderne Stadt als Sinnbild der westlichen oder westlich ge-
préigten Zivilisation, welche bei Einbruch der Dunkelheit zu einem
nichtlichen Siindenpfuhl mutiert, der von einem bacchantischen
Satan beherrscht wird, welcher die wenigen Tugendhaften zu ver-
filhren sucht, ist ein weiteres zentrales Motiv Hawischer Poesie (V
570-575):

570
571
572
573
574
575

570
571
572
573
574
875

lailata I-miladi , la nagma

wa-la *imana °atfalin bi-tiflin wa-magara .
lailata I-miladi .. nigfa l-laili .. diqun ..
sariun yafragu .. dahkatun hazina
wa-nhadarna fi dahalizi l-la®ina ,

li-magarati I-madina,

Die Geburtsnacht, kein Stern

und kein Kinderglaube an ein Kind und eine Hohle.
Die Geburtsnacht .. die Mitte der Nacht .. Beklemmung
Eine Strafle, die leer ist .. trauriges Geldchter

und wir glitten hinab in die verfluchten Flure,
in die H6hlen der Stadt.

Auch ,La‘aziru “ama 1962* weist eine stark ausgeprigte polymy-
thologische Tendenz auf. Hawi benutzt hier vor allem die biblische
Legende von Lazarus*' zur Schaffung eines Anti-Helden, der die
Auferstehung nicht als Gnade, sondern als Qual empfindet, bezieht
aber auch anderes mythologisches Erzihlgut wie die in der gesamten

‘' NT, Joh, 11, V1-44; 12,V 1-18.
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iS.lamischen Welt verbreitete Geschichte von ,,Laila und Magniin®
ein (V2124):

2124 <gmiriyan yatawallah

2124  als einen “Amiriten*?, der (vor Liebe) von Sinnen ist.

3. Spuren des Sindbadmythos in der Struktur des lyrischen Ich

Zahlreiche Spuren des Sindbadmythos durchdringen die Struktur des
lyrischen Ich auf mehreren Ebenen und treten in verschiedenen Er-
scheinungsformen von Beginn an allerorten im Gesamtwerk des
Dichters auf. Ich werde im folgenden die jeweils wichtigsten zwel
kurz besprechen.

Hier findet sich zunichst die duferlich-explikative Ebene, d.h.
die der Bezeichnung und Beschreibung der dufieren Stationen der
Reise und des Kontakts zu der das lyrische Ich umgebenden AuBen-
Vf/elt, welche in ,,lyrisch-auktorialer* Perspektive, ,,Autorenperspek-
tive“ und im Dialog stattfindet. Zum zweiten gibt es die innerlich-
reflexive, d.h. die der Beschreibung der inneren Phasen der Reise
und deren reflexiver (Aus)wertung. Hier sind vor allem Innen-
Auflen Sicht, ,,lyrisch-personale* Perspektive und innerer Monolog
die typischen Stilmittel.

Als die erste der beiden grundlegenden Erscheinungsformen ist
die allgemeinste und umfassendste des vom Fernweh angetriebenen
Erkenntnis- und Ortshungrigen zu nennen, der ungeachtet der Bit-
ternisse und Gefahren fiir Leib und Seele, die eine jede Reise mit
sich bringt, immer wieder zum Aufbruch riistet und zeitweilig die
Andf!rsartigkeit, Ungebundenheit, Anonymitit und den Ereignis-
reichtum der Fremde genieBt. Die zweite ist die des von allerlei

3 Anspielung auf Qais ibn al-Mulawwah (oder ibn al-Mu®ad), den ‘Magniin’ der
Ban@i *Amir ibn Sa‘sa‘a, dessen leidenschaftliche Liebe zu Laila, der Tochter
des Sa°d, einer Frau desselben Stammes, zwar von ihr erwidert wird, die aber
wegen des Widerstands ihres Vaters unerfiillt bleibt und ihn in den Wahnsinn
treibt. Moh. Ben Cheneb, Madjnn in: EI, 11, 102-103; M. J. Rubiera de Epalza,
Magjniin in EI, V, 1101-1109.
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Schicksalsschligen und anderen dufleren Umstinden umhergetriebe-
nen (auch inneren) Exilanten bzw. des sich derart vertrieben oder
ausgestoflen Fiihlenden, der sich an jedem seiner Aufenthaltsorte
fremd und nicht am Platz, bisweilen sogar als Gefangener fiihlt.

Gemeinsam ist allen Ebenen und Erscheinungsformen erstens der
Bezug zu den o.g. Mythen, zweitens die in der Fremde alsbald vom
lyrischen Ich Besitz ergreifende wehmiitige Sehnsucht nach der
Heimat bzw. heimatlicher oder heimatihnlicher Geborgenheit und
menschlicher Wiarme und drittens die kritische Distanz, die den
Blick des in der Fremde Umbherstreifenden bestimmt, der sowohl auf
die unmittelbar erfahrene fremde Umwelt, als auch auf die ferne
Heimat gerichtet ist.

Von Beginn an spricht das lyrische Ich in Hawis Poesie als ein
umgetriebenes, suchendes und verstoBenes bzw. sich selbst immer
wieder ausschlieBendes. Dieser Zustand des Ausgeschlossenseins
mutet oft als einer an, der sich durch Idiosynkrasie ergeben hat, le-

diglich postuliert oder gar selbst gewihlt wurde und erscheint somit
eher als ein Gefiihl bzw. eine Imagination, der auf diese Weise Aus-
druck verliehen wird. Der Grund dafiir ist zunichst der Wille, sich
durch eine groBere Reinheit, Sensibilitit und Leidensfihigkeit zu
unterscheiden und zu erheben.

Interessant wird die Beschaffenheit des lyrischen Ich besonders
durch seine stringente Entwicklung vom nach der Erkenntnis Su-
chenden im ersten Diwan (,,Nahru r-ramad*) iiber den Wissenden
und die GewiBheit erlangenden Propheten im zweiten (,,An-nay wa-
r-rih*), den Anti-Helden im dritten (,Bayadiru I-gi°*), insbesondere
in dessen wichtigstem Gedicht (,,La‘@ziru “ama 1962“), hin zum
schlieBlich kontemplativ Vereinsamten in den beiden letzten, hier
nicht nidher betrachteten Gedichtsammlungen (Ar-ra°du Il-garih /
Der verwundete Donner und Min gahimi l-kimidiya / Aus der Hélle
der Komddie). An dieser Station angekommen, erlebt und erleidet
das lyrische Ich das Dasein nur noch als Warten in Einsamkeit und
Verlassenheit. Es wird keine weite(re) Reise mehr geben auBer der
letzten {iberhaupt, der in den Tod.
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Mahmiid Ahmad as-Sayyid
und die Anfinge der Erzdhlprosa im Irak

HAMID JASSIM AL-KHAQANI

Wie in Agypten, so wurde auch im Irak auf dem Gebiet der Erzéhl-
literatur Ende des 19. und und Anfang des 20. Jahrhunderts zunichst
der Versuch unternommen, die traditionelle Erzihlform der alten
arabischen Maqama wiederzubeleben. In diesem Zusammenhang ist
vor allem das 1856 publizierte Maqamenwerk des Abt at-Tana’ al-
Aliisi (gest. 1854) — und hier insbesondere die fiinfte Magama Sag*
al-qumriyya fi rab° al-Umariyya — zu erwihnen.' Diese Gattung der
arabischen Kunstprosa konnte jedoch mit ihren traditionellen Inhal-
ten und Formen den verinderten #sthetischen Bediirfnissen der neu-
en Epoche nicht mehr geniigen. In den Jahren zwischen 1910 und
1921 versffentlichten junge irakische Autoren, etwa °Ata’ Amin,
Sulaiman Faidi (1885-1951), Razziiq “Isa oder Yusuf Gunaima, Ge-
Schichten, in denen sie sich als moderne Erziihler versucht haben.

Es scheint mir al-Aliisi der erste Araber der Nahda zu sein, der versuchte, die
Gattung der Magama zu neuem Leben zu erwecken. Es war nicht, wie viele ara-
bische Literaturwissenschaftler und europiische Orientalisten bisher annahmen,
Nasif al-Jazigi (1800-1871). Insbesondere in Sag® al-qumriyya suchte al-Alisi
den iiblichen Rahmen der Magama zu {iberwinden und dadurch zu einer anderen
Erzihlform zu gelangen. In der Einleitung bezeichnete er dieses Werk als
wErzihlung* (gigsa) mit einem gehorigen Schufl Phantasie. Die herkémmlichen,
mit der Magama verbundenen Anliegen — wie Unterhaltung oder Belehrung —
werden hier in keiner Weise angestrebt. Vgl. al-°Azzawi, °Abbas: Dikra Abi- t-
Tana al-Allast, Bagdad 1958, 86 ff.

HBO 25 (1998), 99-119.
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Diese Geschichten waren aber noch durch kiinstlerische wie auch
inhaltliche Naivitit gekennzeichnet. Hiufig ging es in ihnen um
unrealistische Liebesprobleme. Sentimental-moralisierende Ziige im
Werk des Agypters Mustafa Lutfi al-Manfaliiti (1840-1924) ibten
EinfluB aus. Damals beherrschten die Qisas ar-ru’ya die Erzihllite-
ratur im Irak. Hier werden Geschehnisse hiufig als Traum darge-
stellt und Erfahrungen sowie Kenntnisse der Schriftsteller in morali-
sierender Weise vermittelt. Die Traumerzihlung des Tiirken Namiq
Kemal (1840-1880) regte die Autoren dazu an, zumal der irakische
Dichter Ma°riif ar-Rusafi (1867—-1945) diese im Jahre 1908 ins Ara-
bische iibertragen hatte.?

Die wirklichen Anfinge einer auf die Gegenwart bezogenen mo-
dernen irakischen Erzihlung sind mit dem Namen Mahmid Ahmad
as-Sayyid (1903-1937) verbunden. Sind die ersten Werke des als
Vater der irakischen Erzihlung geltenden Autors auch dem Inhalt
nach moralisierend und belehrend, so weisen sie doch einige Be-
sonderheiten auf, welche sie von Werken seiner Zeitgenossen abhe-
ben. Deutlich wird bei ihm, daB er seine Themen der Lebenswirk-
lichkeit entnimmt und diese zum alleinigen MaBstab erhebt.

As-Sayyid entstammte einer mittelstandischen, religids stark ge-
prigten Familie. Sein GroBvater war Geistlicher, derartig tief im
Religiosen verwurzelt, daB sein Grab zu einer Wallfahrtstitte fir die
Schwachen wurde, an der sie Heil zu erlangen suchten’. As-Sayyids
Vater war Vorsteher der Moschee des Scheich “Abd al-Qadir al-
Gilani (1077/78-1166), des Begriinder des Qadiriyya-Ordens. In ihr
liegt die Grabstitte des Scheich, welche hiufig von den Sunniten des
Irak und des indischen Subkontinents besucht wurde. Hier machte

2 Der Traum, ein typisches Element der arabischen Volkserzihlung, wurde auch

von al-Muwailihi in dem 1906 als Buch erschienenen Hadit <Isa b. Hisam ver-
wendet, um zum eigentlichen Thema seines Erzihlwerkes zu kommen. Isa b.
Hisam legt bereits emgangs der Erzﬁhlung fest daI} die folgenden Geschehnissc

Auflage, Kairo 1923, S. 7.

Vgl.al-Yalili, Gafar: al-Qigsa al-* zraqu{fs,
184.
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sich as-Sayyid mit den religisen Riten vertraut und lernte auch
Menschen anderer Vélker kennen.

In jener Zeit unterrichtete der Vater auch in der Haidarpana-
Moschee, einer der groBten von Bagdad, Koranauslegung und Tra-
ditionsliteratur. Seit 1910 besuchte as-Sayyid in Bagdad eine tiirki-
sche Grundschule, in der er griindlich Tiirkisch zu lernen begann.
Spiter lieferte er zahlreiche belletristische Ubersetzungen aus dem
Tiirkischen ins Arabische. Nach der Besetzung Bagdads 1917 durch
die britische Armee brach der Schulunterricht voriibergehend zu-
sammen. AnschlieBend studierte as-Sayyid fur ein Jahr Landvermes-
sungswesen und wurde danach Angestellter bei der Staatlichen Ver-
waltung fiir Bewisserungswesen. Da er einen heftigen Wissensdrang
Verspiirte, schien ihm das bisher Erreichte zu gering. Darauf hat er in
¢inem spiter verdffentlichten Aufsatz hingewiesen.

Er gab daher seine regelmifige Angestelltentitigkeit auf und be-
gann umfangreiche autodidaktische literarische Studien zu treiben.

Sein Interesse an der schongeistigen Literatur hatte sich bereits zu
entfalten begonnen, als er noch im Elternhaus lebte. Hatte er doch
dort die Méglichkeit gehabt, sich mit Werken sowohl vorislamischer
als auch arabisch-islamischer Literatur zu befassen. In der Hai-
darhana-Moschee besuchte as-Sayyid damals auch die Lehrveran-
Staltungen seines Vaters sowie weitere Vorlesungen von Gelehrten
Jener Zeit,

Aus Verzweiflung iiber die miBliche sozial-politische Situation
Unternahm der junge as-Sayyid 1919/20 eine Reise nach Indien,
Welche tiefe Spuren in seinem literarischen Schaffen hinterlieB. Hier
konnte er eine Reihe wichtiger Erfahrungen sammeln, die spiter in
seine erste Erzihlung FT sabil az-zawag und in sein wichtiges Er-
Zihlwerk Galal Halid eingeflossen sind. Im Unterschied zu den
dgyptischen zeitgenossischen Literaten gewannen die Iraker zu-
niichst Kenntnis vom aufklirerischen Gedankengut vermittelt durch
die Tiirkei und Britisch-Indien.

Zu Beginn der zwanziger Jahre begann as-Sayyid sich publizi-
Stisch eifrig zu betitigen. Die in seinen Beitriigen damals behandel-
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ten Gegenstinde umfaBten islamische Religion, Moral, Gleichheit
aller Menschen sowie die Notwendigkeit der Wissenschaft. Die mei-
sten dieser Aufsitze erschopfen sich aber in moralischen Belehrun-
gen, was wiederum offenbart, wie stark der EinfluB der religiés mo-
ralisierenden Atmosphire war, in der der Schriftsteller lebte.

Von grofler Bedeutung fiir die weltanschauliche Wandlung as-
Sayyids war seine Bekanntschaft mit Husain ar-Rahhal (gest. 1973)
Ende 1920, dem ersten Sozialisten im Irak, der sich wihrend seines
Studiums in der Hauptstadt des deutschen Kaiserreiches aufhielt und
die Novemberrevolution von 1918 erlebte. Durch ar-Rahhal kam as-
Sayyid wie manch anderer irakischer Intellektuelle mit dem soziali-
stischen Denken in Beriihrung. Seitdem begann sich sein Verhiltnis
zur "alten Kultur" (at-tagafa al-qadima) zu indern und neues Ge-
dankengut erlangte iiber ihn Gewalt’. Daraufhin begannen die so-
zialen Elemente in seinem Werk deutlicher hervorzutreten.

Dem kiinstlerischen Verfahren as-Sayyids war die Vorstellung
eigen, daB die Erzihlung eine aufklidrende kiinstlerische Gattung sei,
welche durch das BewuBtmachen der Realitit zur Uberwindung der
Unwissenheit beitrage und kommenden Generationen eine Richt-
schnur sein kénne, um ihre mifliche Lage zu iiberwinden . Das In-
teresse as-Sayyids und anderer arabischer Autoren jener Zeit fiir
Werke europdischer Dichter und Denker griindete sich bekannter-
maBen zum einen auf die Suche nach einem neuen kiinstlerischen
Ideal. Zum anderen sahen sie aber gerade in ihren aufklérerisch-
humanistischen Werken einen fiir sie wichtigen ideologischen Fak-
tor, der ihnen im Kampf gegen Unwissenheit, Riickstindigkeit und
gegen die Fesseln veralteter Traditionen helfen konnte.

In seiner im Jahre 1921 erschienen ersten Erzidhlung Fi sabil az-
zawag versucht as-Sayyid durch eine Liebes-, teilweise auch Aben-
teuergeschichte, die in Indien spielt, einen Einblick in die gesell-

4 Vgl.at-Tahir, “Ali Gawad: Mahmiid Ahmad as-Sayyid;, Ra'id al-qissa al-hadita
¥ 1-“Irdg. Beirut 1969, 32 fF.
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schaftliche Stellung der Frau im Orient zu geben, ein Thema, das
von vielen Schriftstellern damals aufgegriffen wurde.

In der 1922 veroffentlichten Erzihlung Masir ad-du‘afa’ be-
?Chreibt as-Sayyid wesentliche Lebensabschnitte dreier Freunde und
thre gescheiterten Versuche, sich selbst, ihre Triume und Ideale zu
‘{erWirklichen, sich in der Gesellschaft zurechtzufinden und person-
?lChes Gliick zu suchen. Nachdem man sie verhaftet hat, sehen sie
thre Rettung aus dieser Lage in der Flucht zur Natur. So wie diese
enden auch viele andere irakische Erzihlungen jener Zeit mit dem
tragischen Tod der Gestalten, deren Lebenslauf schicksalhaft vor-
herbestimmt zu sein scheint. Was bei diesen Erzéhlungen auffallt, ist
auch die Erscheinung, daB sie Elemente aus den volkstiimlichen
Liebes- und Ritterromanen und den Traditionen der Geschichten aus
Tausendundeine Nacht aufgenommen hatten. In einem von der Zeit-
Schrift al-Aglam mit dem Schriftsteller °Abd al-Haqq Fadil (geb.
1911), gefiihrten Interview stellt Fadil fest, daf die altarabische Er-
Zhlliteratur die ersten Generationen irakischer Autoren stark beein-

fluBt hat’, Diese Einfliisse sind u. a. daran zu spiiren, da§ man sich
am Vorbild des klassischen Arabisch orientierte, daB die berichtende
Erzihlweise vorherrschte, die Helden hiufig in gebundener Rede
Sprachen und daB versucht wurde, Szenen aus den traditionellen
Prosakiinsten aufzunehmen

Im Jahre 1922 gab as-Sayyid weitere zwei Werke heraus, den
Kul’deschichtenband an-Nakabat und as-Siham al-mutaqabila, eine
Afn Briefwechsel in Gestalt von Predigten, Lehrmeinungen und so-
Zialkritischen Anmerkungen. Diese eben erwdhnten Werke sind
b."Stimmend fiir die erste Schaffensperiode as-Sayyids. Bemiihte er
Sich doch hier unter Verwendung verschiedener literarisch-
kiintlerischer Gattungen, Gefiithle und Schicksale einiger Charaktere
aus den Schichten des Mittelstandes sowie deren Auseinanderset-

Zungen mit den Folgen der gesellschaftlichen Entwicklung zu schil-
€rn,

Vgl. at-Talal, Muaiyad: Muhawala li-bina’ qissa; muqabala ma®a “Abd al-Haqq
Fadil, in: al-Aqlam, Nr. 3 (Bagdad 1978), S. 81
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Unter dem Titel Maktabat as-Sabiba verdffentlichte as-Sayyid
das letzte Werk dieser Periode. Diese urspriinglich in Umfang von
20 Broschiiren geplanten literarischen Arbeiten kamen schlieBlich
jedoch nur in zwei Heften heraus, nimlich Hayakil al-gahl und al-
Qalam al-maksiir, beide 1923 erschienen. Darin befinden sich neben
Kurzgeschichten auch kulturkritische Artikel sowie ein sehr kurzes
Theaterstiick- ein einmaliger Versuch, den as-Sayyid spiter nicht
wieder aufnahm.

Scharfe Kritik an den gesellschaftlichen Verhiltnissen seiner Zeit
iibte as-Sayyid sowohl in den Erzéhlungen als auch in den Kurzge-
schichten und Aufsidtzen dieser Periode, auch wenn sich in seinem
Werk gelegentlich neben romantischen auch pessimistischen Ziige
nachweisen lassen. Am deutlichsten kommt dies in as-Sikam al-
mutaqabila zum Ausdruck.

Bei einer genaueren Betrachtung des Frithwerks von as-Sayyid
148t sich feststellen, daB ihm sein Bildungsgang nicht gestattete, mit
der traditionellen Erzihlweise vollig zu brechen. Dies duBert sich
nicht nur darin, daf} der Verfasser ins erzihlte Geschehen und dessen
Entwicklung direkt eingreift, sondern auch in der sprachlichen
Struktur des Werkes. Schon in der Anfangsperiode seines Schaffens
finden sich eindeutige Tautologien, Muster von Reimprosa sowie
Verse aus der klassischen Dichtung. Ebenso lassen sich in den Er-
zéhlungen dieser Periode verzweigte Handlungsstringe, detaillierte
Gedankenschilderung und fertige Problemlésungen nachweisen,
welche nicht unbedingt fiir das Geschehen und fiir seinen Ausgang
notwendig gewesen wiiren.

Die kiinstlerische Praxis as-Sayyids und seiner Generation zeigt,
daB sie damals die einfache Vorstellung vertraten, daB eine Erzih-
lung aus Einleitung, Konflikt und entweder tragischem oder gliickli-
chem SchluB bestehe und daB die Handlung immer mit einer Abfol-
ge von Ereignissen verbunden sei, welche von den Autoren meistens
linear verstanden worden war.

Auf eine solche vereinfachte Konzeption und auf die Tatsache,
dafl die kiinstlerischen Voraussetzungen dieser Form von den




Mahmiid Ahmad as-Sayyid

Schriftstellern noch nicht griindlich beherrscht wurden, ist es zu-
rickzufiihren, daB zu jener Zeit in ihren Erzéhlungen mancherlei
Plakative Wendungen, Banalititen und essayistische Beschreibun-
gen zu finden sind, doch kaum bildhafte, poetische, ausdrucksstarke
Formulierungen.

Da sich seine friihen Erzihlungen zum Teil auch durch eine of-
fensichtliche, manchmal oberflichlich wirkende Sentimentalitit
auszeichnen, sah as-Sayyid sie- unberechtigterweise- als belanglos
fiir das literarische Leben im Irak an, ohne zu beriicksichtigen, daf
diese Werke wichtige Voraussetzungen fiir die weitere Entwicklung
des Autors im besonderen und fiir die irakische Erzahlung im allge-
Meinen waren.

Der Umstand, daB as-Sayyid selbst seine frithen Werke als nicht
voll ausgereift betrachtete®, fithrte dazu, daB er in der Zeit von 1923
bis 1928 keine Erzihlungen oder Kurzgeschichten schrieb. Eine
bestimmte Rolle spielte dabei auch die Tatsache, daf diese neue

literarische Gattung dem iiberwiegenden Teil der Leser noch fremd
war, In einer Kultur, in der auch damals die Dichtung als Herzstiick
der Literatur galt, hielten viele Menschen diese neue Erzihlung so-
gar fiir ein fremdartiges und das eigene kulturelle Leben beeintrich-
tigendes Element. Gegriindet darauf und auf die Notwendigkeit, dal3
die Erzihlkunst schriftstellerisches Geschick voraussetzt, bemiihte
Sich as-Sayyid, seine stilistischen Fihigkeiten zu entwickeln. Wih-
rend dieser Zeitspanne von nahezu fiinf Jahren wandte er sich auch
dem Studium der gesellschaftlichen Verhiltnisse seines Landes zu.

In ad-Diwaniyya, damals noch eine Kleinstadt am mittleren
Euphrat, in der er Ende 1923 als Schreibkraft bei einer Behorde ver-
setzt worden war, konnte er sich mit dem Elend der in dessen Um-
gebung lebenden armen Bauern niher befassen. Seine Eindriicke
davon gab er in einer Anzahl von Aufsitzen und Geschichten wie-
der. In jener Zeit vertiefte er sich in das Studium einiger Werke von
TOIStOi, Tschechow sowie von tiirkischen Realisten. Zugleich be-

Vgl. at-Tahir (Fn.3) 72.
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gann er, besonders die damals in Agypten erschienene aufklérerische
Literatur und die sie begleitende Polemik mit noch gréferem Inter-
esse zu verfolgen. AuBerdem fiihrte er seine publizistische Arbeit
mit ziemlichem Eifer fort. So veroffentlichte er in der irakischen
Zeitschrift as-Sahifa Tolstois Roman Auferstehung, eine gekiirzte
Ubersetzung aus dem Tiirkischen, wobei er auch den Inhalt durch
Anmerkungen zu erldutern suchte sowie auf die volkstiimlichen
Ziige in Tolstois Werk hinwies. Spiter setzte er sich kritisch mit den
Ansichten Tolstois iiber den Tod und den Sinn des Lebens auseinan-
der.

As-Sayyid publizierte in weiteren Zeitungen und Zeitschriften
eine Folge mit dem Titel Suwar min al-wagi “iyya, in welcher Werke
von Turgenew, Dostojweski, Tolstoi sowie von tiirkischen Realisten,
wie Ra¥ad Niiri, Raga’i Zade und Halide Edib (Halide Edip), unter-
sucht wurden’.

Angetan von der Volkstiimlichkeit dieser Literatur, publizierte er

in der 1927 erschienenen Zeitschrift al-Hadit einen Essay, in dem er
als erster irakischer Schriftsteller den Begriff al-Adab as-sa°bi (die
volks-tiimliche Literatur) verwendete und versuchte, diesen litera-
turtheoretisch zu erldutern und zu definieren. Volkstiimliche Litera-
tur bedeutete fiir as-Sayyid Literatur, die das Leben des Volkes wi-
derspiegelt und dessen Empfindungen wie Leid, Trauer, Freude und
Hoffnung ausdriickt’. Die irakischen Autoren forderte er auf, sich
diese Literatur zum Vorbild zu nehmen. Im Zusammenhang damit
studierte er die irakischen Volkslieder und -téinze und betrachtete sie
als kinstlerische Dokumentation des Volkslebens und der
Volksseele.

Diese seine Gedanken, Erlebnisse und die Erfahrungen, die er be-
reits in seiner fritheren Zeit erworben hatte, bewegten ihn anschei-
nend wieder dazu, zu versuchen, die irakische Realitdt in literari-
scher Form darzustellen. Mit der 1928 herausgegebenen langen Er-

7 Vgl. a-Tahir ( Fn.3 ) 96.
% Vgl. af-Tahir (Fn.3 ) 105.
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Zﬁhluﬂg Galal Halid kehrte as-Sayyid zu dieser literarischen Gattung
zuriick. Auf Grund seiner epischen Breite wurde Galal Halid spiter
von vielen Literaturkritikern als der erste irakische Roman angese-
hen. Mit diesem Werk begann die zweite Periode seines Schaffens.
Sein Erscheinen markiert eine neue Etappe sowohl in der kiinstleri-
schen Entwicklung as-Sayyids selbst, als auch in der Entwicklung
der irakischen Erzéhlkunst iiberhaupt.

Galal Halid ist der erste Versuch, die sozial-politischen Ereignis-
se, welche den Irak nach dem ersten Weltkrieg erschiitterten, in ei-
ner solchen Erzihlform zu schildern. Uber das Thema von Galal
Halid 3uBerte sich as-Sayyid so: "In dieser Erzdhlung war ich be-
Strebt, das psychische Verhalten eines irakischen jungen Mannes
von etwa 20 Jahren darzustellen, der jener begeisterten Generation
entstammt, die nach dem groBen Weltkrieg und der Revolution im
Higaz in Erscheinung trat". Der irakische Literaturwissenschaftler
“‘Umar at-Talib bemerkte mit Recht, "daB as-Sayyid in diesem Werk
aI'S patriotischer Erzihler hervortritt, der seine Stoffe aus seinen
Cigenen Erfahrungen schopft.""

Der zweiteiligen Erzihlung liegen Erfahrungen und Eindriicke
2ugrunde, die der Autor wihrend seines nahezu einjihrigen Aufent-
haltes in Indien gewonnen hatte. Er gestaltete seinen Stoff unter
anderem auch nach tatsichlichen Ereignissen, derer er oder seine
F.reunde Augenzeugen gewesen waren. Zugleich spiegelt das Werk
die Gedanken as-Sayyids iiber soziale MiBstinde und das geistige
Leben seiner Epoche wider.

Im Mittelpunkt des Werkes steht der von der Okkupation seines
Landes durch die britische Armee erschiitterte Held der Erzdhlung,

alal Halid, der aus dieser bitteren Wirklichkeit heraus nach Indien
flichtet, Die damalige Entwicklung des Irak mit seinem Kulturstand

As-Sayyid, Mahmid Ahmad: al-Magmi‘a al-kamila li-gisas Mahmid Ahmad
as-Sayyid. Ed. °A. Gawad at-Tahir; *Abd al-llah Ahmad. Bagdad 1978, 357
At-Talib, “Umar: al-Fann al-giasi fT l-adab al-SiraqT al-hadit. Bd. 1, Nagaf
1971, 89-90.
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und die Bildung, die der Held erhielt, formten ihn nach romantisch-
ethischen Vorbildern. Seine Ideale sind ererbtes nomadisches
Brauchtum und Gefiihlsbwegtheit.

Der erste Teil der Handlung spielt hauptsichlich in der damali-
gen britischen Kolonie Indien, die zunichst einen Traum fur Galal
Halid darstellt, bald aber zu einer neuen Realitit wird. Dort hat er
Gelegenheit, das heftig pulsierende Leben in der indischen Hafen-
stadt Bombay zu beobachten, und kann eine Reihe wichtiger Erfah-
rungen sammeln, die seine zukiinftige Entwicklung beeinflussen. Er
beginnt, sich neue Kenntnisse zu erwerben und seine fritheren Vor-
stellungen und Uberzeugungen immer mehr in Frage zu stellen. So
setzte sich Galal Halid aus einer neuen Sicht leidenschaftlich mit
den Fragen der Religion, des Humanismus und Nationalismus, der
Stellung der Frau in der Gesellschaft sowie mit verschiedenen kultu-
rellen Erscheinungen auseinander. Viele Fragen tauchen bei ihm auf,
wie beispielsweise: "Steht es um den Orient gut dank seiner Religio-
nen, oder sind sie, wie gesagt wird, die Ursache seines Elends?""".
Aus dieser Situation heraus beginnt Galal Halid nach neuen Kon-
takten zu seinem Land zu suchen und den Horizont des Lebens
weitrdumiger zu sehen. Im BewuBtsein seiner Pflichten seinem
Heimatland gegeniiber kehrte er in den Irak zuriick, um am Volks-
aufstand im Jahre 1920 gegen die Kolonialmacht teilzunehmen. Sein
Waunsch erfiillte sich jedoch nicht. Die Niederschlagung dieses Auf-
standes hemmte zeitweilig seinen eigenen Entwicklungsprozef. In
diesem Zeitraum, der auch von tragischem Geschehen im personli-
chen Leben begleitet wird , erwiéchst fir Galal Halid sowie fiir seine
gleichgesinnten Freunde der sie immer wieder beherrschende Ge-
danke einer Isolierung von der Gesellschaft. Selbstmordgedanken,
Flucht in Traumsphiren sind typische Kennzeichen fiir viele Werke
der irakischen Literatur jener Zeit.

Im zweiten Teil der Erzihlung, der in Form eines Briefwechsels
geschrieben ist, beschreibt der Autor Auseinandersetzungen der

" As-Sayyid ( Fn.8 ) 292.
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Hauptﬁguren mit der gesellschaftlichen Wirklichkeit sowie zwi-
schen den Freunden, die sich aus der Widerstandsbewegung verbit-
tert zuriickgezogen haben und ihre Zeit mit eintoniger Biiroarbeit
Verbringen.

Aus dem Bemiihen heraus, die romantischen Einfliisse auf das
geistige Leben seiner Generation aufzuheben, stellt der Autor in
diesem Teil seines Werkes die blofe Besinnung auf die ruhmvolle
Vergangenheit der Araber in Frage. Auch die Beschiftigung der
arabischen Jugend mit al-Manfaltti, seinen “Adbarat und Nazarat,
zwei sehr gefiihlsbetonten literarischen Werken, die damals fast in
der ganzen arabischen Welt mehr als alle anderen Biicher der Belle-
tristik Verbreitung fanden, hilt der Held as-Sayyids fiir nutzlos.

Nicht wenige Erzihlungen irakischer Autoren waren zwar auch
Vorwiegend romantisch-sentimental, jedoch ist es meines Erachtens
falSCh. anzunehmen, daB es in der Erzihlliteratur jener Phase eine
kiinstlerisch begriindete romantische Strémung gegeben habe- ver-
gleichbar etwa der Literatur Europas Ende des 18./Anfang des 19.
Jahrhunderts . Zum einen hatten sich die Schriftsteller nicht intensiv
genug mit den Grundlagen dieser Literatur vertraut gemacht, und
zum anderen waren die Methoden des Realismus zur damaligen Zeit
und unter den herrschenden Bedingungen besser geeignet, das An-
liegen der Autoren deutlich zu machen. Selbst Werke, die romanti-
sche oder sentimentale Ziige aufwiesen, enthielten viele realistische
Elemente.

In Galal Halid greift as-Sayyid wieder das Motiv der Liebe und
der sozialen Position der Frau auf und versucht, es anhand der
Schilderung des Schicksals des irakischen jiidischen Médchens Sa-
rah darzustellen, das sein Held auf der Fahrt nach Indién trifft und in
das er sich verliebt. Unter dem Druck unmenschlicher Normen in
der Familie und der Gesellschaft wird sie zur Prostituierten in Sin-
gapur und spiter als Verbrecherin verhaftet. Unter diesen Umstdn-
den und aus der Tatsache heraus, daB die beiden verschiedenen Re-
ligionen angehoren, bleibt diese Liebe hoffnungslos. Obwohl das




110 HAMID JASIM AL-KHAQANI

Problem dieser Liebe in der Erzdhlung nicht klar dargestellt wurde,
was der Autor selbst spiter anerkannt hatte'?, so bleibt diesem Werk
jedoch das Verdienst, auf seine eigene Weise die Uberwindung reli-
gioser Schranken gefordert zu haben. Die wesentliche Bedeutung
von Galal Halid besteht vor allem aber darin, daB der Autor aktuelle
Ereignisse und Erscheinungen der Epoche sowie die Bestrebungen
seiner Generation, einen Ausweg aus der sozial- politischen Krisen-
situation zu finden, herauszustellen versuchte.

As-Sayyid hatte in diesem Werk in mehrfacher Hinsicht auch die
Grenzen der Romantik durchbrochen und den Weg zu einer realisti-
schen Erzdhlkunst gefunden. Diese Entwicklung stand bei ihm
hauptsichlich unter dem EinfluB des russischen kritischen Realis-
mus. Die Literaturkritik jener Zeit sah Galal Falid u.a. deswegen als
einen Neubeginn in der irakischen Literatur”. Spiter riickte die
dgyptische Literatukritikerin Zainab Muntasir dieses Werk aller-
dings zu sehr in den kiinstlerischen Umkreis fithrender dgyptischer
Werke wie Zainab von Muhammad Husain Haikal (1888-1956),
Ragab Efandi von Mahmiid Taimiir (1894-1973) und al-Ayyam von
Taha Husain (1889-1973)."

Galal Halid unterscheidet sich von den friiheren Werken as-
Sayyids nicht nur inhaltlich, sondern auch erzihltechnisch und
strukturell. Der Ubergang zum Realismus verbindet sich bei as-
Sayyid mit dem Gebrauch einer einfacheren Sprache. Der Autor
verwendet hier einfache und hiufig kurze Sitze. Schon 1928 dullerte
sich der irakisch-jiidische Schriftsteller Anwar $a'al,’s geboren

12 vgl. as-Sayyid ( Fn.8 ) 365 ff.

¥ vgl.a-Tahir (Fn.3) 111 ff.

' Muntasir, Zainab: Galal Yalid: Bidayat ar-riwaya al-fanniyya fi 1-Iraq, in: al-
Aglam 5 (Bagdad 1977), 92 ff.

$aul war ein Zeitgenosse as-Sayyids; neben einem Diwan, den Hamasat az-
zaman (1956), und zahlreichen Ubersetzungen und Essays veroffentlichte er
zwei Erzihlbinde, al-Hasad al-awwal (1930) und Fi ziham al-madina (1955).
In der Zeit von 1929 bis 1938 gab er in Bagdad die Literaturzeitschrift al-Hasid
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1V904, auf der Kulturseite einer Bagdader Zeitung iiber den Stil von
Galal Halid in dem er schrieb, "daB der Autor durch einen neuen Stil
und in bewihrter Rhetorik es versteht, Galal Halid einen wirkungs-
vollen Charakter zu verleihen, um den Lesern eine Szene des iraki-
Schen Lebens vor Augen zu fiihren

nie6

Bei diesem Werk zeichnet sich also das Bemiihen ab, kompli-
Zierte gesellschaftliche Vorginge und geistige Erscheinungen ver-
einfacht darzustellen, um sie zu verdeutlichen. Solche Bestrebungen
realisieren sich jedoch hier nicht ganz, da das Verhiltnis des Inhalts
Zur Form nicht immer in einem inneren Zusammenhang gestellt
Wwird. Das zeigt sich besonders darin, da es dem Autor an machen
Stellen in erster Linie nicht um die literarische Gestaltung des realen
Geschehens geht, als vielmehr um die Vermittlung seiner eigenen
Kenntnisse und Ideen. Das ergibt in der dichterischen Struktur der
Erlﬁhlung meistens den Einschub einer Anzahl #uBerlicher Details,
Welche den Handlungsablauf unterbrechen bzw. unnotig aufhalten.

Eine weitere stilistische Besonderheit von Galal Halid ist, dafl
sich in diesem Werk verschiedene Erzihlweisen erkennen lassen.
Wiihrend im ersten Teil die erzihlerische Form dominiert, wird im
zweiten die Briefform hiufig zum Mittel, das die Stimmungen und
Auffassungen der Figuren ausdriickt. Gelegentlich findet man auch
Berichte von realen Ereignissen und Orten.

Wird es einerseits durch die Briefform mdglich, die verschiede-
hen Schauplitze des Geschehens (Irak-Indien-Singapur) sowie die
Zeitebenen der Handlung mehr oder weniger zu verbinden, so ver-
Mischt sich andererseits diese Form zeitweilig mit dem essyistischen
Stil der damals vom Autor publizierten Aufsitze. Demnach bleibt
die Sprache des kiinstlerischen Werkes teilweise auf der Ebene des
Improvisierten stehen. Dennoch ist an Galal Halid bemerkenswert,
dafy as-Sayyid {iber den literarischen Bau seines Schaffens, die

heraus. Im Jahre 1971wanderte $a'al nach Israel aus. Vgl. Basri, Mir: Aclam al-
» Yahiid i I-Iraq al-hadit. Ur$alim /al-Quds 1983, 79 ff.

$a%l, Anwar: Qissat Galal Halid: Naqd wa-tahlil, In: al-*Alam al-*Arabi, Nr.

1419 (Bagdad, 2. Mirz 1928), 3.
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Funktion der Stilelemente noch kritischer nachzudenken und dem-
entsprechend seine schriftstellerische Arbeit zu meistern begann.
Das sollte sich in seinen spiteren Erzihlungen noch deutlicher du-
Bern.

Der Erzihlung Galal Halid folgte 1929 at-Tala’i, eine Sammlung
von Erzidhlungen, die meistens vorher in der Zeitschrift al-Hadit
publiziert worden waren. In diesem Werk verdffentlichte der Autor
wiederum den von ihm {ibersetzten und friiher in einer gekiirzten
Form herausgegebenen Roman Tolstois Auferstehung sowie einige
aus dem Tiirkischen iibertragene Kurzgeschichten. Darin kommt
unverkennbar sein Bemiithen zum Ausdruck, die realistische und -
wie er meint: nacheiferungswiirdige - Literatur zu verbreiten.

Neben Galal Halid, die hier in einer gekiirzten Fassung erscheint,
enthilt af-Tala’i° weitere neun von as-Sayyid selbst verfaite Erzih-
lungen. In einer Einleitung zu diesem Band bezeichnete er sie als
Bilder und Szenen, welche als Anfinge und Vorstufen einer iraki-
schen realistischen Erzéhlliteratur zu verstehen sind. Dariiber hinaus
betonte er, daB er sich entschlossen hitte, diese Gattung zu schaffen.

Aufgrund ihrer kiinstlerischen Reife und ihrer realistischen Ziige
riefen die Erzdhlungen dieses Werkes insbesondere bei den iraki-
schen Schriftstellern ein deutliches Interesse hervor, was vor allem
in den iiber a¢-T'ala’i © in verschiedenen Literaturzeitschriften damals
verdffentlichten Rezensionen sowie in den Briefen, die der Autor
zum Teil auch von deutschen und russischen Orientalisten bekom-
men hatte, zu spiiren ist'".

Neben kleinbiirgerlichen Intellektuellen, Hauptfiguren der mei-
sten Erzidhlungen des Werkes, tauchen auch Gestalten aus anderen
Schichten auf. Im Gegensatz zu den frilheren Erzihlungen as-
Sayyids ist die riumliche Bewegung der Figuren hier begrenzt. Um
seinen Erzdhlungen ein ausgeprigtes Lokalkolorit verleihen zu kon-
nen, hatte er seine Themen vornehmlich dem Leben einfacher Men-

"7 vgl. a-Tahir ( Fn.3 ) 136 ff.
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Schen entnommen und die Handlungen in einem als typisch einhei-
misch empfundenen Milieu angesiedelt.

Die Frauengestalten in den Erzihlungen sind hiufig einfache
Ffauen aus dem Volk, die iiber eine gewisse Intelligenz verfiigen.
Sie stehen aber angesichts ihrer Stellung im Leben meistens im
Schatten, am Rande des Geschehens. Sie sind groftenteils schweig-
Sam und resigniert. In zwei Geschichten dieses Bandes, etwa in
Sakran und in A-wa-tasharin? zeichnet as-Sayyid einfiihlsam Ge-
Stalten einiger einfacher Frauen, die aufgrund sozialer Gegensitze
und gesellschaftlicher Unterdriickung zu Prostituierten wurden, wie
€s auch in der Wirklichkeit geschah. Seine Sympathie solchen Frau-
en gegeniiber stellt einen mutigen Schritt dar, zumal diese von der
Gesellschaft und ihrem Moralkodex geichtet und verdammt werden,
ohne daB danach gefragt wurde, was sie dazu getrieben hat.

Ausdrucksvolle Beispiele fiir die literarische Darstellung der ein-
fachen Menschen sowie die Schilderung deren realer Welt liefert,

neben der bereits erwihnten Erzihlung Sakran, auch die Kurzge-
schichte Ingilab, die kiinstlerisch als die stéirkste Geschichte dieser
Siﬂ\mmlung gilt. Sie iiberzeugt mit ihrer poetischen Sprache und ihrer
leisen Eindringlichkeit. Hier wird ein kleiner Beamter am Nachmit-
Fag geschildert, als er sein Zimmer betrachtet, wo alles so geblieben
Ist, wie er es am Morgen verlassen hat; das Bett ist unaufgerdumt,
S‘_?ine Kleidungsstiicke sind iiber den FuBboden verstreut, seine Ra-
sierutensilien stehen immer noch wie gerade benutzt. Durch diese
Scharfsinnige Momentbeobachtung entdeckt er, daB sein ereignislo-
ses Leben unertriiglich ist. In diesem Moment nimmt er sein Tage-
buch und erkennt, daB alles, was er frither fiir wichtig hielt und da-
her aufgezeichnet hatte, ihm im Grunde fremd ist, so daB er die
Blitter dem Winde iiberliBt. In Ingilab stehen Ironie und Traurigkeit
dicht nebeneinander.

Mugahidin, eine andere Erzdhlung dieses Buches, die viele auto-
biographische Ziige enthilt, gewihrt dem Leser einen Einblick in
das Verhalten und die Denkweise kleiner Beamter der damaligen
Zeit. In der Erzihlung entwickelte sich aber auch eine Tendenz, die
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schon in Galal Halid ansatzweise vorhanden war, nimlich das Leben
der armen Bauern zu beschreiben und es literarisch zu gestalten.
Diese Erscheinung war in der irakischen Erzihlkunst bisher kaum
bekannt', Die Beschreibung des biuerlichen Lebens ist hier als
Ausdruck dessen anzusehen, daB as-Sayyid damals zum al-adab as-
Sa°bi tendierte, wobei die Darstellung der Gefiihlswelt und des Le-
bens der einfachen Menschen das wichtigste Moment der Handlung
ist.

Von 1929 bis zu seinem Tode in Agypten im Dezember 1937
legte as-Syyid nur noch einen Geschichtenband vor, der 1935 unter
dem Titel FT sa®in min az-zaman erschienen war. Die Hauptursache
dafiir, da seine schriftstellerische Produktivitit in dieser Zeit all-
mihlich nachzulassen begann, war vermutlich die psychische Bela-
stung durch seine schwere Erkrankung, Hepatitis, welche er Anfang
der dreiBiger Jahre zu spiiren begann.

Seine publizistische Titigkeit beschrinkte sich damals auf einige
weitere Ubersetzungen tiirkischer Erzihlungen sowie auf Literatur-

kritik. Kurz vor seinem Tode veréffentlichte er auch seine Eindriicke
von Reisen, welche er in dieser Zeit nach Iran, Libanon, Syrien,
Agypten und in die Tiirkei unternommen hatte.

FTsain min az-zaman umfaBt acht Erzihlungen, die zum groBten
Teil bereits frither in verschiedenen Literaturzeitschriften erschienen
waren und in denen das Spektrum des Dargestellten nun immer
mehr auf Aktionen und Erlebnisse weniger Personen eingeschrinkt
wurde, von deren Alltagsleben der Autor ein reales Bild zu geben
versuchte.

Die Erzdhlungen dieses Bandes vermitteln auch den Eindruck,

daB das kiinstlerische BewuBtsein as-Sayyids sich vertieft und daB er
seine fritheren kiinstlerischen Ideale und Vorstellungen revidiert

'®  Erst 1931 schuf Muhammad Hasan an-Namri seine Erzihlung al-Furat al-Ausat,

die vom Gegensatz zwischen Gut und Bose handelt, und versucht auf diese
Weise, Liebesprobleme sowie politisches Geschehen im lindlichen Leben zu
schildern. Vgl. etwa az-Zaggagi, Baqir: ar-Riwaya al-iragiyya wa-qadiyyat ar-
rif. Bagdad 1980, 17 ff.
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h?lbe. Schon 1930 schrieb er einen Artikel, aus dem mit Hinweis auf
eine Erzihlung Tschechows die Ansicht hervorgeht, daf} die Kurzge-
S_Chichte keinerlei Einleitung oder endgiiltigen AbschluB brauche, da
sie ein Kettenglied, ein Abschnitt aus einem ganzen Leben SCluh

Diese neue Konzeption kommt insbesondere in Badday al-Fayiz*
zum Ausdruck, einer Erzihlung, in der psychologisch feinsinnig von
der Fihigkeit zum Mitleiden und Vergeben erzihit wird. Eindrucks-
V.011 flicht as-Sayyid hier Gedanken und Bilder iiber eine der primi-
tivsten und grausamsten Briuche vor allem der Landbevolkerung
ein- die Tradition der Blutrache (at- ta’r).

Badday al-Fayiz, ein einfacher landloser Bauer, soll Blutrache an
einem im Nachbardorf lebenden Mann nehmen, der seinen Bruder
getotet hat. In dem Moment, als er den gesuchten Feind trifft, be-
droht eine FluBiiberschwemmung die ganze Gemeinschaft. Badday
al-Fayiz hat Mitleid und verzichtet auf die Ausfiihrung seiner unsin-
nigen Tat, rettet die Familie seines Widersachers und verséhnt sich
spiter mit ihm. In dieser Erzdhlung erweist sich as-Sayyid als emp-
findsamer und sprachgewaltiger Erzihler. Durch die in einer klaren,
einfachen und sensiblen Sprache geschilderten Gefiihle und Gedan-
ken wird die Hauptfigur anschaulich charakterisiert, was as-Sayyid
aliCh bei den Protagonisten anderer Erzihlungen dieses Buches, etwa
“dtika, ad-Dafter al-azrag und mit Einschrinkungen in Nuktat al-
“imama® gelang, aber auch in anderen Erzihlungen wie Sakwa und
Sahﬁma, die mit weiteren Geschichten dieser Phase in verschiedenen
Zeitungen und Zeitschriften verstreut zu finden sind.

In ad-Dafter al-azraq wird die Tragddie des °All Galib, eines
feinfithligen von glithendem Patriotismus erfiillten Intellektuellen

Vgl. at-Tahir ( Fn.3 ) 145.

Diese Erzihlung findet sich in englischer Ubersetzung in der Sammlung Mo-
dern Iraqi Short Stories, hrsg, vom irakischen Ministry of Information. Bagdad
1977. Vgl. dort 79-88.

Von dieser Erzihlung liegt eine deutsche Ubersetzung von Wiebke Walther vor,
in: Erkundungen. 28 irakische Erziihlungen. Hrsg. von W. Walther. Berlin
1985, 202- 204.
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gestaltet. Er hat vergeblich versucht, fiir die Menschen in seiner
Heimat gute Werke zu tun. Diese aber konnten unter den sozialen
und politischen Verhiltnissen im Lande nicht gedeihen. Am Schluf
kann er nur bittere Enttduschung ernten, so daB er sich gezwungen
sieht, die Stadt zu verlassen und sich in einer abgelegenen Hiitte zu
verstecken, bevor er in einer Irrenanstalt endet. Er hinterldfit eine
Gedichtsammlung, in Form eines blauen Heftes.

Ad-Dafter al-azraq ist eine kunstvoll komponierte Erzihlung,
welche das Leiden aufklirerischer irakischer Intellektuellen jener
Zeit veranschaulicht und in der as-Sayyid offensichtlich einen Teil
seiner Lebenserfahrung niederschreibt. Hiermit nimmt er ein Thema
wieder auf, das er bereits in al-Amal al-muhattam, einer der Erzih-
lungen der Sammlung af-Tala’i ©, behandelt hatte.

Neben Nuktat al-“imama und ad-Dafter al-azraq enthilt Fi sa‘in
min az-zaman weitere drei Geschichten, die schon in einer zum Teil
vollig anderen Fassung in af-Tala'i® erschienen waren. Der Grund
fiir die neue Bearbeitung alter Geschichten 148t sich vor allem darin
sehen, daB as-Sayyid in dieser Phase seinen Gedanken und seinem
Stoff einen kiinstlerisch méglichst vollkommenen Ausdruck zu ver-
leihen suchte. Daher stellte er groBere Anforderungen an seinen Stil
und begann, seine Werke immer wieder zu korrigieren, bis sie die
Form gefunden hatten, welche er fiir angemessen hielt.

Souverin beherrscht der Autor in °Atika einen Stoff, der dem
wirklichen Leben entnommen ist. Im Mittelpunkt der Handlung
steht die schmerzliche Enttiuschung eines kleinen Offiziers iiber
seine Geliebte. Nachdem er aus dem Kurdengebiet, wo er vier Jahre
lang Krieg zu fiihren hatte, nach Bagdad zuriickgekehrt war, erfuhr
er, daB seine Geliebte inzwischen Prostituierte geworden ist. Dazu
zwang sie die Armut, in die sie geraten war, nachdem ihr Ehemann
sich von ihr getrennt hatte. Als er sie in einem Auto mit weiteren
drei Miannern unverschleiert, betrunken und obszéne Reden fithrend,
erblickte, da begriff er, daB die ihm vertraute Frau eine vollig ande-
re, fiir ihn fremde, geworden ist. So entschlieit er sich in Trauer, sie
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zu vergessen. Er wendet sich zum Ufer des Flusses, verharrt dort, in
Gedanken versunken, weinend.

Eine ausgeprigte sozialkritische Position liegt dieser Geschichte
zugrunde. As-Sayyid sieht die Prostituierten hier als Opfer, duBert
auf eine einpriigsame Weise Sympathien ihnen gegeniiber und setzt
sich in scharfer Form mit den gesellschaftlichen Verhiltnissen aus-
einander, unter denen sie leiden miissen. Zwar hat der Autor in °Afi-
ka sein Interesse am Aufkliren nicht auBer Acht gelassen, so ist der
Handlungsablauf der Geschichte aber kompakt gefiigt und ihr The-
ma griindlich behandelt.

Wie in Nuktat al-imama polemisiert as-Sayyid in Sahama®, ei-
ner dem Agypter Mahmud Taimiir gewidmeten Erzihlung, ein-
drucksvoll, z.T. auch ironisch, gegen den damals vorherrschenden
verlogenen Moralbegriff, das Abwaschen der Schmach (gas! al-“ar).
Diesem Begriff zufolge wird die voreheliche sexuelle Beziehung
einer Frau zu einem Mann als Schande betrachtet. Die ‘Ehre’ der
Familie wird erst wiederhergestellt, wenn die Frau getotet wird, die
gegen diese ‘Ehre’ verstofen hat.

In dieser szenenhaft eingefiigten Erzihlung zeichnet as-Sayyid
ein gekonntes, pointiert satirisches Charakterbild von drei einfachen
Menschen, dem Fahrer eines Parlamentsabgeordneten, einem Zim-
mermann und einem Angestellten. Sie kommen in einer Bagdader
Schenke zusammen, betrinken sich und unterhalten sich dabei iiber
Dinge des Alltags. Der Zimmermann und der Fahrer befassen sich
wihrend ihrer Unterhaltung auch mit einer Zeitungsmeldung. Sie
loben iiberschwenglich einen fiinfzehnjéhrigen Jungen als Wahrer
der guten Sitten, weil er seine eigene Mutter getotet habe, nachdem
er sie zusammen mit einem fremden Mann in einem Hotel des Bag-
dader Protituiertenviertels gesehen hatte. Nun denkt der Angestellte
Safwat Bey, daB seine Tischgenossen auf sein eigenes Verhalten
anspielen, zumal der Zimmermann - ein Mekkapilger - sich iiber die

2 verdffentlicht in der Zeitung al-Bilad 15 (Bagdad, 26. November 1929). Vgl.
auch Ahmad, “Abd al-Ilah: Nas’at al-qissa wa-tatawwuruha f1 1-*Iraq 1908-
1939. Bagdad 1969, 383-387.
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gehornten Eheminner lustig macht, "die ihre Augen verschliefen,
wihrend in ihren Hiusern das Feuer lodere"?. Safwat Bey vermutet,
daB er damit indirekt seine Nichte meint, die Witwe ist und trotz
ihrer bescheidenen Rente von ihrem verstorbenen Mann ein zufrie-
denes Leben fiihrt. Er empfindet die Worte seines Tischgenossen als
einen Hieb, der ihm eine klaffende Wunde versetzt und beginnt der
Behauptung seiner Frau, die Nichte habe eine heimliche Einnahme-
quelle, Glauben zu schenken. Daraufhin kann er sich nicht mehr
beherrschen. Er entschlieBt sich- obwohl schon betrunken- nach
Hause zu gehen, um die Nichte zu téten und so seine ‘Ehre’ reinzu-
waschen. Nachbarn verhindern das und schleppen ihn ins Bett. Als
er am nichsten Morgen erwacht, kann er sich nicht mehr daran erin-
nern, was am Vortag in der Schenke und in seinem Haus geschehen
war.

As-Sayyid weist mit dieser Erzihlung auf die komplizierte Dia-
lektik von individuellem Verhalten und gesellschaftlicher Bedingt-
heit hin. Ein Ausschnitt der Wirklichkeit wird hier durch Lebensné-
he, betonte Sachlichkeit und lakonischen Sprachausdruck gestaltete.

Sahama zeichnet sich, ebenso wie Inglab und Sakran aus der
Sammlung af-Tala'i ©, durch eine stark verdichtete Erzihltechnik
aus, und dies erreicht der Autor durch eine straffe Handlungsfithrung
und eine kompakte Komposition. Mit groBer Distanz zu seiner Figu-
ren bewegt sich as-Sayyid auf den Endpunkt seiner Erzdhlung zu, in
dem er simtliche Elemente ausschlieft, die fiir die Konfliktgestal-
tung unwesentlich sind. In manchen Szenen von Sahama spiirt man
das Streben des Autors nach einer vertieften Charakterzeichnung.
Dies ist auch in einigen anderen Erzdhlungen zu beobachten, welche
in jener Schaffensperiode as-Sayyids entstaden sind, etwa in Badday
al-Fayiz, Inqilab, Sakran und in begrenztem MaBe auch in ad-Daftar
al-azraq.

Um seine Charaktere aus dem Volk treffend zu ziechnen, hatte
as-Sayyid die Literatursprache in Sahama mit Dialektismen durch-

2 Ahmad ( Fn.21) 385.
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setzt. Nicht nur hier verzichtet as-Sayyid auf die Verwendung von
Archaismen und literarisch vorgeformten Mustern wie Verse und
Sprichwérter, sondern auch in fast allen Erzéhlungen des Sammel-
bandes F7 sa®in min az-zaman. Dieses Buch enthilt Erzahlungen, die
Einblick in die Lebens-, Denk- und Verhaltensweise von einfachen
Menchen gewihren. Sie lassen auch deutlich erkennen, dafl der Stil
as-Sayyids im Laufe der Zeit an Reife und sprachlicher Eleganz
gewonnen hat. Daher hatte F7 sain min az-zaman ein beachtliches
Echo und nicht wenige irakische Literaturwissenschaftler sahen sich
dazu veranlafit, die wirklichen Anfinge einer kiinstlerisch ausge-
reiften Erzihlung im Irak erst in den dreiBiger Jahren zu suchen.
Werke, die frither publiziert worden waren, bezeichneten sie sowohl
thematisch wie auch formalisthetisch als magere Emte (hasad
hasi[)_24

In seinem Spitwerk gelang es as-Sayyid, eine unanfechtbare Ei-
genstindigkeit zu erreichen und damit eine wichtige Entwick-
lungsetappe der erzihlenden Prosa im Irak einzuleiten. Sowohl
sprachlich als auch inhaltlich hatte die irakische Erzdhlkunst durch
ihn wesentliche Anderungen erfahren und eine solche Ausprigung,
dank der er eine Vorzugstellung in der Geschichte der irakischen
Gegenwartsliteratur einnimmt.

Da as-Sayyid neben Erzihlungen auch eine betrichtliche Zahl
von literarischen Aufsitzen, Skizzen und Kritiken schrieb, warten
noch weitere Aspekte seines Schaffens bis heute auf ausfiihrliche
Darstellung.

24

Ahmad ( Fn. 21) 86.




Aspekte
arabischer und persischer Fiirstenspiegel’

Legitimation, Fiirstenethik, politische Vernunft

STEFAN LEDER

Fiirstenspiegel bilden in den orientalischen Sprachen des Islams ein
verbreitetes Genre.! Die arabischen und persischen Texte sind fiir
diese Literatur wie fiir die islamisch geprégte Kultur insgesamt von
besonderer Bedeutung; denn das Arabische steht als Wissenschafts-
und Literatursprache im Zentrum des gelehrten Schrifttums des Is-
lams, und die neupersische Literatur war bei ihrer Entstehung im
10./11. Jh. Ausdruck einer Riickbesinnung auf das fiir Fiirstenspiegel
besonders wichtige iranische Erbe,” das auch durch Ubersetzung und
Entlehnung Eingang in die arabische Uberlieferung gefunden hat.’

Erscheint mit einigen Zusitzen und Erlduterungen in: Angela de Benedictis
(Hrsg.): Fiirstenspiegel als Spiegel der Rechtsgeschichte. Frankfurt (Max-
Planck-Institut fir Rechtsgeschichte) 1998 (im Druck).

Yuri Bregel: Bibliography of Islamic Central Asia. 1-3. (Research Institute for
Inner Asian Studies.) Bloomimgton (Indiana University), 1995, 1056f; Is/im
Ansiklopedisi, s.n. Kutadgu bilig, 6. Cilt, 1038-1047; R. Dankoff (Ubersetzer):
Yasuf Khass Hajib. Wisdom of Royal Glory. A Turko-Islamic Mirror of Prin-
ces. Chicago 1993; P4l Fodor: State and society, crisis and reform in 15th - 17th
century Ottoman mirror for princes. In: Acta Orientalia Academicae Scientarium
Hungaricae 40 (1986), 217 - 240. Richard Foltz: Conversations with the Emper-
or Jahangir by Mutribi al-Asamm Samarqandi, Vosta Meza, California 1998
(Bibliotheca Iranica, Literature Series 4).

Richard N. Frye: Die Wiedergeburt Persiens um die Jahrtausendwende, in: Der
Islam 35 (1960), 42-51.

Muhammad Muhammadi: at-Targama wa-n-naql ‘an al-firisiya fI I-quran al-
islamiya al-0la. al-Guz’ al-auwal: kutub at-Tag wa-I-dyin. Beirut 1964.

HBO 25(1998), 120-151.
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Die persischen Fiirstenspiegel verdeutlichen diesen Traditions-
strang. Im folgenden soll versucht werden, einige reprisentative
Aspekte arabischer und persischer Textzeugnisse dieser Literatur-
gattung vorzustellen. Wenn dies auch kaum mehr als eine Skizze
S?in kann, die viele Einzelheiten unbeachtet lassen muf3 und den
sislamischen® Fiirstenspiegel auch nicht im entferntesten einer Ge-
Samtcharakterisierung unterziehen kann, miissen doch zunichst eini-
ge Grundlagen fiir die Betrachtung dieses Literaturzweiges benannt
werden.

Die Literaturgeschichte der zahlreichen arabischen Fiirsten-
Spiegel liegt bisher nur in Umrissen vor.* Insbesondere bleiben die
Identifikation der einzelnen Traditionsstringe und genauere Kennt-
nisse zu Filiation wie zur Entstehungsgeschichte der Werke ein De-
S.iderat. Unbefriedigend ist der Stand der Forschung auch hinsicht-
lich der Erfassung der Textzeugnisse selbst. Obgleich das Genre in
den letzten Jahren verstirkt Aufmerksamkeit erhilt, diirfte es ver-
fritht sein, eine auch nur anniihernd vollsténdige Quellenliste vor-
stellen zu wollen.’ Ein historischer Abriss der Gattung hat sich zu-

dem mit den Werken niher zu befassen, die unter falscher Zuschrei-
bUng an namhafte Autoren umlaufen.® Anstelle einer Darstellung der

Gustav Richter: Studien zur Geschichte der ilteren arabischen Firstenspiegel.
Leipzig 1932.; Heribert Busse: Firstenspiegel und Forstenethik im Islam. In:
Bustan 9 (1968),12-19; Dimitri Gutas: Ethische Schriften im Islam. In: Neves
Handbuch der Literaturwissenschafl, Orientalisches Mittelalter, hrsg. von Wolf-
hart Heinrichs. Wiesbaden 1990, 355-365; Gerhard EndreB: Die wissenschaftli-
che Literatur. In: W. Fischer (Hrsg.): Grundriss der Arabischen Philologie, Bd. 3
(Supplement), Propideutik: Ethik, Staatslehre, 37-46. C.E. Bosworth: Nasihat
al-mulok. In: Encyclopaedia of Islam. 2. Aufl. Bd. 7, Leiden 1993, 984-988.
Louise Marlow: Kings, prophets and ‘ulama’ in medieval Islamic advice litera-
ture. In: Studia Islamica 81 (1995), 101-120. Louise Marlow: Hierarchy and
egalitarianism in Islamic thought. Cambridge (University Press) 1997, 128-139.

Ein vorlaufiger Uberblick tiber die Quellenliteratur ist im Anhang gegeben. Im
folgenden werden in Zitaten die betreffenden Quellen nur mit Kurztiteln be-
zeichnet,

Pseudo al-Gahiz, kitab at-Tag, Pseudo al-Mawardl, Nagihat al-mulak und Tuh-
fat al-mulakiya. Das Schreiben des Tahir ibn al-Husain 148t so deutlich die Per-
spektive der ahl as-sunna wa-I-gama‘a erkennen, dafl die Verfasserschaft Tahirs
zweifelhaft erscheint. Auch die Zuschreibung des Nasihat vl-mulak an al-Gazall
ist nicht akzeptabel (vgl. Anm. 51).
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Anfinge und Entwicklung dieses Schrifttums sollen hier lediglich
die wichtigsten Kennzeichen genannt werden, welche die literatur-
historischen Voraussetzungen fiir die Deutung der Texte zu kldren
helfen.

Die Fiirstenspiegelliteratur bildet - weder unter inhaltlichen
Gesichtspunkten noch in der formalen Ausfiihrung ein einheitliches
Erscheinungsbild. Die Abgrenzung vom Weisheits- und ethischen
Schrifttum, sowie von der islamischen Literatur zum Staatsrecht ist
daher nicht immer eindeutig vorzunehmen. Vorherrschend ist der
Typus der Denkschrift, die sich um eine grundsitzliche Darlegung von
Regeln und Zusammenhidngen bemiiht. Sie kann als Epistel fiir einen
bestimmten Adressaten oder als eine allgemein gehaltene Abhandlung
erscheinen. Der gelegentlich verwendete Titel ,Ratgabe fiir Konige*
(nasihat al-mulidk), wahrscheinlich in Anlehnung an die persische
Konzeption des Weisheitsbuches gebildet, hat sich als ein
Gattungsbegriff fiir Fiirstenspiegel eingebiirgert. Die fiir die
Fiirstenspiegel insgesamt geltende Bestimmung, als Ratgeber fiir
Herrschende zu dienen, kommt in der Form der an den Herrscher
gewendeten Epistel am deutlichsten zum Ausdruck, findet aber auch in
der literarischen Fiktion des Gesprichs zwischen dem Weisen und
dem Herrscher eine adidquate Darstellungsform. Daneben bilden
Lehren zum rechten Herrschaftsverstindnis und zum Herrscher-
verhalten aber auch gesonderte Kapitel in den fiir die arabische
Literatur typischen adab-Enzyklopéddien und erscheinen so als Teil
eines sprachlich, ethisch und historisch ausgerichteten Bildungswerks,
das die Kultur der hSheren Schichten vermittelt.” In allen diesen
Werktypen des Fiirstenspiegels kann die Gestaltung der literarischen
Form eine bedeutende Rolle spielen,® und vielfach, besonders aber in
Werken, die sich der Fabel als Triger eines didaktischen Diskurses

Vgl. Ibn Qutaiba, Ibn ‘Abdrabbih, Ibn Hamdon; Zur adab-Enzyklopidie: Grund-
riss der arabischen Philologie, Band 11, hrsg. von Helmut Gitje, Wiesbaden 1987,
4 b A

Sowohl in der auf Sentenz oder knappe Anckdote pointierten Darstellungsform z.
B. bei Ibn Qutaiba, wie auch in der elaborierten Reimprosa im 7ashil an-nazar von
al-Mawardi.
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bedienen, finden Erzihlstoffe der Schonen Literatur ihren Platz’
Normative Intention, Elemente einer deskriptiven und analytischen
Parstellung der politischen Verhiltnisse und die Bemiihung um eine
dsthetische Wirkung der Texte stehen in einem Mischungsverhiltnis,
das fiir jedes einzelne Werk besonders ausfillt, insgesamt aber die
Gattung prigt. Zwei dieser Elemente, nimlich die Bedeutung
sprachlicher Formgebung und auch die Spuren einer Beschreibung
historischer Wirklichkeit sind entsprechend der Dichte und des
Gewichts ihres Auftretens ohne groBen Aufwand niher zu bestimmen
und zu deuten. Anders verhilt es sich mit der Frage, welche Wirkung
den Wertungen und Anweisungen im Fiirstenspiegel zukommt.
Abgesehen davon, daB ohnehin nicht leicht zu sagen ist, in welcher
Weise sie rezipiert wurden, ist die Bedeutung des normativen Gehalts
von Regel und Anweisung fiir die Konstitution der Texte nicht leicht
auszumachen. Das Schreiben von Fiirstenspiegeln war in hohem Malfle
eine literarische Disziplin. Das heifit, da Fiirstenspiegel vielfach auf
eine literarische Tradition bezogen sind, und daher in betréchtlichem
Umfang auf Texte verweisen, weniger auf Anschauung. Zwar spielt
der Einblick in die politische Praxis eine gewichtige Rolle, wenn ihre
Autoren iiber entsprechende Erfahrungen verfiigen,”® so daB sich
gelegentlich die Vermittlung praktisch verwertbaren, auf Einsicht in
die tatsichlichen Verhiltnisse fuBenden Herrschaftswissens vollzieht,
doch bleibt der Bezug auf literarisch tradierte Vorstellungen
allgegenwirtig. Daraus resultiert eine gewisse Geschlossenheit des
Genres. Fiir den Leser offenbart sich diese im Wiedererkennen
gleicher Vorstellungen, ja gleicher Formulierungen, in Werken, die
oftmals weder durch Zitierung noch andere Hinweise auf eine
Quellenfiliation hinweisen.

Literarische Tradition einerseits und Eigenanteil der Autoren
stehen daher in einem Wechselverhiltnis, das durch Formen des

Die Fabel im Firstenspiegel verwenden z. B. Ibn al-Muqaffa’, Kalila wa-Dimna ;
Ibn Zafar; Ibn ‘Arabdah; zahlreiche Kurzerzihlungen enthalt auch das al-Gazali
zugeschiebene Nasihat ul-mulak. Zur Fabel siche auch Ewald Wagner: Sprechen-
de Tiere in der arabischen Prosa. In: Asiatische Studien 48 (1994),937 - 957.

Wie z B. Ibn al-Muqaffa® (Risala), Nizam al-Mulk (Nastha) und al-Wazir al-
Magrib.
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Ubergangs oder der Kontamination bestimmt ist; denn die
Individualitit des Einzelwerks ergibt sich in erheblichem MaBe aus
der spezifischen Verwendung von Bestandteilen der literarischen
Tradition. Damit mag die Frage des Historikers nach dem Verhiiltnis
zur Wirklichkeit und nach der Leitbildfunktion dieser Literatur eine
Relativierung erfahren. Der Fiirstenspiegel bietet zwar auch eine Lehre
rechtens legitimierter und richtig ausgeiibten Herrschaft. Er ist in
dieser Funktion als ein Spiegel politischer Ideenbildung zu betrachten
und ldBt zudem zuweilen Riickschliisse auf die Wahrnehmung der
politischen Wirklichkeit durch die Autoren zu. Kaum aber ist fiir den
Fiirstenspiegel so wie in der Rechtsliteratur, die sich auch mit dem
Staatsrecht befafit," anzunehmen, daB die Autoren die Verbindlichkeit
von Regeln der Staatskunst vorausgesetzt haben oder auch nur
erhoffen konnten. Daraus resultiert, daB der Fiirstenspiegel in seiner
Anlage eine ausgeprigt diskursive Komponente aufweisen kann, weil
er durch Uberzeugung wirken muB. Anders als in der Rechtsliteratur
spielt im Fiirstenspiegel die Beweisfiihrung der Applizierbarkeit einer
generellen Norm durch Deduktion konkreter Bestimmungen lediglich
dort eine gewisse Rolle, wo iiber Herrschaftslegitimation gesprochen
wird. In anderen Bereichen muBl der Adressat fiir die Ansichten des
Autors gewonnen werden. Die Entwicklung des Genres, das schon in
seinen iltesten Zeugnissen die zweifache Natur von sachbezogener
Denkschrift und schongeistiger Weisheitsliteratur aufweist,'? scheint
im Laufe der Zeit zunehmend zu einer Literarisierung, d.h. immer
stérkeren Ausbildung der isthetischen und unterhaltenden Elemente zu
fithren.

Chronologisch erstrecken sich arabische Fiirstenspiegel von der
Zeit der frithesten selbstéindig erhaltenen Zeugnisse der arabischen
Prosaliteratur aus der zweiten Hilfte des achten Jahrhunderts bis in
die Spitzeit des mittelalterlichen arabischen Schrifttums im 15.
Jahrhundert; der ilteste neupersische Fiirstenspiegel, das sogenannte
Qabts Nama, stammt aus dem 11. Jhdt. Die schon durch diesen
groBen Zeitraum natiirlich gegebene Vielfalt der Erscheinungsformen

""" Siehe unten, Fn.36.
"2 Exemplifiziert am Oeuvre des Ibn al-Muqaffa’.
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48t sich vielleicht am einfachsten durch Nennung der wichtigsten
Variabeln verdeutlichen. Eine fiir die Konstitution der Textzeugnisse
bedeutsame Unterscheidung betrifft die soziale Zugehdrigkeit der
Autoren. Diese verteilen sich in der Hauptsache auf vier Gruppen:
Inhaber leitender Funktionen in der Staatsverwaltung, insbesondere im
Verwaltungs- und Kanzleiwesen,” Angehorige der Herrschaft
ausiibenden  Schichten, insbesondere  Provinzialregenten und
GroBwesire,"* Rechtsgelehrte bzw. Theologen" und schlieBlich
Philologen und Literaten.'® Auch die Stellung der Adressaten 148t vor
allem in der Unterscheidung von Provinzialregenten und nominellen
Oberherrn (Kalif) einen EinfluB auf die Anlage des Fiirstenspiegels
erkennen.” Weitere Variablen betreffen selbstverstindlich den
historischen Kontext und auch Besonderheiten regionaler Natur, wie
die Lage der jeweiligen Provinz in der politischen und
kulturhistorischen Topographie. SchlieBlich bildet die diskursive Form
der Fiirstenspiegel eine eigene Ausdrucksebene: Die Verwendung von
Anrede, allgemeiner Reflexion und Kommentaren zur Herrschafts-
praxis, welche Positionen und Erfahrungen der Autoren zu erkennen
geben, verleihen den Werken Firbung und spezifizieren die kommuni-
kative Situation, welche die Autoren vorfinden oder imaginieren.

Zwei den Fiirstenspiegel kennzeichnende Polarititen wurden
bereits angesprochen: a) Die Wirkung der literarischen Tradition
einerseits, und die von den Autoren durch Vermittlung von Erfahrung
sowie durch Beschreibung und Analyse entfaltete Eigenperspektive
andererseits; b) die nur in einigen thematischen Teilbereichen
gegebene Beweiskraft verbindlicher Normen einerseits, und der
Uberzeugungsversuch der Autoren durch Argument und rhetorische
Strategie andererseits. Sowohl die literarische Tradition als auch die

Z. B. ‘Abdalhamid ibn Yahya, Ibn al-Mugqaffa’, al-Wazir al-Magribl.
Z. B Tahir ibn al-Husain, Kai Kawos, Nizam al-Mulk.

Z. B. al-Maward1.

Z.B. at-Taalibi, Ibn Zafar, Ibn ‘Arab3ah.

Ibn al-Mugqaffa‘s Denkschrift fir den Kalifen behandelt Grundsttze zentralistischer
Staatsfihrung; al-Wazir al-Magribls kurze Abhandlung hat nur die Verhiltnisse der
Provinzialregentschaft im Blick.
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religiés fundierte Rechtsnorm markieren zusammen den Bereich des
Ererbten und durch die Konvention Sanktionierten, wihrend die
Adaptation der Tradition und der Ausdruck von religids-moralischen
und politischen Einstellungen der Autoren fiir die Individualitit und
die historische Aussagekraft der Texte biirgen. Zu den beiden
BezugsgroBen Tradition und zeitgendssischer Gegenwartsbezug der
Autoren ist jeweils noch ein Gesichtspunkt hinzuzufiigen.

Der erste betrifft den kulturellen Hintergrund der Autoren. Es
bleibt zuweilen unberiicksichtigt, da auch die arabische Literatur
vorrangig iiber die Sprache definiert ist, wihrend die ethnische
Zugehorigkeit der Autoren eine geringe Rolle spielt. Das Arabische
bildet seit der zweiten Hilfte des achten Jahrhunderts eine /ingua
franca, derer sich Autoren ganz verschiedener Herkunft bedienen.
Araber im engeren Sinne, also Angehdrige oder Nachfahren der einst
auf der arabischen Halbinsel ansissigen Stimme, beteiligten sich in
einem nur beschrinkten MaB an der Herausbildung der arabischen
Literatur. Die arabische Literatur ist daher ein Schmelztiegel, und
durch die Verbindlichkeit des Islam auch ein Prigestempel, fiir sehr
unterschiedliche Einfliisse. Kulturhistorisch gesehen ist die grofte
Leistung der arabisch-islamischen Oikumene eben diese Synthese
verschiedener Traditionen. Die Fiirstenspiegelliteratur ist charakte-
ristisch fiir dieses Geschehen. Sie birgt Elemente der spitantiken
Tradition, fur die stellvertretend die arabische Ubersetzung der
pseudo-aristotelischen Instruktionen fiir Alexander genannt werden
kann. In das Arabische eingefiihrt unter dem Titel Sirr al-asrar, wurde
es als Secretum secretorum in Europa bekannt." Wihrend sich das
Erbe der spitantiken Philosophie in der theoretischen Ethik der
islamischen Philosophen, als deren wichtigster Baustein Aristoteles'
Ethica ad Nicomachum zu gelten hat,' und ebenso in der politischen
Ethik, der al-Farabi mit seinen "Prinzipien der Ansichten der

Mario Grignaschi: La diffusion du Secretum Secretorum (Sirr al-sarar) dans
I’Europe occidentale. In: Archives d’histoires doctrinale et littéraire du Moyen
4ge 47 (1980),7-70.

Vgl. G. EndreB, Die wissenschaftliche Literatur (wie Fn. 4), 40.
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Bewohner des vortreftlichen Staates" eine summa schuf® deutlich
manifestiert, muB die Frage, inwieweit diese Tradition im
Fiirstenspiegel iiber gelegentliche Anleihen hinaus produktiv
geworden ist, hier offenbleiben. Auch die iranische (mittel-persische)
Tradition des Weisheitsbuches (Pand Namak oder Andarz Namak) ist
in selbststéindigen Zeugnissen auBerhalb der Fiirstenspiegel iiberliefert
und hat unter anderem durch die Ubersetzung eines dem
sassanidischen Konig Ardadir zugeschriebenen Testaments Verbrei-
tung und Aufnahme in die Fiirstenspiegel gefunden?' Daneben ist die
iranische Tradition auch in arabischen Fiirstenspiegeln vornehmlich
von Autoren persischer Herkunft und in persischen Werken greifbar.

Dieser kurzen Bemerkung zur Komplexitit der Traditionsstrénge,
die sich in der Fiirstenspiegelliteratur mischen, ist noch eine
Beobachtung zur individuellen Perspektive der Autoren anzufiigen.
Eine Reihe von Autoren besaBen Einsicht in bestimmte Bereiche der
Verwaltung, hatten unmittelbare Kenntnis von der personlichen
Lebensfiihrung und politischen Praxis der Herrscher oder waren sogar
selbst mit der Ausiibung von Herrschaft vertraut. Diese Erfahrungen
kommen nur in Ausnahmefillen in der direkten Form durch Berichten
oder anekdotisches Erzihlen zur Sprache;? in der Regel gehen sie auf
subtile Weise ein in die Ausfiihrungen zu Ethik und Politik und in die
Empfehlungen zu konkreten Verhaltensweisen. Dieses Element der
Lebenserfahrung und Kenntnisse aus dem Bereich der politischen
Praxis bildet einen fiir die historische Perspektive sehr wertvollen
Bestandteil der Fiirstenspiegelliteratur. Dal personliche Erfahrung und
Einstellungen zumeist in engster Verbindung mit einer
objektivierenden, sytematisch intendierten Reflexion und zudem in
literarischer Codierung erscheinen, ist eine Einsicht, die fiir weite
Bereiche der Literatur gilt, und der die Literaturwissenschaft die
vollkommenste Rechtfertigung fiir die hermeneutische Obduktion von
Texten schuldet.

2 Richard Walzer: On the Perfect State. A rev. text with introduction, transl. and
commentary. Oxford 1985.

‘Ahd Ardadir. Ed. Ihsan ‘Abbas. Beirut 1967.
Wie zum Beispiel im Qabos Nama.
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Im folgenden werden einige Themen des Fiirstenspiegels am
Beispiel von drei arabischen und einem persischen Textzeugnis
vorgestellt.” Die Auswahl der Texte kniipft an die vorgenannten
Gesichtspunkte an. Wahrend das Problem der Legitimation des
Herrschers in engem Bezug zur religisen und literarischen Tradition
Behandlung findet, lassen die Ausfiihrungen zur politischen Vernunft
der eigenen Gestaltung durch die Autoren mehr Raum. Zwischen
diesen Polen steht die Fiirstenethik als ein thematischer Bereich, in
dem Konvention und literarisches Vorbild durch die Argumente und -
in engen Grenzen - Lebenserfahrung der Autoren in einem
beschrinkten MaBe angereichert werden.

Die Herrschaftslegitimation ist grundsitzlich religios motiviert und
bildet daher einen Gegenstand, der stéirker als die anderen Themen
mit der Kraft verbindlicher Normen ausgestattet ist. Die Darstel-
lungen zu dieser Frage geben eine deutliche Differenz zu erkennen
zwischen einem vorrangig egalitdr orientierten islamischen Denken
und einer #lteren, iranisch vermittelten Tradition, die, elitér orientiert,
auf der Heiligkeit des Konigtums besteht. Das erste Textbeispiel wirkt
in zahlreichen Passagen wie ein Manifest islamischen
Herrschaftsverstindnisses. Tahir ibn al-Husain (st. 207/822) ent-
stammte einer Familie des ostiranischen Landadels, die am Umsturz
der omaiyadischen Kalifendynastie durch die Abbasiden beteiligt war;
er stand als Heerfiihrer und Provinzialregent im Dienste des Kalifen
und begriindete eine weitgehend unabhingig agierende Provinz-
regentschaft des Ostiran. Er soll seinem Sohn anlidBlich der Ernennung
zum Gouverneur des oberen Mesopotamien im Jahre 821 ein
Vermiichtnis (wasiya) mit auf den Weg gegeben haben. Der Autor, so
will es jedenfalls die Uberlieferung, spricht also mit der Autoritit des
Testators und Vaters und folgt damit einem Archetypus des
Ratgebers.?* Dieser Text ist zwar nicht der #lteste erhaltene arabische
Ratgeber fiir Herrschende. Er ist aber - nach MaBgabe der

e ———

2 Das Schreiben des Tahir ibn al-Husain; Pseudo al-Mawardis Nagthat al-muliok,
al-Wazir al-Magribls Kitab 11 s-siyasa, (Pseudo) al-Gazalis Nasihat ul-mulak
(pers).

2 Im folgenden zitiert nach der Wicdergabe bei at-Tabarl (siche Anhang).
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Zuschreibung - der erste Text, der nicht nur einzelne Funktionen der
Herrschaft erldutert, wie es in den politischen Denkschriften von
‘Abdalhamid ibn Yahya al-Katib und Ibn al-Mugqaffa und auch in den
nur wenig élteren politischen Testamenten der Fall ist.** Das Schreiben
des Tahir bietet vielmehr eine umfassende Vorstellung des Bildes vom
idealen Herrscher. Als ein Zeugnis politischer Lehre ist dieses
Schreiben auch deshalb wichtig, weil es gleich nach seiner Entstehung
Verbreitung fand und daher nachweislich mehr als eine zufillig
erhaltene literarische Ubung ist.?

Bemerkenswert ist, daB der als Autor ausgegebene Tahir, ein hoher
iranischer Ministeriale und "Landesregent", ein durch und durch
islamisch geprigtes Selbstverstindnis zeigt und das Herrscherideal in
eindringlicher Konsequenz den islamischen Glaubensvorstellungen
unterstellt: Gottes offenbarter Wille ist Grundlage fiir Stellung und
Recht des Herrschers; dieser ist daher der Verantwortung gegeniiber
der héheren Instanz des Schopfers unterworfen, seine Pflichten sind
durch Gott bestimmt und das AusmaB der Herrschermacht ist
begrenzt. Oberstes Prinzip ist die Einsicht, Gottes Gesetz unterstellt zu
sein, Seine Stellung verpflichtet den Herrscher zu Milde (ra’fatun)
gegeniiber den Untertanen, zu Gerechtigkeit und Anwendung der
religiosen Vorschriften, zum Wirken zu ihrem Schutz und Wohl?” Der
Herrscher ist Gott gegeniiber zudem durch eine Dankesschuld
verpflichtet; denn Gott allein gewihrt das Kénigtum?® und verleiht die
Wohltat irdischer Giiter. Diese Anschauung enthilt einen Hinweis auf
die Vorzugsstellung, die dem Herrscher durch seine Verfligungsgewalt
liber groBe Reichtiimer gegeben ist. ("Gott hat dich iiberhduft mit
seinen Wohltaten an irdischen Giitern, hat an dir seine Giite sichtbar

Albert Dietrich: Das politische Testament des zweiten ‘Abbasidenkalifen al-
Mansar. In: Der Islam 30 (1952), 133 - 165. Zu frithen politischen Testamenten
siche auch Louise Marlow (wie Fn. 4), 122-128.

Im AnschluB an seine Wiedergabe des Schreibens bemerkt ag-Tabarl (S. 1061), daBl
das Schreiben gleich nach Bekanntwerden eine auBerordentliche Wertschitzung
erfuhr. Der Kalif al-Ma’man (reg. 813 - 833) soll Abschriften an seine Provinzgou-
verneure versendet haben.

7 At-Tabarl 1046.
% Wa-Yam anna al-mulka li-llah, yutthi man yasa'u; at-Tabarl 1052.
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gemacht...").”” Eben daraus ergibt sich aber auch eine praktische
Verantwortung. Dankesschuld ist nicht nur als eine innere Haltung
gefordert, sondern hat sich im rechten Tun zu &duBern, wie aus der
drohenden Strafe fiir diejenigen erkenntlich ist, die das, was sie
erhalten, in selbstsiichtiger und anmaBender Weise verwenden.
Vordringlich bleibt daher die doppelte Verbindlichkeit von Gesetz und
gottlichem Gunsterweis, aus der sich die Pflicht zur gottgefilligen
Herrschaft ergibt. Die wichtigsten Pflichten heilen dementsprechend
Fiirsorge, Gerechtigkeit, Strenge in der Durchsetzung der géttlichen
Gebote und in der Anwendung der von Gott vorgesehenen Strafen,
allgemeine Gewihrleistung von Schutz und Sicherheit. Aus dem
Prinzip der Souverinitit Gottes ergibt sich vor allem, daB die Macht
des Herrschers eine abgeleitete ist; vor dem Gedanken, eigene
Machtvollkommenheit zu besitzen, wird ausdriicklich gewarnt: "Hiite
dich davor zu denken: 'Ich bin zur Herrschaft ermichtigt, also tue ich,
was ich will'. Du weiBt doch, daB Gott iiber alles verfiligt und den
beschenkt, den er beschenken méchte. ™!

Die vornehmste Aufgabe des Herrschers ist die Wahrung und
Sicherung einer den Vorschriften des Islams entsprechenden
Lebensweise der Glaubigen. Dazu gehort, die Gemeinde zum Gebet zu
versammeln und dabei anzufiihren’? Das hier vorgestellte Herr-
schaftsideal ist Ausdruck einer fast schon programmatisch islamischen
Weltsicht, die dadurch eine besondere Orientierung erhilt, dafl die
Bedeutung von gelehrter Kompetenz in der Religion hervorgehoben
wird. Der Verweis auf Vorbild und Lehre des Propheten (sunan ar-
rasal),® auf das Beispiel der frommen Altvorderen (as-salaf as-salih)

2 At-Tabarl 1053.

% Lan tagida tagaiyura n-ni‘'mati wa-huldla n-naqamati ild ahadin asra‘a minhu ild

hamalata n-ni‘mati min ashabi s-sultdn wa-l-mabsot lahum 11 d-daulati ida kafard
bi-niami I-Iah wa-ilisanihi, wa-istatald bi-ma atahum Allah min fadlihl at-Tabarl
1052.

3 At-Tabari 1051.
32 At-Tabarl 1047.

3 At-Tabarl 1048; vgl. al-@mal bi-sarratihl wa-sunnatihi, at-Tabarl 1060. Ein sunna-
Begriff, der sich nicht ausschlicBlich auf das Vorbild des Propheien ! i,
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und schlieBlich auf die koranischen Gebote, sowie die Empfehlung,
sich an die Rechtsgelehrten und Frommen zu halten® und der
wiederholt vorgebrachte Rat, Experten und Gelehrte zu konsultieren,’s
legen beredtes Zeugnis von der Auffassung ab, daB der Herrscher zur
Aufgabe hat, nach Anweisung der allumfassenden religiésen
Vorschriften und in ihrem Geist zu handeln, und diese Aufgabe (nur?)
unter Zuhilfenahme der Kenntnisse von Fachgelehrten erfiillen kann.

Da dieser Leitfaden nicht fir den Kalifen, den héchsten
Reprisentanten der Staatsmacht, verfaBt ist, braucht der Autor die
komplizierten Gesichtspunkte islamischen Verfassungsrechts, welche
die persénlichen Voraussetzungen fiir das Kalifenamt und die
Verfahrensweisen einwandfreier Inthronisation betreffen, nicht zu
behandeln. Die Legitimation ist hier die des Vollzugs, d. h. der
Heiligung der Herrschermacht durch Befolgen der religidsen
Observanz.

Das ist nun keinswegs typisch fiir spitere Fiirstenspiegel. Mit dem
Niedergang der Kalifatsmacht im 10. Jhdt. und dem Aufkommen einer

Regentschaft, die zwar formal vom Kalifen ordiniert, tatséichlich aber
unabhingig ist, dringt im Fiirstenspiegel eine anders geartete Tradition
der Herrschaftslegitimation vor. Al-Mawardi (gest. 450/1058), Rechts-
gelehrter, Kadi, Berater und Gesandter des Kalifen, ist Autor eines der
grundlegenden Werke zu Kalifatstheorie, das die Grundsitze
islamischer Rechtsauffassung unter Beriicksichtigung der realpoliti-
schen Gegebenheiten darlegt.¢

scheint in der Formulierung as-sunan al-ma‘rifa (at-Tabari 1049, 1050) vorzulie-
gen.

Atir al-figh wa-ahlaha wa-d-din wa-hamalatahi) ; at-Tabarl 1048.

Wa-aktir musawarata I-fuqaha’; at-Tabarl 1054; wa-aktir mugalasata I-ulama’ wa-
musawaratahunr, at-Tabarl 1060,

Al-Mawardl: al-Ahkam as-sultanlya. Ed. Halid Ra3id al-Gumaill. Bagdad
1409/1989. Vgl. dazu Henri Laoust: La pensée et l'action politiques d'al-Mawardi
(364-450/974-1058). In: Revue des E tudes Islamiques 36 (1968), 11-92. In Anpas-
sung an die Verhiltnisse der Zeit behandelt er die formale Ordinierung von Provin-
zialregenten, die selbststindig mit Hilfe militirischer Gewalt zur Macht gekommen
sind, durch den Kalifen (a/-Ahkam, 55f.; H. Laoust, La pensée, 34). Zur Diskussi-
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Al-Mawardi verfaBte, moglicherweise fiir den Buyidenherrscher
Galal ad-Daula (1027-1044), einen Fiirstenspiegel,”’” der Ethik und
politische Lehre in einer auf logische Systematik bedachten und
scharfsinnigen Darstellung behandelt’® Gerade wegen seines
theoretischen Niveaus und seiner thematischen Geschlossenheit ist
dieser Text fiir unseren Zusammenhang weniger bedeutsam.
Interessanter ist ein anderer Fiirstenspiegel, der auch unter dem
Autorennamen al-Mawardi kursiert, aber dem fiir seine politischen
Schriften bekannten Kadi nur zugeschrieben ist.” In diesem Text
werden Anschauungen vertreten, die der islamischen Auffassung,
Herrschaft sei dem im Gesetz geoffenbarten gottlichen Willen
unterstellt, krass entgegenstehen. Der Autor belegt seine Lehren
durchweg mit Zitaten aus dem Koran, dessen Grundorientierung er
aber durch geschickte Zitierung geradezu ins Gegenteil verkehrt, so
daB bei ihm das Konigtum zum Ausdruck eines gottlichen
Schopfungsplanes wird.

Im Zusammenhang der verbreiteten Lehre von der Schichtung der
Gesellschaft, auf die spiter noch zuriickzukommen ist, geht er auf die

Hierarchie der Schopfung ein: Gott erschuf Engel als die ihm am
nichsten stehenden Geschdpfe, und er erschuf Propheten als seine
Sachwalter (umana’) unter den Menschen; diese seien in allen ihren
Eigenschaften erhaben. So soll der Konig auch seine direkten
Untergebenen (so vielleicht Adssa) erziehen (rauwada) und fithren.*

on der Thesen H. Gibbs in diesem Zusammenhang siehe Hanna Mikhail, Politics
and Revelation. Mawardi and after. Edinburgh University Press 1995, 43.

Tashil an-nazar. Ed. Rigwan as-Saiyid, Vorwort 82.

Vgl. z. B. die Behandlung der Frage, ob Unglaube oder Unrecht des Herrscher
verwerflicher seien; der Autor gibt der Gerechtigkeit den Vorzug (ibid. 226: a/-
mulk yabqa ‘ala I-kufr wa 1a yabqa ‘ald z-zulm). Zu dieser in der Literatur verbrei-
teten Maxime siehe Yosef Sadan: ,,Community* and ,,extra-community* as a legal
and literary problem. In: Jsrael Oriental Studies 10 (1983), 102 - 115.

Nagihat al-mulok ; auf Widerspriiche dieses Textes zur schafiitischen Rechtsschule,
die al-Maward1 vertritt, verweist Fu’ad ‘Abdalmun‘im Ahmad: Aba /-Hasan al-
Mawardr wa-kitabuhu Nasihat al-mulok. Alexandrien o.J. Die Zuschreibung an al-
Mawardi kann somit nicht aufrecht erhalten werden.

Nagthat al-mulik, 203-205.
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Der Kénig wird hier in einer Position der Verfiigungsgewalt iiber die
Menschen gezeigt, die wohl die Parallelitit zur Gottes Schopfermacht
nicht bewuft vollzieht, aber doch an die Hierarchie der Schopfung
ankniipft. Die Existenz von zwei Klassen vom Menschen,
unterschieden in ihren Féhigkeiten, Aufgaben und Vorrechten,
erscheint als von Gott gewollt. Eine explizite Herrschaftslegitimation
wird aus dieser ein wenig voriibergehend behandelten Anschauung
nicht abgeleitet, aber ein von Gott als Kategorie der Schopfung
gesetztes Konigtum ist impliziert. Diese Deutung der Textstelle wird
durch die Ausfiihrungen des Autors zum Konigtum an anderer Stelle
bestiitigt:* Zentral ist die Vorstellung, daB Konige durch Gott vor dem
Rest der Menschheit ausgezeichnet sind.*? Kénigtum erscheint hier als
eine Kategorie der Schopfung. Gott verlieh ihnen ein Attribut, das er
auch auf sich selbst anwandte, indem er den Begriff "K6nig" im Koran
auf Herrscher wie auch auf sich selbst bezieht.* Gott setzte die Konige
als seine Stellvertreter auf Erden ein,* als seine Sachwalter unter
seinen Geschdpfen, die sie in seinem Dienste fithren. Der Herrscher
(sultan), so wird ein verbreitetes, von der muslimischen Haditkritik
aber als nicht verbiirgt eingeschitztes Prophetenwort zitiert, ist der
»Schatten Gottes auf Erden®.*

Eine ganz dhnliche Auffassung begegnet uns in dem persischen
Fiirstenspiegel von al-Gazali, in dem der Kontrast zwischen einer
islamisch fundierten und der iranisch ererbten Herrschaftslegitimation
noch deutlicher wird. Zudem werden die aus der von Gott verliehenen
Wiirde resultierenden Rechte des Herrschers erklirt. Aboi Hamid
Muhammad al-Gazali (gest. 555/1111), einer der einfluBreichsten

Kap. 2: Fr fada’ili I-mulak i uldwi maratibihim wa-ma yagibu alathim an
ya’huda bi-hi anfusahum min igtilabi I-fada’l wa-igtinabi r-rada’il; 61f¥.

Faddala Allah al-mulok ‘ala tabaqat al-basar; 61.

Akramahum bi-s-siffati llati wasafa nafsahu fa-samahum mulokan wa-samad naf-
sahq malikan; 62.

Hulaf®’ f1 biladihr; 63

Weitere Quellenverweise zu diesem Prophetenwort siche bei M.J. Kister: Social
and religious concepts of authority in Islam. In: Jerusalem Studies of Arabic and
Islam 18 (1994), 84-127, 101.
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Theologen und religiosen Ethiker des Mittelalters, wird ein
Fiirstenspiegel in persischer Sprache zugeschrieben, der eine
ausfiihrliche Einleitung iiber die Stellung und Pflichten des Herrschers
aus islamischer Sicht bietet. AnschlieBend legt der Autor die an
Herrscher, Wesire, Verwaltungsbeamte (Sekretire) zu stellenden
Anforderungen dar, fiihrt - anekdotisch - Beispiele fiir den sittlichen
Adel von Konigen vor, bietet eine Sammlung von Spruchweisheiten,
eine Abhandlung zu den Vorziigen der Vernunft und endet im siebten
Kapitel mit einer Anleitung zum rechten Umgang mit Frauen.
Besonders interessant ist, daB} in diesem Werk zwei Vorstellungen von
Konigtum erscheinen. In der Einleitung wird, dhnlich wie bei Tahir
ibn al-Husain, hervorgehoben, daB Gott iiber dem Herrscher steht, ihm
seine Stellung verleiht und ihn fiir alle Taten zur Verantwortung zieht.
Dem Herrscher ist daher seine Herrschaft nicht zu eigen; er ist in erster
Linie Gott, nicht den Menschen verantwortlich. Er ist verpflichtet, den
Glauben zu wahren und das Wahre zu glauben; die Grundlagen des
Glaubens werden von al-Gazali anschliefend dargelegt.

Neben dieser "islamischen" Sicht existiert eine "iranische"
Herrschervorstellung, die, wie bei unserem Pseudo al-Mawardi, die
gottliche Ordnung betont, in der dem Herrscher eine Vorzugsstellung
eingeriumt ist: Gott hat zwei Klassen von Menschen auserwihlt und
ausgezeichnet.** Das eine sind die Propheten, das andere die Konige.
Propheten zeigen den Menschen den Weg zu Gott. Kdnige schiitzen
die Menschen vor einander - hier ist wohl ihr Gewaltmonopol gemeint
- und sind zum Wohle (maslahat) der Menschen bestimmt. Der
Herrscher (sultan) gilt auch hier als ,Schatten Gottes auf Erden®.”
Von Gott in dieser Weise iiber seine Geschdpfe eingesetzt, besitzt der
Herrscher uneinholbare Machtgewalt. Gewohnliche Menschen miifiten
einsehen, daB die Person, welcher Kénigtum und der gottliche Glanz
(farr-i izadi) - hier verrit die Terminologie die Nihe zu altiranischen
Vorstellungen® - verlichen wurde, zu verehren ist und unbedingte

Nagihat ul-mulok, 81.
Vgl. oben Fn. 45.

Anne K. Lambton: The Theory of kingship in the Nasihat ul-Mulok of Ghazall. In:
The Islamic Quarterly 1 (1954), 47 - 55, 51. Zu farr < khvarr < xvarena siche Ar-
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Gefolgschaft verdient. Gott verleihe die Konigswiirde dem, den er
dazu ausersieht.”” Die Autoritit des Herrrschers ist nach dieser
Auffassung mit einer SelbstgewiBheit ausgestattet, die im Abendland
in der Formel Der gratia® wiedergefunden werden kann und auf die
Vorstellung eines rex et sacerdos zuriickzufiihren ist. Gegeniiber
dieser, dem gemeinen Menschen ginzlich entriickten Autoritit tritt die
Notwendigkeit, den Herrscherauftrag durch das gute Werk zu
legitimieren, weit in den Hintergrund. Es 4Bt sich daher folgern, daf
wenn Unrecht auch von iibel, und Recht doch zu erstreben ist, beide
gleichwohl nur in der Herrschaft selbst ihr Maf und Ziel finden. Der
wahre Herrscher (sultan be-hagigat ), heifit es in diesem Zusammen-
hang im Nasihat ul-muliik, ist der, der Gerechtigkeit iibt, Gewalt und
Schlechtigkeit (fisad) meidet; denn der gewalttitige Herrscher wird
bel enden (su’m bowad), und seine Herrschaft wird nicht Bestand
haben.

Nun darf man aus dieser Darstellung nicht ableiten, dal der
Verfasser Gerechtigkeit lediglich als ein Mittel zum Erhalt der Macht

betrachtet. Fiir al-Gazali kann diese Position ohnehin schwerlich
gelten; denn in seiner ,Belebung der religiosen Wissenschafterf*
vertritt er die entgegengesetzte Haltung, wenn er die rigorose
Unterwerfung der Staatsrdson unter die Gebote des Glaubens fordert.*'
Auch im Nasihat ul-mulitk findet das Primat der Religion als Basis fiir
Gerechtigkeit Ausdruck.’ Die von uns herausgestellte Unterscheidung

thur Christensen: L Jran sous les Sassanides. Kopenhagen, Paris 1936, 139-141.
Ein Tugendkatalog in Verbindung mit farr-i 1zadl wird im Nasthat ul-mulak, 127,
angefiihrt.

Nagsthat ul-muliok, 82

J. Rufus Fears: Gottesgnadentum (Gottkdnigtum). In: RAC 11 (1981), 1103-
1159,

Thya’ ulam ad-din, 12. Buch: Kitab al-halal wa-I-haram, Kapitel funf und sechs.
Vgl. die deutsche Ubersetzung von Hans Bauer: Das /2. Buch von al-Gazall'’s
Hauptwerk. Erlaubtes und verbotenes Gut. Halle 1917. Zur Frage der Zuschrei-
bung siche Patricia Crone: Did al-Ghazall write a Mirror of Princes? On the au-
thorship of Nasthat al-mulok. In: Jerusalem Studies of Arabic and Islam 10
(1987), 167-191.

‘Adl ‘izz-i din ast wa-quvat-i sultan wa-salah-i ra‘yat; 149.
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zwischen "islamischer" und "alt-iranischer" Tradition in Vorstellungen
von der Herrschaftslegitimation betrifft lediglich Elemente
vorislamischer, altorientalisch-iranischer Anschauungen, die von
islamischen Autoren aufgegriffen werden, ohne als eine Alternative zu
genuin islamischen Standpunkten vorgestellt zu werden. Es ist daher
nicht ratsam, diese Unterscheidung, die sich aus der historischen
Perspektive der Quellenanalyse ergibt, zu einer Opposition zu
gestalten, die als solche unmittelbar das politische Denken
mitbestimmt hitte. Trotz der somit angemahnten Vorsicht ldt sich das
Fortwirken der unterschiedlichen Orientierungen auch in einer
weiteren Kernfrage der politischen Theorie nachweisen, welche in
Fiirstenspiegeln immer wieder aufgenommen, wenn gleich auch nicht
systematisch abgehandelt wird. Sie betrifft das Verhiltnis zwischen
Herrschaft und Religion. Religion erscheint nicht nur als Bestandteil
der Herrschaftslegitimation, sondern ist auch fiir die Stellung, die dem
Herrscher zugedacht wird, von ausschlaggebender Bedeutung. Hier
treten die Unterschiede zwischen einer am Ideal der islamischen
Gemeinde orientierten Anschauung einerseits und der ilteren, im
wesentlichen wohl iranischen Tradition andererseits erneut hervor. Es
ist bezeichnend, daB gerade das modellhaft islamische Schreiben des
Tahir den Herrscher verpflichtet, in allem das Vorbild des Propheten
Muhammad nachzuahmen® Der Herrscher wirkt in seiner
Anschauung als Schatzmeister, Behiiter und Hirte (44zin, hafiz, ra),
und die ihm Unterstellten sind seine Herde;* dabei wird
hervorgehoben, daB er die religidsen Bestimmungen auszufithren hat'
und damit in seiner Souverinitit durch die Autoritit des religidsen
Gesetzes beschriinkt ist. Diese Binschrinkung der herrscherlichen
Souverinitit durch das Gesetz kommt in einer auf den Rechtsbegriff
iibertragenen Bedeutung auch in Tahir's Aufforderung zum Ausdruck,
nicht iiber das Recht herrschen zu wollen, sondern das Recht iiber
sich herrschen zu lassen.*® Da der Herrscher hier nicht als eine Instanz

At-Tabari 1060.

Ra‘ya; at-Tabarl 1056.

At-Tabari 1050; 1056.

Wa-sallit al-haqq ‘ala nafsika ; at-Tabarl 1056.
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betrachtet wird, die das Gesetz formuliert oder ihm auch nur eine
verbindliche Ausdeutung verleiht, ist seine Autoritdt nicht nur durch
den Grundsatz, dem Gesetz unterworfen zu sein, eingeschrinkt,
sondern findet, wie schon zuvor erwihnt, in derjenigen Instanz, die das
religiose Gesetz ausbuchstabiert, nimlich in den Religionsgelehrten,
ein politisches Gegengewicht.

Die Bedeutung dieser Verhiltnisse fiir das Konzept von Herrschaft
wird auch in der umgekehrten Perspektive, niamlich in einer zur
egalitiren Tendenz bei Tahir gegensitzlichen Position deutlich. Ibn al-
Mugqaffa® (gest. ca. 139/756), Literat und Verwaltungsbeamter
iranischen Ursprungs, dessen arabische Ubersetzung der Fabel-
sammlung Kalila und Dimna diesem Werk einen Platz in der
Weltliteratur sicherte, war dem abbasidischen Kalifat in seiner Griin-
dungszeit verbunden.” In der fiir den Kalifen al-Manstr (reg. 754-775)
verfassten Denkschrift’® liBt er erkennen, daB seine Vorstellung von
erfolgreicher Herrschaft im wesentlichen auf Ausbau und Starkung der
zentralen Machtinstanz beruht. Er empfiehlt nicht nur eine moglichst
totale Kontrolle als Herrschaftsinstrument - ein Standardprogramm der
Fiirstenspiegel und in den iranisch beeinflufiten Werken von
besonderer Wichtigkeit - , sondern schligt auch vor, einen fiir das
ganze Reich verbindlichen Rechtskodex zu schaffen bzw. zu
promulgieren. Dieses Projekt ist, wenn es iiberhaupt vom Kalifen
wahrgenommen wurde, jedenfalls nicht realisiert worden. Das religios
fundierte Recht unterstand ldngst der  Autoritit von
Religionsgelehrten. Der daraus resultierende ProzeB der Diversifi-
zierung der von ihnen autorisierten Rechtsprechung in den Provinzen
war bereits unumkehrbar geworden.® Der Versuch, das theologische

57

Vgl. Dominique Sourdel: La biographie d’Ibn al-Muqaffa‘ d’aprés les sources
anciennes. In: Arabica 1(1954), 307-23.

Risala 1 s-sahaba.

Muhammad Qasim Zaman: Religion and Politics under the Early Abbasids. The
Emergence of the Proto-Sunni Elite. Leiden 1997, 82 - 85; Dominique Sourdel:
Gouvernement et administration dans 'Orient islamique jusqu'au milicu du Xle
sidcle. In: Regierung und Verwaltung des Vorderen Orients in islamischer Zeit,
Teil 2 (Handbuch der Orientalistk, Erste Abteilung, Sechster Band, Filnfter Ab-
schnitt). Leiden 1988, 34.
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Dogma durch eine energische Religionspolitik des Kalifen zur
Staatsdoktrin zu machen, ist spiter, im 9. Jhdt, endgiiltig
fehlgeschlagen.

Dennoch ist die Vorstellung von einem Fundierungsverhiltnis
zwischen Religion und Herrschaft damit nicht in Frage gestellt. Der
mit seinen Vorstellungen zur besonderen Stellung des Herrschers
schon zu Wort gekommene Pseudo al-Mawardi verwendet ein Kapitel
seines Werks auf die Griinde fiir Storung und Zerfall der Ordnung.*®
Dabei wird deutlich, daB8 nach seiner Vorstellung der Herrscher, wenn
er auch keine besondere dogmatische Autoritit besitzt, ein inniges
Verhiltnis zur religidsen Lehre nicht aufgeben und das Heft einer
bewuBiter Religionspolitik nicht aus der Hand geben darf, weil
Religion Grundlage und wichtigstes Instrument der Herrschaft
zugleich darstellt. Seine Empfehlungen bieten sogar einen zaghaften
Theorieansatz: Die Religion sei die Basis (uss) der Herrschaft und ihre
Wurzel die Glaubensgemeinschaft (milla). Niedergang entstehe
dadurch, daB die Basis in einem ProzeB der Dekadenz allmihlich in
Vergessenheit gerate. Dies geschehe vorrangig durch die Ausbildung
der Erbdynastie, welche Herrschaft ohne ausreichende Priifung der
Fahigkeiten des Thronfolgers vergebe. Daher kinne die Regentschaft
eines unerfahrenen, von seiner Machtfiille verblendeten, den Geniissen
seiner Stellung ergebenen Herrschers die Folge sein.® Im Anschlufl
bietet der Text eine m. W. in diesem Genre einzigartige Theorie der
Religion als Fundierungs- und Deutungssystem. Als weiterer Grund
fir das allmihliche Vergessen der religiosen Basis wird der
fortschreitende Prozess der Ausdeutung des religidsen Dogmas
vorgestellt. Erstens seien grundsitzlich alle Aussagen, besonders aber
die gestaltete Rede,* zu der auch die Worte Gottes im Koran gehdrten,
interpretierbar. Zweitens sei die Auslegung, welche sich im Laufe der
Zeit verindern miisse,” eine Notwendigkeit, die zwangsliufig zur

Nagihat al-mulok, Kap. 3, 85-109: al-asbab allati min gihatiha yaaridu Il-ihtilal
wa-I-fisad 1 I-mamalik wa-fl ahwali I-mulok.

Nagihat al-mulok, 85-87.
Kullama kana afsaha wa-a‘raba wa-ahsana nazman ; ibid., 88.
Wa-atarun tahtalifu at-ta’wilat f fahwahu ald marri I-aiyam ; ibid., 89
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Herausbildung von Lehrmeinungen und Schulen und schlieBlich
Parteiungen fiihre.* Ein Herrscher, der in Religionsfragen ungebildet
sei, werde daher zum Spielball falscher Ratschlige und koénne die
Verbreitung von Unglauben nicht aufhalten. Unglaube aber, so ergibt
sich schon aus der zuvor erwihnten Lehre der religiosen Legitimation
der Herrschaft, bedroht die Fundamente des Staatswesens. Der Autor
argumentiert, da Leute, die nicht religios gebunden seien, an ihrem
Herrscher ohnehin kein Verdienst erblickten, welches sie nicht an sich
selbst auch erkennen koénnten.% Sie seien daher in dem Irrglauben
befangen, Herrschaft beruhe nur auf Stirke, so daB sie die Stirke des
Herrschers immer wieder auf die Probe stellten. Auf diese Weise
komme es zu Erhebungen, die den Herrscher schwichten. In seiner
Theorie ist der Zusammenhang zwischen Herrschaft und Religion ein
doppelter: Menschen ohne Glauben anerkennen nicht die von Gott
verlichene Stellung des Herrschers; Herrscher, welche nicht die
Religion wahren, konnen die auf der politischen Bindekraft der
Religion basierende Loyalitit nicht erwarten. Der Herrscher kann zwar
den Fortgang der Deutungsprozesse nicht unterbinden, miisse aber in
der Lage sein, sich soweit zu orientieren, dal er die Grenzen des
Zulissigen erkennt.

Wie in diesen Uberlegungen zur Bedeutung der Religion als
Herrschaftsfundierung und Herrschaftsinstrument, gilt grundsitzlich
im Fiirstenspiegel die Uberzeugung, daB das Verhalten des Herrschers
die wichtigste Grundlage erfolgreicher Herrschaft und eines
prosperierenden Gemeinwesens ist. Demgegeniiber stehen Aus-
fiilhrungen zu den Prinzipien oder gar Regularien der Herrschafts-
ausiibung, wenn sie iiberhaupt in mehr als fliichtigen Bemerkungen zu
fassen sind, im Hintergrund. Wesentliche Teile der Fiirstenspiegel-
literatur sind allgemeinen Lebensregeln und einem besonders fiir
Herrscher geltenden Verhaltenskodex gewidmet.

Die Lebensregeln, wie sie zum Beispiel im Verméchtnis des Tahir
vorgetragen werden, bilden einen Kanon allgemeiner Sittenlehre, der
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Ibid., 89.

Wa-ahlu d-dunya 14 yaifina fihi manqabatan 12 yabluganaha bi-t-taqdir 11 anfusi-
him ibid., 90
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auch auBerhalb der Fiirstenspiegel verbreitet ist. Die Ermahnung zu
Gottesfurcht und Sorge um das Wohlergehen anderer,”® die Warnung
vor Siinde, Neid, schlechtem Umgang, Hochmut, Geiz und Gier,” gilt
fiir Herrscher und Beherrschte gleichermaBen. Allenfalls kann die
Empfehlung, GroBziigigkeit auf der Basis von rechtméfBigem
Handeln®® als ein grundlegendes ethischen Prinzip zu erkennen und zu
befolgen,® als ein Rat gelten, der fiir Herrscher in der alltéglichen
Praxis bedeutsamer ist als fiir Menschen, die geringen Anteil an Macht
und Vermdgen besitzen. Die ausfiihrliche Darlegung der Sittenlehre ist
in den Fiirstenspiegeln weitgehend redundant und bildet den am
meisten standardisierten Teil der Literatur. Der Tugendkatalog zeigt,
wie zum Beispiel die aus der antiken Ethik-Tradition bekannte
Maxime, in allen Angelegenheiten das rechte Maf} zu halten,” eine
Verschmelzung  verschiedenster literarischer ~ Vorbilder.  Die
allgemeinsten Prinzipien, die in der einschlagigen Literatur Herrschern
immer wieder anempfohlen werden, sind die Tugenden der
Barmherzigkeit, Giite, Milde (c/ementia), der Sorge fiir die Schwachen

(caritas) und - als Krone aller Herrschertugend und wichtigstes
Kriterium guter Herrschaft - Gerechtigkeit.

Tahir benennt im Zusammenhang der Forderung nach
Gerechtigkeit, auch hier ein wenig vom Ublichen abweichend, die
Gleichbehandlung aller Untertanen vor dem Recht; der Herrscher solle
sich in jeder Situation einzig am Recht orientieren und - so ist zu
erginzen - eigene Vorteile, Riicksichten und soziale Verpflichtungen
auBer Acht lassen. Dies ist nicht nur ein sittliches Prinzip, sondern fiir
den Autor ein Gebot politischer Klugheit. Denn die Untertanen

Birr; at-Tabarl 1052,

At-Tabarl 1053f.

Sahhil tariga I-god bi-I-haqq ; at-Tabarl 1054.

Min afidali amali I-ibad fa-didha li-nafsika hulugan ; at-Tabarl 1054,

At-Tabarl 1048; der Begriff igtisad bedeutet nicht nur MaBhalten im Sinne des
Ausgleichens und Erreichens eines ausgewogenen Mittelwertes, sondern hat eine
pragmatischere, politische Komponente, indem das zielgerichtete MaBhalten ge-
meint ist (a/-gasad), also durchaus dem ahd. maza entsprechend, mehr oikonomia
als balance/mesure.
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blieben fest in der Liebe zum Herrscher, solange dieser sich nicht an
ihrem Gut vergreife” und unrechte Gewalt gegen sie ausiibe.” Die hier
nicht im einzelnen definierte Rechtstreue erscheint somit als
Grundlage fiir das Gedeihen der Herrschaft - ein Standpunkt, der von
Autoren, die weniger als Tahir am islamischen Ideal orientiert sind,
nicht unbedingt geteilt wird. Im Gegenteil, das Prinzip der
Angemessenheit allen Tuns im Hinblick auf die sozialen
Gegebenheiten ist das im Fiirstenspiegel allgemein waltende oberste
Prinzip.

Die in zahlreichen Werken vorhandene, zuweilen vorherrschende
pragmatische Orientierung ist ein Gesichtspunkt, der Aufmerksamkeit
verdient. Die Einlassungen der Autoren zur rechten Politik und zum
zielgerichteten Umgang mit Menschen unter Beriicksichtigung ihrer
unterschiedlichen Funktionen und sozialen Einbindung verraten
einiges dariiber, wie das soziale Geflige wahrgenommen wurde. Das
feine Regelwerk des Anstands, die Herstellung und Wahrung eines
sozialen Geflechts, das ganz wesentlich durch personliche Beziehung,
soziale Zugehorigkeit und materielle Interessen geprigt ist, das ist die
vielleicht wichtigste Kunst, die der Fiirstenspiegel dem Herrscher
vermitteln will. Herrschaft muB sich durch die Beherrschung eines
Regelwerkes beweisen, in dem neben der Gewalt die Kunst steht,
Menschen durch Zuwendung materieller und symbolischer Giiter zu
binden. Eine objektivierbare Norm in Form von Vertrigen,
Biindnissen, einklagbaren Bedingungen etc. spielt in diesem System
eine ganz untergeordnete Rolle. Der Fiirstenspiegel ist als eine
Einfihrung in die praktische Kunst des Politischen auch ein Spiegel
fiir das Innenleben des gesellschaftlichen Regelwerks.

Eine der wichtigsten sozialen Gegebenheiten und kognitiven
Kategorien, auf deren Grundlage sich der pragmatische Sinn fiir das
rechte Handeln entfaltet, ist die Unterscheidung zwischen einer
Oberschicht, d. h. den Angehérigen des Herrscherhauses und seinem
Machtbereich Zugehorigen einerseits, und dem gemeinem Volk. Der
angemessene Umgang mit Menschen entsprechend  dieser

4 Kaff an amwalihim ; at-Tabarl 1054.

i Tark al-gaur ‘anhum ; ebenda.




142 STEFAN LEDER

Klassifizierung, die Stand und Funktion zu vereinen scheint, ist der
Hauptgegenstand der praktischen politischen Lehre. Diese bildet
zugleich den Teil der Werke, in denen die Autoren am meisten die
eigene Anschauung einbringen.

Die Beriicksichtigung der allgemeinen Tugendlehre wie auch
religioser Vorschriften kann dabei weit hinter der Vermittlung
praktischer Lebensregeln zuriickbleiben. Ein Beispiel fiir diese
Einstellung liefert der fiir seine breiten intellektuellen Interessen und
literarischen Fihigkeiten bekannte al-Wazir al-Magribi (gest.
418/1027), SproB einer beriihmten persischstimmigen Wezirs-
familie.” Er hat seine Schrift " Uber die rechte Fithrung" dem Fiirsten
von Diyarbakr und Miyafariqin im oberen Mesopotamien gewidmet,
Nagr ad-Daula Ahmad ibn Marwan (reg. 1011-1061), bei dem er nach
einem sehr bewegten Leben die letzten Lebensjahre Zuflucht und
Forderung fand.

Al-Magribi's Leitfaden behandelt zuerst die personliche
Lebensfithrung des Fiirsten (/s/ah as-sa’is nafsahu) und sodann, in
zwei weiteren Kapiteln die Fithrung der Untertanen, unterteilt in die zu
Fiirstenhof und Machtbereich Gehorenden, und in die einfachen
Menschen. Der Autor konzentriert sich auf Lebensregeln und
orientiert sich an der Lebenswirklichkeit, nicht an der islamischen
Norm, wie vor allem das erste Kapitel verdeutlicht. Hier gibt er dem
Herrscher gute Griinde an die Hand, die fiir eine MiBigung des
Genusses alkoholischer Getriinke sprechen, ohne diese - kontrir zu
den Vorschriften der Religion - zu untersagen, und bietet Ratschlige,

™ Zu der Familie al-Magribl siche P. Smoor, in: Encyclopaedia of Islam 2. Aufl.,

V, Leiden 1986, 1210-1212, Iliya ibn Sina (bar Sinaya), der Metropolit von Ni-
sibis, war mit dem Wesir, gelehrten Literaten (er hat auch eine Rezension des
Fihrist von Ibn an-Nadim verfertigt; siche G. Bergstrisser, in: Zeitschrift fiir
Semitistik 2 (1924), 185f.) und Dichter Abn 1-Qasim al-Magribl befreundet.
Iliyas Zeugnisse von Unterredungen mit al-Magribi in gelehrten Sitzungen, wih-
rend derer er christliche Dogmen erkldrte und verteidigte, sind erhalten (a/-
Magalis). Desgleichen ein Briefwechsel, in dem der Muslim den Christen
dringlich bittet, die Zusammenfassung der christlichen Tugendlehre endlich ab-
zuschlieBen (Daf* al-hammr, ed. Qustantin al-Ba3a); vgl. Georg Graf: Geschichte
der christlich arabischen Literatur. 1-1V, V: Register. Cita de Vaticano 1944-

1953. Nachdruck (Modena) 1991, 11, 180-182.
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wie er ein UbermaB an Trunkenheit wihrend der abendlichen
Gesellschaften vermeiden kann. Ahnlich offen wie iiber den
AlkoholgenuB spricht er iiber die Freuden sexueller Vergniigen, fiir die
er nur soviel Zeit zu verwenden anrit, wie nach Malgabe der
gesellschaftlichen Konvention und politischen Verpflichtungen -
gegeniiber seinem Oberherrn - tunlich ist™ Mit dieser Bemerkung
zeigt sich der Autor als ein wohlmeinender Ratgeber, der die
Eigenheiten seines Dienstherrn ernst nimmt; denn dieser war bekannt
fir die groBe Zahl an Sklavinnen, mit denen er verkehrte Die
notwendige Selbstkontrolle ist im Fiirstenspiegel al-Magribis sozial
und pragmatisch bestimmt.

Ahnliches gilt fiir den Umgang mit den direkten Untergebenen und
anderen Untertanen. Allerdings gibt der Autor einleitend eine
grundsitzliche Erlduterung zu den Unterschieden zwischen den
sozialen Schichten. Dabei versucht er, aus einem politischen Hand-
lungszusammenhang die unterschiedliche Funktion und Behandlung
der Untertanen zu begriinden. Der Umgang mit den zu Fiirstenhof und
Macht Gehérigen (al-hassa), die man bei diesem Autor vielleicht eher
als eine Innenschicht denn als Oberschicht bezeichnen sollte, sei vom
Umgang mit gewohnlichen Menschen (a/-9mma) deshalb ver-
schieden, weil in Bezug auf letztere gelte, daB man sich ihren
Gehorsam erhalten miisse, wihrend man sich bei jenen um die
Verfeinerung ihrer Sitten zu kiimmern habe;® denn wenn sie dem
Fiirsten zugehoren, seien sie wie Glieder seines Korpers, so daB der
Tadel an einem Einzelnen die Gesamtheit, und damit auch ihn selbst,
in Mitleidenschaft zoge. Der Regent (as-sa’s) miisse die Mitglieder
seines Haushaltes und Staatsapparates stindig kontrollieren und
verbessern, selbst wenn sie noch so verniinftig und korrekt schienen;”
denn diese seien wie Instrumente des Handwerkers, die stindig

7 Fa-yagibu an yawazina bi-ha ma yata‘auwaduha ‘anhu min gamili d-dikr wa-galili
d-duhr tumma rida’ sultana lahd in kana fauqaht ; FI s-siydsa, 62.

Ibn Hallikan: Wafayat al-aan. Ed. Ihsin ‘Abbas. 1-8. Beirut 1969-1972, Bd. 1,
177 zu Nagr ad-Daula Ahmad ibn Marwan.

Islah ahlagiha wa-tahdib 4dabiha ; Fi s-siydsa, 67.
Husaf¥’, sudd; Fi s-siyasa, 68.
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iiberholt und gepflegt werden miissen. Nie erlahmende Aufsicht und
Anleitung seien notwendig, so wie sie vom Handwerksmeister (a/-
ustad 1 s-sana) geleistet werden. Die Metapher vom Handwerk und
leitenden Vorgesetzten betont die pragmatische Ausrichtung und Ver-
alltiglichung der politischen Fiihrungsposition; hier ist iiberhaupt
keine Adelsgesinnung oder sakrale Uberhohung des Konigtums zu
spiiren.

Bilden die einen die Werkzeuge der Herrschaft, sind die anderen,
die einfachen Untertanen, das Material. Al-Magribi fiihrt aus, die
gemeinen Leute seien durch ihre Masse das, was die Ausdehnung der
Herrschaft bestimme.” Es sei aber schwierig, das gemeine Volk in
guter Ordnung zu halten, weil es so viele seien, und destruktive
Gesinnung (fisad), wenn sie auftrete, sich nicht kurieren lasse. Gewalt
alleine, so al-Magibi's wichtigster Einwand, kann der Unordnung nicht
wehren: Der Herrscher konne seinem Zorn iiber UnbotmiBigkeit
(idtirab) nicht freien Lauf lassen, ohne die zivilisatorischen
Errungenschaften (a/-9mara) zu zerstéren, die seine Herrschaft
ausmachen. Er sei deshalb gehalten, fiir Ordnung unter ihnen zu
sorgen, so daB es nicht erst zu solchen Zustinden komme. Die
Klugheit seiner Herrschaft miisse sich deshalb durch eine zutrigliche
Verwaltung (husni siydsat ar-ra‘ya) erweisen.

Als wichtigste Ratio der Politik kann die Bemiihung gelten,
Loyalitdt herzustellen und zu bewahren. Deshalb gehdren zu den
Grundlagen des Regierens auch zahlreiche Regeln fiir den Umgang
mit den Menschen, insbesondere Einzelheiten der Etikette in Rede und
Verhalten, wie sie ausfiihrliche Beschreibung in einem nicht viel
jiingeren persischen Fiirstenspiegel finden.” In der kurzen Abhandlung
al-Magribis wird dieser Gesichtspunkt zwar nicht im Einzelnen
ausgefiihrt, kommt aber in den Grundregeln zum Umgang mit den
Menschen der "Innenschicht" deutlich zum Ausdruck. Die Bedeutung
von Anstand und Form ist sogar ausschlaggebend fiir die wichtigste
Anweisung in diesem Zusammenhang. Sie besagt, sich die Menschen

™ Al-amma ! I-mauda” alladi bi-katratihi yattasiu I-mulk ; FI s-siydsa, 73.

™ Siehe Qabos-Nama. Auch das Kitab at-Tag bietet cine detaillierte Beschreibung
der ,hdfischen* Umgangsformen.
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gewogen zu machen, indem man ihnen Gutes tut, nicht nur durch die
Zuweisung materieller Giiter, sondern auch durch mentale
Zuwendung. Die weiteren Empfehlungen gehdren zum Gemeingut des
Fiirstenspiegels, der aus der Perspektive des Ministerialen geschrieben
istt Es werden Nachsicht gegeniiber kleinen Fehlern, korrekte
Beachtung der Dienstzeiten und die Sorge um das Wohl der in
unmittelbarer Umgebung des Regenten Tatigen gefordert.

Al-Magribi's Leitfaden fiir die Fiihrung der Untertanen bietet
einerseits einen raschen Uberblick iiber die traditionellen
Verpflichtungen des umsichtigen Herrschers: Ungerechtigkeit,
Verbrechen, Bestechlichkeit durch Strafen zu wehren, den Schwachen
zu schiitzen und den Hilfe und Unterstiitzung Suchenden
aufzunehmen. Er bringt aber noch einen anderen Gesichtspunkt zur
Sprache, der bei anderen Autoren nur anklingt und die feineren
Spielarten des Herrschens betrifft.

Ein unverzichtbares Erfordernis fiir erfolgreiche Herrschaft ist die
Kenntnis der verschiedenen Schichten (fabagaf) des Volkes. Diese
bendtige man, um die wichtigen Menschen in angemessener Weise an
den Hof zu binden. Der Hof ist hier deutlich als ein Mittelpunkt des
sozialen Lebens vorausgesetzt und ist gleichzeitig ein Instrument der
Gestaltung und Kontrolle der offentlichen Meinung. Insbesondere
miissen die Bemiihungen des Herrschers den Exponenten des
religisen Lebens gelten. Die Bindung der populdren Freunde Gottes
und der Religionsgelehrten und Gelehrten an den Hof ist ein wichtiger
Bestandteil der Regierungskunst: Nur fiir diejenigen Gottergebenen
(zuhhad) sei das Fernbleiben vom Hof zu entschuldigen, die sich einer
grundsitzlich geltenden und konsequent praktizierten Zuriick-
gezogenheit geweiht haben. Fiir andere aber gelte der Dispens nicht,
sie hitten bei Hofe zu erscheinen, sonst sei die Gefahr der
Desintegration (fisad) gegeben. Der Autor verweist zur Unterstiitzung
dieses Gedankens auf die Autoritit des Vermichtnisses von Ardasir.*
Die allgemeine Forderung, die Exponenten des religitsen Lebens an
den Hof zu binden, ist dem altpersischen Weisheitsbuch entnommen.

% <Ahd Ardadir
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Al-Magribi zeigt aber mit dem Hinweis auf einen Lokalheiligen, dal
es sich hier um eine lebensnahe Regel praktischer Politik handelt.*

Auch bei Tahir, um zu dem Autoren zuriickzukehren, bei dem wir
angefangen haben, gehoren Gunsterweise zu den wichtigsten Mitteln,
Gefolgschaft unter den Michtigen zu finden und Beamte an sich zu
binden.® Er fiihrt unter den Untertanen eine weitere Unterscheidung
ein, die edel Geborene und Angehdrige der guten Familien,” also eine
Art Oberschicht, vom Rest der Untertanen abhebt und zu besonderer
Forderung und Obhut empfiehlt. Fiir die einfache Bevolkerung gilt das
Gebot der GroBziigigkeit, wobei ausdriicklich die unter islamischen
Gesichtspunkten spezifizierte Wohlfahrt hervorgehoben wird.

Auch bei ihm erhilt neben der materiellen Zuwendung die soziale
Komponente Beachtung. Der Autor spricht dabei ganz eindeutig aus
seiner eigenen Lebenserfahrung. Leute hitten immer, fiihrt er aus,
gleich, wie gut es ihnen gehe, das Verlangen, ihre Wiinsche den
Autorititen der Regierung (wu/af) vorzutragen, weil sie stindig in der
Hoffnung lebten, mehr zu erhalten. Moglicherweise werde derjenige,
der diese Dinge zu priifen habe, tiberdriissig und bedriickt wegen der
Menge dessen, was an ihn verwiesen werde. Da aber nun einmal die
wenigsten Menschen fihig seien, unter Verzicht ihrer Interessen im
Diesseits sich nur dem zuzuwenden, was sie Gott ndher bringt, solle
der Herrscher Sorge tragen, den Menschen oft Zutritt zu gewihren,
und sie gutwillig und groBherzig empfangen®* Abgesehen davon, das
diese Bemerkung zur Zuginglichkeit des Herrschers auch einer
iiblichen Forderung im Fiirstenspiegel entspricht, legt sie in der Form,
in der sie vorgebracht wird, davon Zeugnis ab, daB der Autor mit dem
Alltag in Regierungsstellen vertraut und ein guter Menschenkenner
war. Wenn hier auch ein Hauch von der personlichen Lebensein-
stellung eines tief gliubigen Verfassers deutlich wird, so ist der
nachsichtige Ton des Vortrags, der teils aus weiser Einsicht in

Fi s-siydsa, 74.

At-Tabarl 1052-54.

Abrar an-nas wa-dawi $-Saraf, ahl al-buyatat, at-Tabar1 1058.
At-Tabarl 1059f.
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allgemeine Lebenszusammenhinge, teils aus Griinden praktischer
Vernunft empfiehlt, zum Wohle der Untertanen zu wirken, typisch fiir
den Fiirstenspiegel. Verniinftiges Handeln wird durchweg als ein
Prinzip dargestellt, welches das Gedeihen der Regentschaft
gewihrleistet. Beispielhaft dafiir ist das bekannte, der persischen
Herrschaftskunst zugeschriebene Dictum: ,Keine Herrschaft ohne
Armee, keine Armee ohne Steuereinnahmen, keine Steuereinnahmen
ohne Wohlstand, kein Wohlstand ohne Gerechtigkeit*“.*

In dem MaBe, wie das Wohlergehen der Untertanen in die
Rechnung einbezogen wird, kann sich daraus ein Kriterium fiir die
Beurteilung der Herrschaft bilden. Auch wenn diese Sicht nicht zum
Prinzip politischen Denkens fortentwickelt ist, sind im Schreiben des
Tahir, vorbereitet und ermdglicht durch die ,,islamische® Tendenz,
doch Ansitze zur Entwicklung messbarer Markierungen fiir die rechte
Verwendung der Herrschermacht zu erkennen.

Die Empfehlungen zur Verwendung des Staatsschatzes exemplifi-
Zieren die Gleichsetzung von Vernunft und Gemeinwohl: Gelder, die
gehortet werden, seien nicht produktiv, vermehrten sich aber, wenn sie
fiir Belange der Untertanen ausgegeben werden.'® Der Staatsschatz
solle daher fir die Erhaltung der Linder des Islam und das
Wohlergehen ihrer Bewohner aufgewendet werden; denn das
Aufbringen der Steuer falle den Untertanen leichter, wenn die von
ihrer gerechten und forderlichen Verwendung (iiberzeugt seien.”
Genaue Kenntnisse iiber und personliche Kontrolle der Verwaltung,
insbesondere von Steuer- und Heerwesen, gehdren ebenso zu den
Standardempfehlungen wie der Hinweis, Posten nicht als Gefilligkeit
zu vergeben, sondern nur fihige und vertrauenswiirdige Leute in die
Provinzialverwaltung zu entsenden® An klugen Einsichten und
praktischem Sinn fehlt es nicht: anfallende Arbeit solle sofort erledigt

—_—
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Hanna Mikhail (wie Fn. 36), 31.
86

At-Tabarl 1052.

¥ At-Tabarl 1053.

*®  At-Tabarl 1058.
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und nicht aufgeschoben werden, da dies nur Ungemach erzeuge;* die
in der Verwaltung Titigen seien ausreichend zu bezahlen, weil dies
Treue und Tiichtigkeit fordere.® Es liegt in der Natur des
Fiirstenspiegels, das es bei Appellen an das Einsichtsvermdgen der
Herrschers bleibt. Dort wo das Recht des Untertanen in den Blick
kommt, betrifft es nicht Finanzen und Verwaltung, sondern Anstand:
Wer sich zum Herrscher begibt, habe ein Recht darauf, entsprechend
Rang und Wiirde behandelt zu werden. Dieser Aspekt der sozialen
Beziehung, welche die Verteilung materieller Giiter mit der von
immateriellen Giitern, wie Ehre und Gunst, verkniipft und damit
relativiert, scheint ein entscheidender Gesichtspunkt der hier
betrachteten Fiirstenspiegel zu sein. Der Fiirstenspiegel ist in dieser
Hinsicht auch ein Spiegel der politischen Lebenswirklichkeit, in der
das Recht als ein verbindliches, kodifiziertes Regelsystem keine groBe
Rolle spielt.
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Als Yaman und Rabi‘a
ihre Stirnlocken abschnitten

Kritische Anmerkungen zu einem Hilf-Bund in Hurasan
aus der spdten Umaiyadenzeit

EVA ORTHMANN

Die Ermordung al-Walids II. im Gumada II 126/April 744 hatte
weitreichende Konsequenzen fiir die gesamte islamische Welt. In
verschiedenen Teilen des Umaiyadenreiches brachen Unruhen aus.
Ein nicht geringer Teil der damaligen Auseinandersetzungen wird
mit dem Konflikt zwischen Qais und Yaman in Verbindung ge-
bracht. Die zum Teil seit lingerem angewachsenen Spannungen
zwischen den verfeindeten Stammesgruppen entluden sich in bluti-
gen Konflikten, die aufgrund der Schwiche der Zentralregierung
kaum oder gar nicht unterbunden werden konnten.

Ein Gebiet, fiir das eine solche Situation angenommen wird, ist
Hurasan. Dort wurde im Jahr 120/737-38 Nasr b. Saiyar als Gou-
verneur ernannt. Selbst den Qais zugehdrig, soll Nasr die Yaman
und Rabi®a von Beginn an unterdriickt haben.' Nach der Ermordung
al-Walids II. kam es zum offenen Konflikt, denn in Hurasan kur-
sierte das Geriicht, der Kalif al-Yazid III. habe Gudai® b. °Ali al-
Kirmani, den Fiihrer der Yaman, zum neuen Gouverneur dieser Pro-
vinz ernannt. Der Wahrheitsgehalt dieses Geriichtes 1dBt sich nicht
mehr feststellen. Nasr b. Saiyar jedenfalls war alarmiert und ver-
suchte, seinen Konkurrenten an einer Machtiibernahme zu hindern,

' Yaqubi II, 263-64; Tabari II, 1664-65; Futih VII-VIII, 338-39; Ansab 111,
129; Din 342-43.

HBO 25(1998), 152-171.
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indem er ihn einsperrte. Nach einem Monat kam al-Kirmani wieder
frei; die Quellen berichten von einer dramatischen Befreiungsaktion.
Nun scharte er Anhinger um sich, um Nasr zu bekdmpfen. Unter-
stiitzung fand er dabei angeblich nicht nur durch die Yaman, sondern
auch durch die Rabi‘a, mit denen er ein Hilf-Biindnis geschlossen
haben soll. Fortan habe es in Hurasan zwei Blocke gegeben, die sich
feindlich gegeniiberstanden. Dabei, so will es die Uberlieferung,
kdmpften auf der einen Seite die Qais, die von Nasr b. Saiyar ange-
fiihrt wurden, auf der anderen die verbiindeten Yaman und Rabi‘a
unter al-Kirmani. Diese Situation habe angedauert, bis Abi Muslim
Marw eroberte.?

Das Biindnis zwischen Yaman und Rabi®a in Hurasan wird in al-
len Quellen erwiihnt und gilt als eine feststehende Tatsache. Einzig
bei Dinawari jedoch werden die néheren Umstinde beschrieben,
unter denen dieser Pakt zustande gekommen sein soll. Sein Bericht
soll daher in ganzer Linge wiedergegeben werden:®

,Darauf schrieb al-Kirmani an “Umar b. Ibrahim, einen der
Nachkommen des Abraha b. as-Sabbah, des Konigs von
Himyar, welcher der letzte ihrer Konige gewesen war. Er
wohnte in Kufa. Er bat ihn, ihm ein Exemplar des Zilf-
Vertrages zu schicken, den Yaman und Rabi‘a in der Zeit der
Gahiliya geschlossen hatten, um diesen wiederzubeleben und
zu erneuern. Er wollte dadurch die Rabi‘a dazu bewegen, ihm
beizustehen. Da schickte er ihn ihm. Al-Kirmani sammelte die
Vornehmen der Yaman und die fithrenden Personlichkeiten

Tabari I1, 1766-68, 1845-66, 1970-72; Uyin 182, 185-86; Ansab 111, 129; Din
350-354, 332; Azdi 76; Ya°qubi II, 264; Atir V, 297-98; Bidaya X, 1617,
Futih 7-8, 338-43; Verweise: Wellhausen, Das arabische Reich, 300-302;
Sharon, Black Banners, 34-37, 42-45; Hawting, The first Dynasty, 107; Sha-
ban, The °Abbasid Revolution, 134-36; Daniel, The political and social history,

44-45; Nagel, Untersuchungen, 145-46.
Din 352-53.
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der Rabi®a um sich und las ihnen den Hilf-Vertrag vor. Dieser
lautete:

Im Namen Gottes, des Erhabenen und Allgewaltigen, des
Ruhmreichen, des Wohltiters.

Dies ist, was die Sippe Qahtan und Rabia, die Briider, in ei-
nem Hilf-Vertrag beschlossen haben. Sie haben den Hilf-
Vertrag geschlossen, auf daf sie sich als gleichberechtigt be-
handeln, als Verwandte und Briider, solange ein Mann einen
Schuh anzieht,* solange ein Reiter des Abends aufsteigt und
bis zum Morgen reitet. (Die Verpflichtungen aus diesem Ver-
trag) iibernehmen die Jiingeren von den Alteren, und die
Schlechteren von den Besseren, bis ans Ende der Zeit und in
alle Ewigkeit, bis zum Ablauf der festgesetzten Zeitspanne,
und bis Viiter und Séhne ausgeldscht sind.

(Dies ist) ein Vertrag, in dem die Schwierigkeiten ausgerdumt
sind, und der fest geschlossen ist, solange ein Stern aufgeht
und wieder untergeht. Sie haben dariiber ihr Blut vermengt
bei einem Konig, mit dem sie zufrieden waren. Er hat es mit
Wein gemischt und ihnen zu trinken gegeben. Er hat von ihren
Stirnlocken die Haare abgeschnitten, und von ihren Finger-
kuppen die Nigel. Dann hat er dies in ein Biindel zusammen-
getan, und es unter flutendem Wasser tief am Grunde eines
Meeres vergraben, bis ans Ende der Zeit.

(Der Vertrag) soll nicht vergessen werden, nicht vernachlis-
sigt, nicht verraten und nicht aufgegeben, (denn es ist) ein
festgekniipfter Vertrag, (giiltig) bis ans Ende der ewigen Zeit,
solange ein Kind seinen Vater ruft, und solange ein Sklave
Dienst tut. Schwangere werden dariiber ihre Kinder austra-
gen, und Hebammen Kinder zur Welt bringen, solange ein

Zur Schuhsymbolik in Verbindung mit Treueiden siche Ruth 4, 7 sowie die
Rede al-Haggags in Kufa: Tabari II, 864, Muth, Annalen, 122 und 135, Anm.
19,
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Jahr auf das andere folgt.® Auf ihm liegen Leben und Tod, bis
der Euphrat austrocknet.

Er wurde geschrieben im Monat des Stummen,® bei einem Ko-
nig, der Schutz gewdhrt, Tubba® b. Malkaikarib, einer Quelle
von Tugend und Wertschitzung, moge es ihnen doppelt ver-
golten werden. Und es bezeugte ihn Gott der Erhabene, der
alles tut, was er will. Es erkennen ihn an, die verstindig sind,
und es ignorieren ihn die, die dumm sind.

Und nachdem der Text vorgelesen worden war, kamen sie
iiberein, einander zu helfen und ihre Angelegenheiten zu ver-
einen.*

In der uns vorliegenden Form stammt dieser Vertrag gewil nicht aus
vorislamischer Zeit. Allein die Verwendung des klassischen Ara-
bisch schlieBt die wortliche Wiedergabe eines Dokumentes aus alt-
siidarabischer Zeit aus. Doch konnte es sich ja immerhin um die
arabische Ubersetzung eines vorislamischen Textes handeln. Dal}

auch dies nicht der Fall ist, sondern der Text frithestens in umaiyadi-
scher Zeit entstanden sein kann, scheint, zumindest nach dem heuti-
gen Stand der Forschung, offenkundig. Die Grundvoraussetzung, auf
der der Text basiert, nimlich der Zusammenschluf} einzelner Stim-
me zu {ibergeordneten genealogischen Gruppen, ist in der Gahiliya
nicht nachweisbar. Vielmehr ist davon auszugehen, daB die Auf-
spaltung der arabischen Stimme in Qais, Yaman und Rabi®a’ erst
nach dem Aufkommen des Islam erfolgte. Das genealogische Sy-

Fiir ihre Mithilfe bei der Ubersetzung dieses Satzes danke ich Herrn Prof. Mu-
stafa und Herrn Dr. Jassim.

Al-Asamm, ,,der Stumme" ist eine Bezeichnung fiir den Ragab, da in ihm die
Waffen schwiegen: Wellhausen, Reste, 97-98; EI* VIII, 373-74, (art. Radjab).
Strenggenommen ist die Genealogie eigentlich zweigeteilt und besteht aus
Yaman und Mudar. Qais und Rabi‘a gehdren beide zu den Mudar. Da in der

vorliegenden Untersuchung die Rabi®a als eigenstindiger Stammesverband auf-
treten, ist es sinnvoller, diese beiden Zweige der Mugdar getrennt anzugeben, und

also von Qais, Yaman und Rabi‘a zu sprechen.
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stem der Araber ist ein Ergebnis der Entwicklungen in der Zeit der
islamischen Eroberungen und der umaiyadischen Herrschaft. Daraus
folgt, daBB die angeblichen Biindnispartner Yaman und Rabi‘a zu
dem Zeitpunkt, zu dem sie den vorliegenden Vertrag geschlossen
haben sollen, noch gar nicht, oder jedenfalls nicht als tibergeordnete
Stammesgruppen, existiert haben. Der Text projiziert demnach Ver-
hiltnisse aus der Umaiyadenzeit in die Gahiliya zuriick.?

Um Authentizitit vorzutduschen, greift der Vertragstext bewuft
vorislamische Elemente auf. Dabei 148t sich jedoch feststellen, daB3
die antikisierenden Elemente eher dem entsprechen, was in der isla-
mischen Uberlieferung iiber die Gahiliya bekannt war, als den Ge-
gebenheiten Altsiidarabiens, wie sie sich uns aus objektiveren Quel-
len erschliefen.

Offenkundig wird dies am Beispiel des Hilf-Bundes. Wie gerade
festgestellt, ist es héchst unwahrscheinlich, dal zwei iibergeordnete
Stammesgruppen namens Yaman und Rabia in der Gahiliya ein
Biindnis geschlossen haben. Nichtsdestotrotz wird ein solches
Biindnis in arabischen Quellen, die sich mit der Geschichte Alt-
siidarabiens befassen, gelegentlich erwiithnt und mit einem als Tub-
ba® bezeichneten Herrscher in Verbindung gebracht. Im Kitab at-
Tigan wird dem yamanitischen Herrscher Tubba® b. Hassan zuge-
schrieben, einen Hilf-Bund zwischen Yaman und Rabia geschlossen
zu haben. Dieser Tubba® war ein Enkel des in dem uns vorliegenden
Vertrag genannten Tubba® b. Malkaikarib.” Al-Hamdani wiederum
berichtet von einem Hilf~Vertrag, den Tubba® b. Malkaikarib abge-
schlossen haben soll, kommentiert diese Uberlieferung aber folgen-
dermaBen: ,,Gelegentlich meinen Leute, die keine Ahnung haben,
daB die Gebiete der Rabi®a b. Nizar in der Tihama liegen, in Sur-

¥ Caskel, Gamharat 1, 20, 24, 30-35, 41-45, 70-71, 73-74, 81; Goldziher, Mu-
hammedanische Studien 11, 64, 78, 80-84, 89-98, 178, 181, 187; Crone, Were
the Qais, 43-49; EI* 1, 811-12, (art. Azd), IV, 447-49, (art. Kahtan), VIII, 82-83
(art. Nizar), 352-54 (art. Rabi‘a und Mugdar).

®  Kitab at-Tigan, 299
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dud' und Balad Li°san von den “Akk, und daB Tubba® ihnen dieses
Land als Pfriinde gegeben habe, als sie mit ihm einen Hilf-Vertrag
geschlossen hatten. Das aber zihlt zu den erfundenen Nachrichten,
denn Konige sind zu erhaben, als daB sie mit Untertanen einen Hilf-
Bund eingingen. Diese Nachricht ist gestiitzt auf Einbildung und
Fantasie.*!

Méglicherweise stiitzt sich diese Nachricht jedoch nicht nur auf
Einbildung und Fantasie, sondern hat ihren Ursprung in der Tatsa-
che, daB8 Abiikarib As®ad Teile Zentralarabiens eroberte und sich als
erster siidarabischer Herrscher als Kénig von Saba’ und Du Raidan
und Hadramaut und Yamanat und ihren Arabern in den Bergen und
Kiistenebenen titulierte.'? Jener Abiikarib As®ad aber entspricht dem
Herrscher, der in den arabischen Quellen meist Tubba® b. Malkaika-
rib heiBt.” Er wird dort der Dynastie der Tababi“a zugeordnet; die
Bezeichnung Tubba® gilt als ein Titel oder Beiname, den mindestens
drei siidarabische Herrscher trugen.' Tubba® scheint auf einer Ver-

schreibung von bf° zu beruhen, dem Namen einer Familie der
Hamdan."* Der Name des im Vertrag genannten Konigs entspricht
folglich seiner Benennung in der arabischen Uberlieferung, nicht
aber in den altsiidarabischen Inschriften, wo er uns stets als Abiika-

Zu Surdud als Ortsnamen siche Lisan ,,s-r-d*.

Siffa 172-73

Wissmann, Himyar, 492-93; Gajda, L 'Arabie du Sud, 188-89.

Siche z.B. Tabari I, 684: ,,Dann herrschte nach ihm Tubba®, das ist Tuban As®ad
Abii Karib b. Malkaikarib®; siehe auch Kropp, Die Geschichte, 419, Anm. 358.
Zu den Tababica in arabischen Quellen siehe Tabarl I, 68486, 771-72, 775,
880-82, 889-92, 901-5, 909-18; Kitab at-Tigan 261-300, Agbar cUbaid 433—-
90; Din 30, 47-48; Ya“qubi I, 241-45; Muriig 11, 49-52; Hamza Isfahani 81-87;
Kropp, 259-70; Caskel, Gamharat 1, Tafel 135; sieche auch Qur’an 44, 37; siche
ferner Caskel, Gamharat 11, 195 (As"ad Abn Karib) und 397 (Malkaikarib b.
Zaid).

Tabari I, 585; siche auch Din (Ausgabe Beirut, 0.J.), 45, Anm. 2, Miiller, Him-
Jjarische Studien 695-96. Die bt° als Clan der Hamdan sind bei Caskel leider
nicht zu finden.
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rib As®ad begegnet. Der Autor des Vertrages hat sich also in der
Namensgebung an der arabischen Tradition orientiert, der er ver-
mutlich auch das Geschehen selbst entnommen hat.

Ebenfalls nur aus der arabisch-islamischen Tradition 148t sich die

einleitende Formel des Vertrages, bismillah al-°ali I-a°zam al-magid
al-mun®im, erkliren. Bei ihr scheint es sich um eine reine Erfindung
zu handeln. Eine solche Einleitungformel 1dBt sich altsiidarabisch
nicht belegen, und auch die verwendeten Adjektive haben keine
direkte Entsprechung, schon gar nicht als Attribute Gottes."® Der
Verfasser hat sich hier offenkundig von den 99 schénen Namen
Gottes inspirieren lassen, denen alle Bezeichnungen entlehnt sind."”

Fiir das Zeremoniell des Hilf~Bundes ldt sich keine direkte
Vorlage ausfindig machen. Viele Einzelelemente daraus passen al-
lerdings zu dem, was uns aus vorislamischer Zeit iiberliefert ist.
Moglicherweise hat der Verfasser das Schwurritual aus verschiede-
nen Bestandteilen zusammengesetzt, die ihm als vorislamische
Briuche bekannt waren. Hilf~-Biindnisse zwischen einzelnen Clans
oder Stimmen wurden in der Gahiliya nicht selten geschlossen.
Uberliefert ist, daB die Biindnispartner zusammen Wein tranken.
Wellhausen vertritt jedoch die Ansicht, daB bei solchen Schwiiren
urspriinglich die sich verbriidernden Geschlechter Blut tranken, und
diese Sitte erst spiter durch Weintrinken ersetzt wurde. Das Mischen
von Blut und Wein wiirde beide Traditionen kombinieren.'

Haare und Nigel gelten in den animistischen Vorstellungen ver-
schiedener Volker als Triger der Seele ihres Besitzers, wer sich
ihrer bemichtigt, kann der Person Schaden zufiigen. Daher kann
man sie abgeschnitten nicht einfach wegwerfen, sondern muf} sie vor
Profanisierung oder sogar Mifibrauch schiitzen, indem man sie ver-
gribt oder verbrennt.”” Dem Abschneiden von Haaren und Nigeln

Siehe hierzu Sabaic Dictionary, Radikale “ly, “zm, mgd, n°m
EI*1,715-17, (art. al-Asma’ al-Husna)

Wellhausen, Reste, 124-28.

Zwemer, Studies, 70-75; Henninger, Zur Frage, 297-99.
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kam und kommt auch in der arabischen Welt eine magische Bedeu-
tung zu. Pilger lassen bis heute im Jhram Haare und Fingernigel
wachsen. Die Riickkehr in den normalen Zustand ist mit dem
Schneiden von Haaren und Fingerniigeln verbunden.

In Geliibden haben Haare immer wieder eine besondere Funktion
erfiillt. So schwor man beispielsweise, sich nicht die Haare zu
schneiden, bis man die Blutrache vollzogen habe. In vorislamischer
Zeit konnten Haare als Opfer an eine Gottheit dargebracht werden.”
Das Abschneiden der Haare zur Bekriftigung eines Vertrages ist
allerdings nicht belegt.?’ Dal Haare und Nigel anschlieend an ei-
nem wasserreichen Ort vergraben werden, scheint jedoch wiederum
nicht zufillig gewihlt. Wasser galt als Ddmonen abwehrendes Mittel
und spielte daher beim AbschluB von Vertrigen in vorislamischer
Zeit eine wichtige Rolle.

Sprachlich orientiert sich der Vertag an den Schwurformeln der
Kuhhan. Die Anrufung von Sonne und Mond folgt vorislamischen
Vorbildern. Auch die Reimprosa wird imitiert.”

Insgesamt entpuppt sich der Vertrag also als eine Félschung, die

durch Sprache und kulturell-historische Beziige zu {iberzeugen ver-
sucht. Welchen Zweck aber sollte diese Filschung erfiillen? Wer hat
diesen Vertrag erfunden und warum?

Mir scheinen sich zwei Mdglichkeiten zur Losung dieser Frage
anzubieten. Zum einen konnte al-Kirmani selbst den Vertrag verfaBt
haben in der Hoffnung, auf diese Weise die Unterstiitzung der
Rabia zu gewinnen. In einer Situation, in der Biirgerkrieg drohte,

Wellhausen, Reste, 31, 62, 123-24, 167, 197-98; Goldziher, Muhammedanische
Studien 1, 247-251; Zwemer, Studies, 75-76; Gottschalk, Das Geliibde, 153—
58; Henninger, Zur Frage (gesamter Artikel).

Gottschalk erwihnt diese Sitte zwar, doch dient ihm als Beleg der hier unter-
suchten Hilf-Vertrag zwischen Yaman und Rabica: Gottschalk, Das Geliibde,
155.

Fahd, La divination, 406.

Wellhausen, Reste, 135; Fahd, La divination, 160.
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wiire ein solches Verhalten durchaus denkbar. Zum anderen kénnte
es sich bei dem Vertrag um eine spitere Erfindung handeln, hervor-
gebracht von Dinawari selbst oder von einem der Uberlieferer, deren
Werk ihm als Vorlage diente. Diese Variante hat den Nachteil, dal3
ein Zweck nicht unmittelbar zu erkennen ist. Welcher der beiden
Moglichkeiten der Vorzug zu geben ist, 148t sich anhand des Ver-
tragstextes nicht kliren. Al-Kirmani konnte auf vorislamische Ele-
mente genauso rekurriert haben wie ein Historiograph des 9. Jahr-
hunderts. Wenn ich es dennoch fiir wahrscheinlicher halte, da3 es
sich bei dem Vertrag um die Erfindung eines Historiographen han-
delt, so liegt das an den historischen Gegebenheiten und ihrer Dar-
stellung in den Quellen insgesamt. Deshalb soll im folgenden der
Wabhrheitsgehalt der Kernaussage untersucht werden, nimlich, ob es
ein Biindnis zwischen Yaman und Rabi‘a in HJurasan zum damaligen
Zeitpunkt iiberhaupt gegeben hat.

Die erste Schwierigkeit, die sich bei der Untersuchung des Biind-
nisses zwischen Yaman und Rabi‘a ergibt, besteht darin, festzustel-
len, zu welchem Zeitpunkt es geschlossen worden sein soll.** Hierzu
finden sich unterschiedliche Angaben. Der groBte Teil der Uberliefe-
rungen datiert den Pakt auf die Zeit unmittelbar nach al-Kirmanis
Flucht aus dem Gefingnis.?® Der Chef der Yaman sei entkommen,
habe Anhinger um sich gesammelt und sich mit den Rabi®a verbiin-
det, denen er bereits zuvor nahegestanden habe. Nasr b. Saiyar habe
versucht, durch Verhandlungen eine Ubereinkunft zu erzielen, sei
jedoch gescheitert.

Betrachtet man diese Uberlieferungen etwas niher, so stellt man
fest, daB sie sich zumeist auf sehr allgemeine Angaben beschrinken,

Im Rahmen der Arbeit an meiner Dissertation ist eine Neubewertung der Chro-
nologie der Ereignisse in Hurdsan zwischen 745 und 750 erfolgt. Auf diese
Chronologie stiitze ich mich im folgenden. Es wiirde zu weit fihren, die einzel-
nen Datierungen hier zu diskutieren. Zu gegebener Zeit werde ich meine Chro-
nologie verdffentlichen.

Die Flucht erfolgte im Sauwal 126.
Futiih VII-VIII, 338-39; Din 351; Ansab 111, 129; Ya“qubi I, 264; Azdi 76
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ohne Namen Beteiligter zu nennen oder zu prézisieren, in welcher
Weise die Rabita die Yaman unterstiitzt haben.”

Diesen eher vagen Angaben steht eine ziemlich detaillierte Be-
schreibung des Aufstandes gegeniiber, die Tabari in einer auf mehre-
re, zumeist nicht genannte Tradenten zuriickgehenden Uberlieferung
wiedergibt. Die Namen vieler Beteiligter, der Ort des Geschehens
und der Ablauf der Ereignisse werden ausfiihrlich angegeben. Als
besonders aufschluBireich erweist sich dabei eine Untersuchung der
Beteiligten. Fast alle namentlich genannten Personen lassen sich
wenigen Unterstimmen der Azd zuordnen. Zu den Rabi®a hingegen
gehorte keiner von ihnen.?® Daher scheint es mir sehr zweifelhaft,
daB die Rabi‘a al-Kirmani wihrend dieses Aufstandes unterstiitzt
haben. Die Unruhen endeten diesem Bericht zufolge nach kurzer
Dauer mit einer Ubereinkunft zwischen al-Kirmani und Nasr, der
allen Beteiligen 10 Dinar auszahlen lieB.”

Danach flackerten die Unruhen noch einmal kurz auf, um dann

fiir etwa eineinhalb Jahre einzuschlafen. Zu al-Kirmani finden sich
fiir diesen Zeitraum keinerlei Informationen in den Quellen. Erst, als
Harit b. Suraig sich mit ihm verbiindete, um Nasr aus Marw zu ver-
treiben, betrat der Fiithrer der Yaman erneut die politische Biihne.”

Daraus folgt, daB ein Biindnis zwischen Yaman und Rabi‘a, di-
rekt nach der Flucht al-Kirmanis aus dem Gefingnis geschlossen,

Wie z B. Azdi: In diesem Jahr zeigte Nasr b. Saiyar “agabiya gegeniber den
Yaman. Gudai® b. “Ali al-Kirmani machte ihm deswegen Vorwiirfe. Nasr sagte:
was hast du damit zu schaffen? Er sperrte ihn ein, doch er entkam aus dem Ge-
fiingnis. Er sammelte die Azd und ihre Hilf~Gefihrten von den Rabi®a, dann be-
kimpften sie Nasr und besicgten ihn. (Azdi 76)

Sie gehorten zu den Yahmad und den Huddan: siche Caskel, Gamharat 1, Tafel
216. Gudai® b. Ali al-Kirmani selbst zihlte zu den Malik b. Fahm: Caskel,
Gamharat 1, Tafel 213. Auf die Diskussion, wer die angeblich ebenfalls betei-
ligten Ahl Suqadim/Taqadum waren, kann hier nicht eingegangen werden; siche
dazu u.a. Daniel, Ahl al-Tagadum.

Tabari II, 1859-63.

Das war etwa im Gumada II 128.




EVA ORTHMANN

wihrend der Auseinandersetzungen zwischen Nasr und al-Kirmani
ohne jede praktische Auswirkung geblieben wire, und im Anschlufl
daran fiir viele Monate keine erkennbare Rolle mehr gespielt hitte.
Mutet dies schon reichlich sonderbar an, so finden sich auBlerdem
Hinweise darauf, da} zumindest Teile der Rabi‘a bis in die Zeit der
Auseinandersetzungen zwischen Nasr b. Saiyar und Harit b. Suraig
auf der Seite Nasrs standen und den Gouverneur bei der Verteidi-
gung von Marw gegen den Rebellen unterstiitzten.*'

Kurz darauf allerdings, als Harit b. Suraig’ al-Kirmani um Hilfe
bat, und beide zusammen Nasr aus der Stadt vertrieben, scheint es
tatséchlich zu einer Beteiligung von Rabi‘a an Unternehmungen al-
Kirmanis gekommen zu sein. Fortan werden sie unter seinen Trup-
pen erwihnt, und auch in der Zeit des Grabenkrieges standen Rabi®a
auf seiner Seite.” Daher ist anzunehmen, daB ein Biindnis zwischen
Yaman und Rabi®a nicht bereits nach der Flucht al-Kirmanis ge-
schlossen wurde, sondern — wenn iiberhaupt — erst nach der Einnah-
me von Marw durch Harit b. Suraig und al-Kirmani, als der Fiihrer
der Yaman zum michtigsten Mann in Marw und vielleicht in ganz
Hurasan aufstieg.*

Tabari 11, 1921-22. Harit b. Surai nahm Marw am letzten Sonntag des Gumada
I 128 ein, die Kimpfe fanden entsprechend vorher statt.

Harit b. Suraig, der Fihrer der Gahmlya, filhrte in Hurasan einen Aufstand
gegen die Umaiyaden an, der 116/734 begann. 122/740 floh der Rebell nach
Transoxanien. Von Nasr 127/745 dazu eingeladen, nach Hurdsdan zuriickzu-
kommen, iberwarf er sich nach einer Weile wieder mit dem Gouverneur und
bekdmpfte ihn. Zuletzt wurde er 128/746 von al-Kirmani getétet, mit dem er
sich zuvor verbiindet hatte. Siehe £7? I1I, 223-24 (art. Harith b. Surayd}).

Siehe z.B. Halifa 250, 253; Tabari II, 1932, 1970-72. Als Grabenkrieg wird ein
Stellungskrieg bezeichnet, in dem sich die gegnerischen Truppen bei Marw iiber
einen langen Zeitraum hinweg in Griben gegeniiberlagen. Sein Anfang 148t sich
nicht genau angeben, er endete kurz vor dem Einmarsch der Daula-Truppen in
Marw im Ramagan 129.

Tabari 11, 1925-31.
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Gegen eine solche chronologische Einordnung des Biindnisses
148t sich einwenden, daB in den Futith und bei Dinawari direkt im
AnschluB an die Flucht von al-Kirmani aus dem Gefingnis von
Kampfen der verbiindeten Yaman und Rabi®a gegen Truppen Nasrs
erzihlt wird.” Der Bericht iiber diese Kémpfe geht unmittelbar in
eine Beschreibung des Grabenkrieges iiber.

Auch bei Tabari findet sich ein Bericht iiber Kimpfe zwischen
Yaman und Rabi‘a einerseits und Truppen Nasrs andererseits. Da
seine Uberlieferung fast wortlich mit der in den Futith iiberein-
stimmt, ist davon auszugehen, daB in beiden dasselbe Ereignis be-
schrieben wird.* Tabaris Schilderung der Ereignisse in Hurasan
macht jedoch deutlich, daB zwischen Flucht und Grabenkrieg etwa
zweieinhalb Jahre vergangen sein miissen. Die oben genannten
Kimpfe datiert auch Tabari auf die Zeit kurz vor dem Grabenkrieg,
was den tatsichlichen Gegebenheiten entsprechen diirfte. Zwischen
der Flucht al-Kirmanis und diesen Kimpfen bestand also kein un-
mittelbarer Zusammenhang. Vielmehr sind die Ereignisse in den
Futith und bei Dinawari stark verkiirzt wiedergegeben. Bei beiden
fillt insbesondere die gesamte Episode mit Harit b. Suraig weg, die
in die Zeit nach der Flucht al-Kirménis einzuordnen ist. Somit kon-
nen auch die Berichte in den Futith und bei Dinawari nicht als Beleg
dafiir herangezogen werden, daB es bereits vor der Eroberung von
Marw durch Harit b. Suraig und al-Kirmani zu einer Zusammenar-
beit zwischen Yaman und Rabi®a gekommen ist.”’

% Futih VII-VIII, 339-43; Din 352-54.

% Vgl. Tabari II, 1970-72 mit Futih VII-VIII, 342-43.

Al Beleg fiir ein friihes Biindnis kénnte hochstens die in Tabari II, 1865 zu
findende Bemerkung dienen, bei der im Rahmen von Verhandlungen zwischen
al-Kirmani und Nasr auf ein Biindnis mit den Rabi®a angespielt wird. Mogli-
cherweise ist diese Passage falsch datiert, was hier aber nicht im einzelnen dis-
kutiert werden kann. Ansonsten miifite man diese Passage als ein Argument ge-
ren meine Datierung gelten lassen.
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Doch hat ein Biindnis zwischen Yaman und Rabi‘a tiberhaupt je
existiert?

Um diese Frage zu kliren, soll untersucht werden, wer eigentlich
als Anfiihrer der Rabi®a genannt wird. Hierbei kann man feststellen,
daB im Zusammenhang mit dem Biindnis zwischen Yaman und
Rabia zwei Personen Erwihnung finden: Yahya b. Hudain und
Yahya b. Nu®aim. Die Ahnlichkeit der beiden Namen hat dazu ge-
fiihrt, daB8 diese beiden Minner immer wieder verwechselt worden
sind. Dies gilt nicht nur fiir die Sekundirliteratur,” sondern bereits
fiir die Quellen. Es lassen sich mehrere Passagen belegen, in denen
Unklarheit dariiber herrscht, welche der beiden Personen eigentlich
gemeint ist. Die erste Passage hat mit dem Konflikt in Hurasan nicht
unmittelbar zu tun. Es geht um die Ernennung eines neuen Gouver-
neurs fiir Hurasan. Dem Kalifen Hi$am werden verschiedene Perso-
nen aufgezihlt, die als Gouverneur in Frage kimen. Unter den vor-
geschlagenen Personen werden beide Yahyas wechselnd genannt.”
Wirklich offenkundig wird die Verwechslung aber dort, wo das
Biindnis zwischen Yaman und Rabi‘a beschrieben wird. In anson-
sten fast wortlich gleichen Uberlieferungen taucht einmal Yahya b.
Nufaim als Fiihrer der Rabi‘a auf, ein andermal aber Yahya b.
Hudain.® Daher stellt sich die Frage, ob denn nun wirklich beide
Yahyas al-Kirmani unterstiitzt haben. Betrachten wir daher ihre un-
terschiedlichen Karrieren.

Yahya b. Nu“aim b. Hubaira zihlte zu den Ta®laba b. Saiban.*
Sein Vater hatte im 2. Biirgerkrieg auf der Seite Mubtars gestanden

3 Verwiesen sei hier nur auf Crone, Slaves, bei der nur Yahya b. Hugain Erwih-

nung findet, Yahya b. Nuaim hingegen tiberhaupt nicht vorkommt — und das,
obwohl die Autorin bemiiht ist, alle wichtigen Stammesfiihrer zu erfassen: siche
Register und 113-14.

% Tabari II, 1660-62; Afir V, 226-27.

4 ygl. Tabari II, 1865 mit Futah VII-VIII, 340 sowie Futiih VII-VIII, 342-43
und Tabari I, 1970-72.

41 Caskel, Gamharat 1, Tafel 142; 11, 448 (Nu®aim b. Hubaira).
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und war wihrend der Auseinandersetzungen gefallen. Yahya b.
Nuaim selbst kimpfte an der Seite Asad al-Qasris in Amul und
wurde dort nach dem Sieg der umaiyadischen Truppen Statthalter.*
Wie lange Yahya b. Nu®aim in Amul blieb, erfahren wir nicht. Er
wird nach diesen Ereignissen erst wieder in der Zeit der biirger-
kriegsartigen Auseinandersetzungen in Hurasan erwihnt. Mit 1000
Soldaten der Rabi‘a soll er auf der Seite der Yaman gegen Nasr ge-
kédmpft haben.? Nachdem Abti Muslim mit den Daula-Truppen 6f-
fentlich in Erscheinung getreten war, riet Yahya den Yaman dazu,
sich mit Nasr und den Qais zu verbiinden, um gemeinsam gegen die
von der Daula ausgehende Gefahr zu kimpfen. Als “Ali b. al-
Kirmani deswegen eine Delegation zu Nasr schickte, gehérte Yahya
b. Nu‘aim ihr an.* Zuletzt wurde er nach der Machtiibernahme
durch Abti Muslim nach Ball geschickt, um die Stadt fiir die Daula
einzunehmen. Doch statt dessen rebellierte er in Balh und wandte
sich gegen die Daula. Damit endete seine Karriere.*

Yahya b. Hudain b. al-Mundir ar-Raqasi gehorte zu den Duhl b.
Taclaba b. Bakr.* Sein Vater Hudain hatte auf der Seite “Alis in
Siffin gekdmpft. Spiter hatte er sich an Eroberungskdmpfen in
Hurasan beteiligt und war zuletzt in der Regierungszeit des Kalifen
Sulaiman verstorben.” Yahya b. Hudain fungierte in Jurasan mehr-
fach als Fithrer der Bakr b. Wa'il. Insbesondere fiihrte er seine

Tabari 11, 1583; Atir V, 188. In seiner Funktion als Statthalter richtete er dort
den Hidas hin, einen Werber der “Abbasiden: Tabari I1, 1589; Muptasar V, 244;
Atir V, 197.

Tabari II, 1970-72; Futith VII-VIII, 342-43.

Tabari II, 1967.

Tabari II, 1997-98.

Caskel, Gamharat 1, Tafel 152; Ibn Hazm 317.

Ibn al-*Adim 2827-2841; Muptasar VII, 193-98; Caskel, Gamharat 1, Tafel
152; 11, 329 (Hudain b. al-Mundir); Crone, Slaves, 113
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Stammesgruppe in den Kémpfen gegen Harit b. Suraig an.”® Dabei
zeichnete er sich durch seine Treue gegeniiber den Umaiyaden aus.
Unter Asad al-Qasri blieb Yahya der Fiihrer der Rabia im Kampf
gegen Harit b. Suraig.” Auch nachdem Nagr b. Saiyar Gouverneur
von Hurasan geworden war, wurde er erneut als Heerfiihrer gegen
diesen Rebellen geschickt.* Sein Sohn Ya“qiib b. Yahya wurde von
Nasr als Gouverneur von Tubaristan ernannt.”’ Als Harit b. Suraig
sich mit Nagr {iberwarf und versuchte, Marw einzunehmen, stand
Yahya auf der Seite Nasrs.*

Im folgenden ist es etwas schwieriger, die Position Yahya b.
Hudains zu bestimmen. Einerseits heiflt es, dafl einer seiner S6hne,
der bereits zuvor genannte Ya“qiib, in einer Delegation gewesen sein
soll, die al-Kirmani nach dem Hervortreten Abti Muslims zu Nasr b.
Saiyar schickte, um mit ihm Verhandlungen aufzunehmen.” Ferner
wird berichtet, Abii Muslim habe Hudain b. Yahya b. Hudain, einen
weiteren Sohn, zusammen mit “Ali al-Kirmani umbringen lassen.*
Beide Angaben weisen auf eine Verbindung zu al-Kirmani hin. An-
dererseits wird Yahya b. Hudain selbst im Gefolge Nasrs erwihnt.
Bei Gesprichen mit Abgesandten Abli Muslims war er als Berater
des Gouverneurs zugegen.” Sein Sohn Mugahid gehorte zu denjeni-

“  Er fiihrte den Kampf gegen Harit zur Zeit des “Asim b. “Abdallah und unter
Asad al-Qasri: Tabari I1, 1571-72, 1577-81, 1609; Atir V, 186-88; Crone, Sla-
ves, 113. Zu dem Rebell al-Harit b. Suraig siche Fulinote 32.

4 Tabari II, 1577-81; Afir V, 186-88.
%0 Tabari II, 1692; Afir V, 238.

' Tabari I1, 1847.

52 Tabari II, 1921-22.

% Apbar ad-daula 294-96. Nur am Rande sei darauf verwiesen, dal auch von
Yahya b. Nuaim gesagt wird, er sei in einer Delegation gewesen, die al-
Kirmani zu Nasr schickte (s.0.). Mdglicherweise liegt hier also wieder eine
Verwechslung vor.

% Ibn Hazm 317.
5 Apbar ad-daula 286-88.
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gen, die nach der Flucht Nasr b. Saiyars aus Marw von den neuen
Machthabern hingerichtet wurden.*® Yahya b. Hudain jedoch entkam
offenbar. Das niichste Mal begegnet er uns als eine der Personen,
denen die Tétung des “abbasidischen Generals Qahtaba b. Sabib
zugeschrieben wird.”” Yahya spielte dann noch einmal eine wichtige
Rolle bei der Belagerung von Wasit. Er gehorte zu denen, die in der
Stadt belagert wurden und sie gegen die “Abbasiden verteidigten.
Dabei agierte er erneut als Fithrer der Rabi®a, dem zumindest ein
Teil der Rabicatruppen im umaiyadischen Heer unterstand.” Yahya
b. Hudain wurde nach der Einnahme der Stadt hingerichtet.” Sein
Sohn ©Ubaidallah gehorte spiter zu denjenigen, die den Aufstand
des Ibrahim b. “Abdallah unterstiitzten.”

Der Vergleich der beiden Biographien zeigt, daB sich nur fir
Yahya b. Nu‘aim sicher eine Verbindung zu al-Kirmani belegen
1aBt. Yahya b. Hudain hingegen wird nur an einer einzigen Stelle auf
der Seite al-Kirmanis erwihnt, nimlich in einer Passage, in der es

heift, er bringe al-Kirmani groBte Verehrung entgegen. Genau dies
aber wird in einer parallelen Uberlieferung Yahya b. Nu®aim zuge-
schrieben.®' Als Fiihrer der Rabiasoldaten auf der Seite al-Kirmanis
kann nur einer der beiden Minner fungiert haben. DaB3 es Yahya b.
Nu®aim war, der dieses Amt innehatte, geht meiner Ansicht nach aus

Tabari II, 1994-95; Crone, Slaves, 113-14.

Tabari 111, 15. Wie dieser General zu Tode kam, ist unklar. Er starb wihrend
eines Kampfes, aus dem die “abbasidischen Truppen als Sieger hervorgingen.
Seine Totung wird verschiedenen Personen zugeschrieben.

Tabari III, 63-64.

Ansab 111, 146, 148-49.

Tabari I11, 290, 299-300; Yacqubi II, 316; “Uyin 250-51; Magatil 318, 321-23;
Crone, Slaves, 114. Moglicherweise ist dieser cUbaidallah mit “Abdallah b.
Yahya identisch, einem Sohn des Yahya b. Hudain, der in der Regierungszeit al-
Mansiirs einen Aufstand von Schwarzen in Basra niederzuschlagen half: Ansab
I11, 258.

Tabari I1, 1865; Futiih VII-VIII, 340.
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den obigen Angaben sehr deutlich hervor. Ob Yahya b. Hudain sich
jemals den Yaman angeschlossen hat, ist daher fraglich. Wenn er es
getan hat, so héchstens fiir einen kurzen Zeitraum nach der Erobe-
rung von Marw durch al-Kirmani. Als Abii Muslim mit den Daula-
Truppen in Erscheinung trat und zu einem bedrohlichen Gegner in
Hurasan heranwuchs, stand Yahya auf jeden Fall wieder auf der
Seite Nagrs und der Umaiyaden.

Ich halte es indes fiir wahrscheinlicher, daB sich in dem unter-
schiedlichen Verhalten der beiden Yahyas eine Spaltung der Rabia
in mindestens zwei Lager wiederspiegelt, von denen nur eines al-
Kirmani unterstiitzt hat, das andere jedoch den Gouverneur. Mogli-
cherweise lag dieser Spaltung eine Konkurrenz der beiden Yahyas
um die fiihrende Position innerhalb der Rabi®a zugrunde. Beide
Minner hatten bereits vor Nasrs Zeit als Gouverneur in Hurdsan
wichtige Amter bekleidet. Dabei scheint jedoch Yahya b. Nu®aim
nie so bedeutend gewesen zu sein wie sein Konkurrent. Er stammte
aus einer weniger angesehenen Familie; die offizielle Fithrung der
Rabi“a in Hurasan hatte er nie inne. Ob er nach dem Tod des Asad
al-Qasri {iberhaupt noch irgendein Amt ausiibte, bleibt unklar.
Yahya b. Hudain hingegen konnte auf eine vornehme Abstammung
verweisen. Bereits sein Vater hatte eine Fiithrungsposition innerhalb
der Rabia inne, und auch er selbst wurde zum Fiihrer der Rabi®a. Er
behielt unter Nasr eine wichtige Stellung. Es ist daher denkbar, daB
Yahya b. Nu®aim bei der Eroberung von Marw durch al-Kirmani
eine Chance witterte, die Machtverhiltnisse innerhalb der Rabi®a zu
seinen Gunsten zu 4ndern. Er kénnte sich erhofft haben, durch sein
Eintreten fiir den neuen Machthaber nun selbst die Fithrungsposition
innerhalb der Rabi®a zu iibernehmen. Dies muB freilich reine Spe-
kulation bleiben.

Kehren wir nun zu dem Hilf-Vertrag zwischen Yaman und Rabi‘a
zuriick. Es ist deutlich geworden, daB nicht nur der Vertrag eine
Erfindung ist, sondern auch der Hilf-Bund zumindest in der behaup-
teten Weise in Hurasan nicht existiert haben kann, da die Rabi®a in
sich entzweit waren, und keine einheitliche Position vertraten Diese
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Spaltung der Rabi‘a tritt in den Quellen jedoch keineswegs offen
zutage, sondern 148t sich nur miithsam rekonstruieren. Dabei besteht
die besondere Schwierigkeit darin, dafl das tatséchliche Geschehen
in den Quellen iiberdeckt ist von einer Flut pauschalisierender Ur-
teile und Aussagen, die alle dazu beitragen, ein bestimmtes Bild der
Stimme zu zeichnen. Dieses Bild ist geprigt von der Vorstellung
starrer Blocke und fester Allianzen, die, einmal geschlossen, dauer-
haften und universellen Charakter hatten. Dem Hilf-Vertrag liegt
exakt diese Vorstellung von den Stimmen zugrunde; er ist in ihrem
Geiste verfaBt und dient seinerseits wiederum dazu, sie zu bestiti-
gen. Das in den Quellen vermittelte Bild von den Stimmen stimmt
mit der Realitit nur bedingt iiberein. Es spiegelt somit keine Wirk-
lichkeit wieder, sondern ist ein literarisches Erzeugnis, ein Produkt
der Historiographie. Daher halte ich es fiir wahrscheinlich, dal3 die-
ser Vertrag nicht von al-Kirmani erfunden worden ist, sondern aus
der Feder eines Historiographen stammt.
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Maslak al-“arifin

Ein Dokument zur frithen Geschichte der [fwagagan-Nagsbandiya

JURGEN PAUL

Die sufische Richtung (oder Bewegung? Gruppe? Bruderschaft?) der
Hwagagan ist in der Forschung bislang besonders dadurch aufgefal-
len, daB im 15. Jahrhundert, nach dem Tod des Jwaga Baha'uddin
Nagsband (1389), eine Organisation entstanden ist, die nach diesem
Mann Naqgsbandiya genannt wird. Die Vorgeschichte dieser Organi-
sation wurde infolgedessen gemeinhin als "Vor-Geschichte" ge-
schrieben, also teleologisch in Richtung auf die spiter so berithmten
Meister Mittelasiens zunichst, spéter nicht zuletzt auch Indiens und
des Osmanischen Reiches'. Dabei fanden bislang in der Hauptsache
diejenigen Quellen Beachtung, die in nag$bandischen Zusammen-
hingen der Darstellung eben dieser "Vor-Geschichte" dienten (und
dienen); so wurde die Sicht der Nagsbandiya auf ihre eigene Vor-
und Friihzeit im wesentlichen iibernommen’®. Dieser Zustand wird

Eine gute Darstellung der bisherigen Sicht der Dinge: Hamid Algar, A Brief
History of the Naqshbandi Order, in: A. Popovi¢, G. Veinstein, Th. Zarcone
(eds): Nagshbandis. Cheminements et situation actuelle d'un ordre mystique
musulman. Istanbul/Paris 1990, 3—44. Besonders auffillig ist dic Orientierung
auf Baha'uddin in der postsowjetischen teils populirwissenschaftlichen Literatur
in Usbekistan, dazu J. Paul: Modern Usbek Hagiography and its Sources (in
Vorbereitung).
Das prigende Werk in dieser Hinsicht ist dasjenige des Fabruddin al-Kasiff,
Rasahat “ain al-hayit, ed. Ali Aggar Mu®iniyan, 2 Bde, Teheran 2536. Es wurde
1504 abgeschlossen. Frithere Texte, so auch die Vita (Viten) Baha'uddins selbst,
sind wesentlich schlechter untersucht. Zumindest eine Version der Vita (Viten)
HBO 25 (1998), 172-185.
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erst in letzter Zeit vor allem durch die Arbeiten von Devin DeWeese
iberwunden®. Es ist nimlich keineswegs so, daf3 aus der Zeit vor
Baha'uddin aus dem Umkreis seiner mittelbaren und unmittelbaren
Vorginger keine Schriften erhalten wiren; die Quellenlage verdient
sogar, vor allem im Vergleich zu anderen sufischen Richtungen, das
Pridikat gut. Die Geschichte der Jwagagan vor Baha'uddin eignet
sich in gewisser Weise als Testfall fiir Untersuchungen iiber die
Entstehung der spiter so erfolgreichen mystischen Organisationen;
wir kénnen in diesem Fall sozusagen eine fariga in statu nascendi
beobachten. — Zu den in diesem Zusammenhang einschligigen
Quellentexten gehort auch die sufische Abhandlung Maslak al-
‘arifin.

Es ist das Ziel dieser kurzen Bemerkungen, diese bisher fast ganz
unbeachtet geblicbene Abhandlung ein wenig vorzustellen. Dabei
steht die These im Hintergrund, bei den Hwagagan (wie moglicher-
weise auch spiter bei den Nag$bandiya) habe die feste Bindung an

und die Verpflichtung auf Sunna und Scharia das einigende Band
dargestellt, nicht aber einzelne Praktiken und/oder Lehrsitze, wie sie
oft mit dieser Tradition in Verbindung gebracht werden®. Diese sind

liegt inzwischen in einer immerhin brauchbaren Edition vor: Salah b. Mubarak-i
Bubari, Anis af-talibin wa-*uddat as-salikin, ed. Halil Ibrahim Sari Ogli, Teheran
1371. Auf die zahlreichen Probleme, die dieser Text aufwirft, kann hier nicht ein-
gegangen werden; vgl. die (zu kurze) Diskussion in J. Paul, Hagiographische Texte
als historische Quelle, in: Saeculum 41 (1990), 17 —43.

Fiir dic hier verfolgten Zwecke von besonderer Bedeutung: Khojagani Origins and
the Critique of Sufism: The Rhetoric of Communal Uniqueness in the Managib of
Khoja “Ali *Azizan Ramitani (im Druck: F. de Jong (ed.), Islamic Mysticism Con-
tested); The Masha'ikh-i Turk and the Khojagan: Rethinking the Links between the
Yasavi and Nagshbandi Sufi Traditions, in: Journal of Islamic Studies 7/2 (1996),
180-207, und zuletzt: Yasavi Saybs in the Timurid Era: Notes on the Social and
Political Role of Communal Sufi Affiliations in the 14th and 15th Centuries, in:
Oriente Moderno, nuova serie 15 (1996) 2, 173188 (La civilta timuride come fe-
nomeno internazionale, vol. 1).

Vgl. die Uberlegungen von Hamid Algar zu diesem Thema, in: Political Aspects of
Nagshbandi History, in: A. Popovi¢, G. Veinstein, Th. Zarcone (eds): Nagshban-
dis. Cheminements et situation actuelle d'un ordre mystique musulman. Istan-
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vielmehr, solange sie sich in die prophetische Tradition stellen las-
sen, in hohem Mafe in die fariga integrierbar; daraus ergeben sich
Konsequenzen fiir die Fihigkeit gerade dieser Strémung, andere
Gruppen zu absorbieren. Auf der anderen Seite ergibt sich daraus,
daB besondere Methoden der mystischen Ausbildung und besondere
Lehrmeinungen sowohl fiir personliche und ortliche Differenzierun-
gen als auch fiir Streitigkeiten und Parteiungen AnlaB bieten kénnen.

Die Abhandlung Maslak al-“arifin ist moglicherweise das ilteste
Werk aus der Hwagagan-Tradition, das auf uns gekommen ist’. Als
Autor kennen wir Muhammad b. As®ad al-Bubari®. An keiner Stelle
werden seine Lebensdaten genannt; nach der Stellung des Autors in
der silsila (s.u.) wire die erste Hilfte des 14. Jahrhunderts (also et-
was vor der Zeit Baha'uddins) wohl als Zeitraum der Abfassung am
wahrscheinlichsten. Mehrere Handschriften sind iiberliefert; allein
die Bibliothek des Instituts fiir Orientalistik der usbekischen Aka-
demie der Wissenschaften, Taschkent, benennt im Zettelkatalog 15
Exemplare’. '

bul/Paris 1990, 123-152, und die SchluBbemerkung: "[...] [T]he devotion of the
order to the shari®a — which is indeed one of its central and defining characteristics
— as well as its deliberate integration into the larger pattern of Muslim society, has
inclined its most outstanding representatives to engage in political activity to an
unusual degree." (152).

Die Texte, die einem der Hauptvertreter der Jwagagan, in mancher Hinsicht ihrem
"Griinder" (‘Abd al-Haliq Gigduwani) zugeschrieben werden, bediirfen noch einer
Kldrung, wobei auch die Frage der Zuschreibung aufgeworfen werden muf. Vgl.
Risala-yi sahibiya, ed. Sa®id Nafisi, in: Farhang-i Iran zamin 1 (1332/1953), 70~
101, und Magamat-i °Abd al-Haliq Gigduwani wa-*Arif Riwgari, in: Farhang-i
Iran zamin 2 (1333/1954), 1-18. Eine Liste derjenigen Quellen, die fir die
Hwagagan vor Baha'uddin zu beriicksichtigen sind, gibt DeWeese, Khojagani Ori-
gins, Fn. 19 (s.0. Fn.3). Hinzugefiigt werden miissen noch Traktate der frithen Zeit,
2.B. “Ali Ramitani, Risala (auf dem Rand der Magamat des Abu I-Muhsin, litho-
graphischer Druck Buchara 1327/1909, 20-36.

So MS Berlin, fol. 6a.

Im Taschkenter Katalog (Co6panue Bocrounsix Pykomuceit), III, Nr. 2179-
2183, und X, Nr. 6928, sind 6 Kopien verzeichnet.
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Weitere Kopien sind aus St Petersburg® und Berlin bekannt. Es
kann vermutet werden, daB das Werk auch noch in anderen Biblio-
theken sowie in Privatbesitz vorhanden ist. Der vorliegenden Unter-
suchung liegen lediglich zwei Handschriften zugrunde; daher kon-
nen wirkliche Ergebnisse nicht, sondern nur einige Beobachtungen
vorldufigen Charakters erwartet werden’. Ein Vergleich von ver-
schiedenen Handschriften dieses Werks hat m. W. noch nicht statt-
gefunden. In den Rasahat des Kasifi kommt der Autor unter dem
Namen Muhammad al-Bubari vor, noch ein weiteres Mal wird das
Werk ohne Angabe des Autors erwidhnt'. In welchem Ausmal
Kasifi es benutzt hat, bleibt zu kldren'".

Der Autor steht in der silsila der Gruppe, die jene sich spater zu-
geeignet hat, in einer peripheren Stellung'2. Wie wir noch sehen

St. Petersburg: Katalog Miklucho-Miklaj, Nrn. 4048 und 4049. Der Name des
Autors ist dort als Muhammad b. Ahmad b. As®ad al-Bubari angegeben.

Es sind dies die HS Taschkent Nr. 2517, Katalog Nr. 2179 und die Berliner Hand-
schrift Staatsbibliothek PreuBischer Kulturbesitz, Orientabt., Petermann II, 339
(Katalog Pertsch, Nr. 260). Die Taschkenter Handschrift ist am Anfang unvoll-
stindig, die Einleitung — falls sie enthalten war — und der Beginn des ersten Kapi-
tels (zur "Umkehr" tauba) fehlen. Die erhaltene "arabische” Paginierung beginnt,
wenn auch auf dem verso, mit Blatt 7, entsprechend 28b der "lateinischen" Pagi-
nierung. Die ersten 27 Blatt des Codex haben mit unserer Schrift nichts zu tun. Es
steht also in Frage, ob der Anfang dieser Handschrift mit dem der Berliner HS par-
allel lief. Die Taschkenter HS wurde laut Kolophon (134a) von einem Muhammad
b. Haggi Muhammad b. “Ali b. Husain al-Kalidari im Jahr 875 (1470-1 AD) in
Marw abgeschrieben, sie ist also relativ friih (dies ist einer der Griinde, die fiir die
Auswahl gesprochen haben). Die Berliner Handschrift ist undatiert, aber wahr-
scheinlich sehr viel jiinger, moglicherweise ist sie in die zweite Hilfte des 19.
Jahrhunderts zu datieren.

Rasahat 1,57 und 58.

Was Kasifi vom Meister des Autors berichtet (Rasahat, S. 58), paft mit der Beto-
nung auf "Kenntnis der Einfille" (neben der obligaten Scharia-Verpflichtung) gut
zu dem, was wir aus Maslak al-<arifin erfahren kdnnen; dort wird die "Kenntnis
der Einfille", vor allem in B, in der Tat als ein Spezifikum der Jwagagan gekenn-
zeichnet (B 56b ff., 80a und ofter). Vgl. auch Fn. 21.

Vgl. Jiirgen Paul, Die politische und soziale Bedeutung der Nagsbandiyya in
Mittelasien im 15. Jahrhundert. Berlin 1991, 15. Der Autor kommt im silsila-
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werden, beschreibt auch er eine Abfolge der mystischen Lehrer; ob
aber die silsila zu seiner Zeit schon die beherrschende Rolle spielte,
die sie spiter ohne Frage einnimmt, sollte zunidchst eher verneint
werden”,

Beim Vergleich der beiden genannten Handschriften fiel sofort
auf, daBl es sich um sehr verschiedene Rezensionen des Werks han-
delt. Sie sind so verschieden, daf} die Entscheidung schwer fillt, ob
eine der beiden die urspriingliche gewesen sein konnte; es diirfte
sich um einen "lebendigen" Text handeln, der vom Autor selbst und
dann von vielen anderen nach ihren jeweiligen Intentionen variiert
und bearbeitet worden ist, so dal das Konzept einer
"urspriinglichen" Fassung viel von seiner Bedeutung verliert. Die
Frage nach der Abfolge und der Uberlieferungsgeschichte der HSS
soll daher an dieser Stelle offen bleiben.

Ubersicht der Kapiteliiberschriften

In beiden Handschriften ist der Text in bab genannte Kapitel ein-
geteilt; es folgen etwas vereinfachte Ubersetzungen.

Berlin (im weiteren B) Taschkent (im weiteren T)

0  Einleitung 1b Beginn defekt, s.o.
1 Umkehr 11a
2 Das mystische Lehrverhiltnis 19a Das mystische Lehrverhiltnis 29b
3 Warum der Adept einen Meister Warum der Adept einen Meister
braucht 22a braucht 36a
Einpflanzung des Gottesgeden- Ringe und Rang des Scheichtums
kens 24b 38a
Bedingungen der vierzigtigigen Einpflanzung des Gottesgedenkens
Klausur 32b 44b
Ringe der mystischen Lehrer 36a Gottesdienstliche Pflichten, tags
und nachts, und Regeln des
Schreitens 50b

Diagramm entgegen meiner damaligen Annahme gar nicht vor, die Nr. 36 be-
zeichnet vielmehr seinen Lehrer und Vorgéinger, der in Maslak al- “arifin in der
Regel als Sa“d al-milla wa-d-din bezeichnet wird.

Zur Herausbildung der silsila als unabdingbarem Bestandteil der fariga-Bildung
die genannten Arbeiten von Devin DeWeese (Fn. 3); diese Frage nimmt in seiner
Forschung einen wichtigen Platz ein.
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Regeln des Schreitens 43a

Askese und Gottesfurcht 49b

Kenntnis der Einfille 56b
Eigenschaften der (Trieb-) Seele

‘62a

Gesundheit und Heil des Herzens
67b
Dulden und Geniigen 72b

Kontrolle (muragaba) und Gewis-
senserforschung 78a

Minne und Wahrhaftigkeit (sidg)
83b

Sich iiberantworten (tafwid wa-
taslim) 91a

Dank und (absolutes) Gott-
vertrauen 95b

Gnosis (ma°rifat) 100b
Aufrichtigkeit (iplas) und Augen-
dienst (riya) 107a

Bekleidung mit Attributen Gottes
(tapallug ba ahlaq Allah) 114a
Schau 116b

Die Bedeutung des Flickenrocks
122b

Litaneien, tags und nachts 128a
Einzelfragen des Pfades 136b

7

8

177

Kenntnis der (Trieb-) Seele und
ihre Eigenschaften 71b
Zufriedenheit des Herzens, Arten
der Herzen im Sinn der farigat 84b

Aufrichtigkeit (iplas) 89a
Kontrolle (muragaba) und Gewis-
senserforschung 95b

Dulden, Geniigen, sich iiberant-
worten 99b

Minne, Gnosis, Wahrhaftigkeit
105a

Askese, Gottesfurcht, (absolutes)
Gottvertrauen 113a

Enthiillung, Schau 115b

Bekleidung mit Attributen Gottes
120b

Bedeutung des Flickenrocks, und
in welchem Standplatz (magam)
man ihn tragen soll 122a
Einzelfragen des Pfades 125a

Es kann in diesem Zusammenhang nicht um eine vollsténdige
Auswertung der Unterschiede und Gemeinsamkeiten gehen; ich
werde mich auf einige wenige Punkte konzentrieren.

Die Einleitung der Berliner Handschrift fehlt in T; hier kénnen
nur weitere Untersuchungen zeigen, ob das allein darauf zuriickzu-
fithren ist, daB dort der Anfang tiberhaupt defekt ist. Die Einleitung
gibt fiir die Tradierung des mystischen Wissens bis auf den Autor
folgenden Weg: Autor — Sa°d al-milla wa’-d-din — Sulaiman —
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Awliya' — “Abd al-Haliq; dies wird schon in der Einleitung bis auf
den Propheten zuriickgefiihrt (B 4b-5b). Die gleiche Tradentenkette
wird fiir den Flickenrock behauptet, den der Autor offenbar innehat
(B 125a-128a); dabei werden einige materiell nicht mogliche Ver-
kniipfungen entweder iiberspielt oder einfach nicht als solche wahr-
genommen'®. Diese Tradentenkette fehlt in T, obwohl auch sie ein
Kapitel tiber den Flickenrock hat (Kap. 16, s.0.); man begniigt sich
mit der Aussage, als erster nach dem Propheten habe Abii Bakr den
Flickenrock getragen; allerdings beeilt man sich zu betonen, auch
“Ali b. Abi Talib sei der entsprechend definierten "Armut" (fagr)
gewiirdigt worden (T 123b-124a). An keiner Stelle des vorhandenen
Textes bringt T auch nur einen Ansatz einer silsila; die Identifikati-
on der Gruppe erfolgt iiber lobende Benennung der Lehrer, unter
denen der unmittelbare Vorgidnger Sa°d al-milla wa'd-din und
Hwaga Awliya' eine besonders groe Bedeutung zu haben schei-
nen®,

An dieser Stelle bietet sich eine Erorterung der wichtigsten my-

stischen Techniken an, die in dem Text diskutiert werden; auch hier
muB eine Auswahl getroffen werden. Die Diskussion soll sich daher
in der Hauptsache auf zwei Techniken beschrinken, nimlich das
Gottesgedenken und die Klausur.

' Das "Uwaisi"-Konzept, das bei Baha'uddin eine bedeutende Rolle spiclt, kommt

hier (noch) nicht vor. Es besagt, daf eine Initiation auch auf nicht-matericllem
Weg erfolgen kann. An manchen Stellen wird Bahd'uddin wegen seiner nicht-
matericllen Initiation, und insbesondere wegen der nicht-materiellen Einpflanzung
des "stillen" Gottesgedenkens durch ®Abd al-Haliq, unter die Uwaisis gerechnet.
Zum Konzept vgl. D. DeWeese, An "Uvaysi" Sufi in Timurid Mawarannahr: Notes
on Hagiography and the Taxonomy of Sanctity in the Religious History of Central
Asia. Bloomington 1993 (Papers on Inner Asia : 22). Zu Bah&'uddin als "Uwaisi"
schon M. Molé, Autour du Daré Mansour. L'apprentissage mystique de Baha' al-
Din Nagshband, in: REI 27 (1959), 35-69.
Stattdessen werden verschiedenfarbige Flickenkleider geschildert, die fiir verschie-
dene Stadien auf dem mystischen Pfad verwendet werden. (Bemerkenswert ist das
deshalb, weil fiir die spitere Nagsbandiya der Verzicht auf #uflere Kennzeichen
cher typisch ist.)
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Bekanntlich wird die Nagsbandiya oft mit dem "stillen" Gottes-
gedenken in Verbindung gebracht. Dabei sagt der Hauptstrom der
Uberlieferung, Baha'uddin habe diese Form des Gottesgedenkens in
nicht-materieller Weise von der spirituellen Prisenz des Meisters
‘Abd al-Haliq eingepflanzt bekommen, der zu dieser Zeit schon
lange tot war. Dieser wiederum soll es einer oft erzihlten Geschichte
zufolge vom legendarischen Schutzpatron der Mystiker, Mawlana
Hidr, gezeigt bekommen haben. Dieser Umweg ist erforderlich, weil
Baha'uddin wegen des stillen Gottesgedenkens mit seinem unmittel-
baren Meister, Amir Kulal, in Konflikt geraten war; dieser nimlich,
wie auch die Meister der vorangehenden Generationen, praktizierte
in der Hauptsache oder jedenfalls neben dem stillen auch das "laute"
Gottesgedenken's. In einer der beiden Versionen wird nun deutlich,
dal die "Wiederzulassung" des lauten Gottesgedenkens in der
zweiten Generation nach Abd al-Haliq keineswegs widerspruchsfrei
verlaufen ist. B berichtet, nach dem Tode des "dltesten" Schiilers
von “Abd al-Haliq sei die Nachfolge auf Jwaga Awliya' und Hwaga
“Arif (Riwgari; das ist derjenige, {iber den die Tradentenkette weiter
zu Bah@'uddin fiihrt) iibergegangen. Solange °Arif am Leben gewe-
sen sei, habe Einvernehmen geherrscht. Erst Mahmiid (Angir-
Fagnawi, wieder derjenige, iiber den man zu Baha'uddin gelangt)
habe das laute Gottesgedenken (dikr-i buland) eingefiihrt. Awliya'
habe in Buchara davon gehort und sich mit seinen wichtigsten Ge-
fihrten zu Mahmiid begeben, um diesem vorzuhalten, zur Methode
“Abd al-Haliqs gehore dieses nicht. Jener habe darauf entgegnet,
sein Meister habe es ihm im letzten Atemzug erlaubt und gesagt:
"Ich erteilte dir Befugnis, die Menschen zu Gott zu rufen. Rufe die
Leute (oder: Vélker) zu Gott und sprich das Gottesgedenken mit der

Die aus den spiteren Quellen geschdpfte hauptsichlich tberlieferte Version vgl.
Hamid Algar, A Brief History, (Fn.1) 9 ff., bereits mit einer Bemerkung iiber
"Seitenlinien" in der — vielfach verzweigten — Jwagagan-Tradition; s. a. Molé,
Autour du Daré Mansour. (Fn. 14) Zum Verhiltnis von Baha'uddin und Amir
Kulal vgl. auch Paul, Hagiographische Texte, (Fn. 2), 40ff.
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Zunge"". — Darauf, so der Bericht, habe Awliya' entgegnet, auf-
grund des ihm bekannten besonderen Status des °©Arif sei klar, da3
mit "Zunge" hier das Herz gemeint sein miisse'®. — Es wird dann
festgestellt, daB diejenigen, die auf °Arif folgten, den Weg des
Mahmiid gegangen seien (die genannten Personen erlauben keine
genauere Datierung als "Beginn des 14. Jahrhunderts"), die eigene
Gruppe halte aber an der Methode “Abd al-Haligs fest'. Die hinter
dem Text stechende Gruppe, das ist deutlich genug, lehnt die entspre-
chende Technik ab, aber das ist kein Grund fiir heftige Polemik oder
gar titliche Auseinandersetzungen, die spiter durchaus vorgekom-
men sind®. Im Ubrigen enthdlt B auch die oben berichtete Ge-
schichte, wie “Abd al-Haliq von Hidr im stillen Gottesgedenken
unterwiesen wurde (B 41a, b).

Die Handschrift T enthilt von alldem nichts. Als Praxis des Got-
tesgedenkens wird die stille Form vorausgesetzt; im Kapitel iiber das
Einpflanzen des dikr fehlt jeder Hinweis auf Tradenten dieses Wis-
sens. Allerdings erfihrt man recht genau, wie das Einpflanzen des

stillen Gottesgedenkens vor sich geht: Der Adept soll das Herz ge-
geniiber dem Herzen des Scheichs gegenwiirtig machen, die Augen
schlieBen, den Mund fest schliefen, die Zunge gegen den Gaumen
driicken, die Zihne iibereinander legen, einatmen und dann mit

ti-ra igazat kardam ba-da°wat-i halq falgan-ra ba-hudawand (Fazza wa galla)
da®wat kun wa dikr-rd ba-zaban giiy. — Auf die standardisierte Einsctzungsformel
cines Nachfolgers: "Ruf die Leute zu Gott" kann hier nicht eingegangen werden.
Es mag aber aufschluBireich fiir das Selbstverstdndnis der Gruppe sein, ein Indiz
dafiir, daBl die Gruppe ihre Umwelt als tief unislamisch empfand.

“Arif war mard-i muhaqqiq, was hier vielleicht bedeutet: Einer, der sich in der
sufischen Terminologie auskennt. In der Tat kénnen viele zunichst physiologisch
anmutende Termini auf die spirituelle Person bezogen werden.

B 8a-8b. DeWeese erwihnt diese Episode in seinem Zitat von Maslak al-“arifin
(Khojagani Origins, Anm. 19), gibt aber nicht an, welche Handschrift er geschen
hat.

Vgl. Paul, Hagiographische Texte, (Fn. 2) 41; man geht handgreiflich gegen das
laute Gottesgedenken vor, wobei man sich auf den bekannten Grundsatz beruft,
das Gute anzuordnen und das Schlechte zu hindern.
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Energie mit dem Gottesgedenken beginnen, mit dem Scheich ge-
meinsam die Formel wiederholen, und zwar drei Atemziige lang in
Jedem Atemzug sooft er es vermag (T 46b-47a)*'. Diese Details sind
wiederum in B nicht zu finden.

Die bei den spiteren Nagsbandiya teilweise heftig kritisierte Pra-
xis des Gottesgedenkens mit Musik und Tanz (sama®) wird in beiden
Versionen, wenn auch nur am Rande und unter Vorsichtsmafnah-
men, zugelassen (T 83a,b; B 67a,b). Sie kann mitten in der Nacht
stattfinden, wenn alle anderen schlafen, und man braucht ein abgele-
genes Haus, aus dem keine Gerdusche nach auflen dringen. Der
Scheich sollte anwesend sein, oder alle Briider, und man sollte sich
nicht exzessiv bewegen... Daneben vertritt B die auch Baha'uddin
zugeschriebene Position, man solle dies nicht iiben, aber auch nicht
verurteilen, weil man nie wissen kénne, wie der Status der anderen
sei (B 4a).

T enthilt iiberdies (als Sondergut gegeniiber B) eine Passage zum
emotionalen Verhiltnis zwischen Adept und Meister, in der — wenn
sie denn in das frithe 14. Jahrhundert gehort und kein spiterer Ein-
schub ist — Verhiltnisse aufscheinen, die im 15. Jahrhundert zur

' Die Technik ist auch in spiteren Traktaten beschrieben, so z.B. in Risala az hadrat
Mawlana Muhammad Qadr (der Text entstammt frithestens der Zeit um 1500), HS
India Office, Ethé 1923/XXV, 159b-160a, wo die Systematisierungen
(Z#hlungen) und die Atemtechnik hinzutreten, zu diesem Punkt: Jirgen Paul, In-
fluences indiennes sur les Nagshbandis d'Asie Centrale?, in: Cahiers d'dsie Cen-
trale 1/2 (1996), 203-217. Die gleiche Schilderung (fast verbatim) findet sich in
Ragahat 1, 43 f, wo unter den "8 Grundsitzen" des “Abd al-Haliq die Formel yad
kard diskutiert wird. Es ergeben sich jedoch charakteristische Weiterentwicklun-
gen. Zuniichst einmal wird die entsprechende Formulierung dem Sa“®duddin
Kadgari zugeschrieben (st. 1460), einem der Lehrer des Kasifi. Fermer wird die
Formulierung [...] dar sah nafas har nafast an miqdar ki tawanad gufian (T 47a)
umgewandelt in [...] ba-dil giiyad na ba-zaban wa dar habs-i nafas sabr kunad dar
yak nafas sah bar gityad (Rasahat 44); ein schones Beispiel fur lebendige Weiter-
entwicklung von Text und Praxis.
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"Herzensbindung an den Meister" systematisiert werden?; es heift,
der Adept werde der (spirituell vollkommenen) Schénheit des Mei-
sters ansichtig und entbrenne in Liebe zur Schonheit der Gottes-
freundschaft des Scheichs (T 41a).

Fiir beide HSS ist eine enge Verbindung zwischen Gottesgeden-
ken und anderen Frommigkeitsiibungen, vor allem der Koranlektiire
und dem Aufsagen von Litaneien (awrad), charakteristisch. Das
Gottesgedenken wird in dieser Weise in eine Tagesabfolge einge-
bettet, es findet nicht in Versammlungen statt, die eigens dafiir zu-
sammenkommen, auch von "Konventen" (janaqgah) ist nicht die
Rede. Die individuelle Fréommigkeit wird auch durch die tiglich an
zwei Stellen (morgens und abends) vorgeschriebene Gewissenser-
forschung (muhasaba) betont, und natiirlich durch die (im Kontext
der Jwagagan selbstverstindliche) Aufforderung, der Tradition des
Propheten zu folgen®.

Der vierzigtigigen Klausur ist in B ein eigenes Kapitel gewid-

met, das in T der Form und dem Inhalt nach fehlt (s. Kapiteliiber-
sicht oben). Die Beschreibung der Klausur in B ist ganz konventio-
nell, so wie sie etwa aus Kubrawi-Quellen gut bekannt ist; die Klau-
sur findet in einer abgedunkelten Zelle statt, der Adept soll unter
Abwehr schidlicher Einfille die Fomel des Gottesgedenkens wie-
derholen usw., benannt werden im Anschlufl 10 Regeln zur Durch-
filhrung (B 34a). Auch wenn die beiden Versionen hinsichtlich der
Technik der vierzigtigigen Klausur also unterschiedliche Positionen
beziehen, ist die Frage, wie sie sich zum Riickzug aus der Welt
stellen, damit nicht beantwortet. Denn wenn T auch die systematisch
beim Schreiten auf dem Pfad eingesetzte vierzigtigige Klausur nicht
beriihrt, so wird doch an mehreren Stellen darauf verwiesen, Ein-

Vgl. die grundlegende Abhandlung von Fr. Meier zu diesem Thema in Zwei Ab-
handlungen iiber die Nag$bandiya, Stuttgart und Beirut 1994 (Beiruter Texte und
Studien : 58).

Die Bindung an das prophetische Vorbild geht weit genug, daB8 im Scheich der

Stellvertreter des Propheten geschen wird (B 38b, T hat diese Formulierung nicht,
vgl. T 42b).
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samkeit und/oder Klausur sei eine der Grundlagen (explizit so T
33b); eine der wichtigsten Waffen im Kampf gegen die Triebseele
sei die Einsamkeit (T 82a; B 59b); fiir die Reinigung des Herzens sei
das sich Lossagen von der Welt Voraussetzung, dies ist durchaus
auch materiell zu verstehen (T 87b)*. Dies steht im Gegensatz zu
dem spiter Baha'uddin zugeschriebenen Spruch, der Weg der
Hwagagan sei die Gemeinschaft, denn in der Vereinzelung liege die
Gefahr der Ruhmsucht, diese aber fiihre ins Verderben®; man ver-
gleiche dazu: "Die Grundlage der Bemihung ist die Klausur
(balwat), denn aus den Blicken der Leute entspringt viel Stérung" (T
33b). In diesem Punkt mogen also die Gemeinsamkeiten der unter-
suchten Rezensionen untereinander groBer sein als die mit den spi-
ter vertretenen Praktiken®.

Bekanntlich wird der Gegensatz zwischen gemeinschaftlichem
Leben und Losung von der Welt spiter durch den “Abd al-Haliq
zugeschriebenen Grundsatz "Einsamkeit in der Menge" (falwat dar

anguman) geldst, was auch mit "Die Hand bei der Arbeit, das Herz
beim Freund" erliutert wird?’. In Maslak al-“arifin werden zwei der
"8 Grundsitze" des °Abd al-Haliq zusammen diskutiert, und zwar
safar dar watan gemeinsam mit jalwat dar anguman 2 Die "Reise

tark-i dunyd wa “uzlat wa qaf‘-i ta“alluqdt-i nasabi wa nisbatl wa tark-i gah wa
mal wa bar andaltan-i han @ man wa tark gufian-i “ayal wa farzandan; streng be-
trachtet konnte dies zum Zglibat fithren.

Rasahat 1, 43.

Positiv bewertet wird die Zuriickgezogenheit auch in der Ali Ramitani zuge-
schriebenen Risala (wenn das in diesem Text transportierte Material authentisch
ist, ginge es ebenfalls bis in die erste Hilfte des 14. Jahrhunderts zuriick), vgl. auf
dem Rand von Abii I-Muhsin, Magamat 23-25.

Z. B. Rasahat 1, 43; iiber die Bedeutung des Satzes vgl. Jirgen Paul, Politische und
soziale Bedeutung, (Fn. 12) 37f. — Neuere Bestrebungen in Usbekistan scheinen
dahin zu weisen, diesen Grundsatz in eine "Arbeitsethik" miinden zu lassen.

Zu den "8 Grundsitzen" vgl. Jirgen Paul, Politische und soziale Bedeutung, (Fn.
12) 37 Anm. 54, mit weiterer Literatur. — Die Zusammenstellung geht mit einiger
Sicherheit auf Rasahat zuriick. Maslak al-“arifin nennt sic nicht zusammen und
diskutiert sie nicht systematisch. In T kommen vor: yad kard, nigah dast und yad
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in der Heimat" ist eine Reise ohne geographische Deplazierung; der
Adept sitzt auf seinem Gebetsteppich und reist von seinen tadelns-
werten Eigenschaften hin zu den 16blichen (und schliefllich zu de-
nen, die auch Attribute Gottes sein kdnnen), "Reisen” ist also ganz
metaphorisch zu verstehen®. "Einsamkeit in der Menge" bedeute,
daB der Adept so im Gottesgedenken vertieft sei, dal er nur noch
dieses wahrnehme, auch wenn er sich mitten auf dem Basar befinde
(das ist die gingige Erkldrung, das Folgende dagegen ist in den spé-
teren Quellen nicht mehr belegt). Ihm sei dabei, als befinde er sich
in der Zelle, in der die Klausur geiibt wird (halwat-hana). So habe
Hwaga Awliya' (der in gewisser Weise als der "Griinder" derjenigen
besonderen Richtung der Hwagagan gelten kann, die im Text repri-
sentiert ist) zweimal auf diese Weise eine vierzigtigige Klausur
hinter sich gebracht, dabei aber, so fiigt B hinzu, auf dem Markt der
Geldwechsler in Buchara gesessen (T 95a,b; B 112b). Dies gilt als
eine mystische Heldentat.

In Bezug auf die Techniken der Isolation, sei es in der Systemati-
sierung der vierzigtigigen Klausur oder ohne diese, ist eine klare
Differenz der untersuchten Rezensionen von dem zu erkennen, was
spiter allgemein anerkannte Lehre der Hwagagan-Naq$bandiya
wurde. Dies gilt in gewisser Weise auch fiir die Methode des Got-
tesgedenkens.

Schon an diesem kleinen Beispiel wird deutlich, da8 die Lehre

und Praxis der wagagan in manchen, zumindest spiter fiir ent-
scheidend gehaltenen Punkten nicht einheitlich gewesen ist. Man-

dast als Stufen der Verinnerlichung des Gottesgedenkens: Es kommt vom Herzen,
wird mit dem Herzen geiibt, und schlieBlich ist das Herz ganz in ihm aufgegangen
(47b). Weiter spielt baz gast eine bedeutende Rolle; es handelt sich einmal um ein
Innewerden des Adepten beim Gottesgedenken, daB nicht er, sondern Gott das Ziel
ist (47a); weiter wird es immer dann eingesetzt, wenn es darum geht, unerwiinschte
Einfille (yawidtir) unter Kontrolle zu bringen bzw. auszuschalten (z.B. 92a, s.a. B
58a).

Im Vergleich dazu bietet Rasahat noch eine Diskussion iiber das Reisen in einem
geographischen Verstindnis; der Adept soll seinen Meister mdglichst nah an sei-
nem urspriinglichen Wohnort finden (41).
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ches, was als “Wiederentdeckung” oder “Wiedereinfiihrung” durch
Baha'uddin gilt, ist in anderen Linien der Jwagagan zumindest fiir
einen groBen Teil der Zeit vor Baha'uddin belegt, so die Betonung
des stillen Gottesgedenkens; andere Methoden dagegen, wie die
mystische Klausur, sind von Baha'uddin und seinen Nachfolgern
abgelehnt worden.




Die Herkunft der Bezeichnung ansar
im Qur’an.

JURGEN TUBACH

Der Qur’an verheiBt in Sure 9:100 den muhagirin, den ansar und
den Frommen, daB8 Gott sie dereinst in die himmlischen Girten auf-
nehmen werde. Bei dem zuletzt genannten Personenkreis wird zu-
nichst an diejenigen gedacht, die sich zu Lebzeiten des Propheten
der neuen religidsen Bewegung anschlossen, aber nicht zu den bei-
den zuerst erwihnten Gruppen gehéren. Dieser Kreis ist fiir alle
offen, die sich der géttlichen Botschaft zuwenden oder in Zukunft
noch zuwenden werden. Die beiden ersten Gruppen sind eine fest
umrissene Schar, die sich aus den frithen mekkanischen und medi-
nensischen Anhinger des Propheten rekrutierte. Das Pridikat eines
muhagir kam nur einer kleinen Zahl von Mekkanern zu, die zusam-
men mit Muhammad 622 das Wagnis unternommen hatten, nach
Medina zu iibersiedeln. Einige Verse weiter werden beiden Gruppen,
die muhagiriin und die angar, die frilhen Anhinger des Propheten,
nochmals zusammen genannt. Die "Helfer" sind die Angehérigen
der Stimme [azrag und Aws; von den letzteren schloB sich
Muhammad eine geringere Anzahl von Sippen an. Die Rivalitit, die
zwischen den beiden Stimme bestand, trat allméhlich in den Hinter-
grund und verschwand. Aus den Reihen der angar, die die Bezeich-
nung als Ehrenname betrachteten, ging keine politisch einflureiche

HBO 25(1998), 186-195.
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Personlichkeit hervor. Die ansar galten fortan als Représentanten
islamischer Frommigkeit und Gelehrsamkeit.'

Zu dem pluralis paucitatis "ansar" im Sinne eines ferminus
technicus ist kein Singular belegt. Statt dessen bildet man ein nomen
relativum, das den einzelnenVertreter dieser Statusgruppe bezeich-
net. Offenbar empfand man das Wort mehr als Name fiir eine be-
stimmte, fest umrissene Gruppierung unter den Bewohnern Medinas
denn als Plural zur Nominalform gatil oder gatil von nasara. Nasir
oder nasir bedeuten beide "Helfer". Ein agtal-Plural wird haupt-
sichlich zur partizipialen Form gebildet.

Die 9. Sure ist nicht die einzige Stelle im Qur’an, an der die

ansar erwihnt werden. Der terminus kommt noch an zwei weiteren
Stellen in einem ziemlich dhnlichen, fast identischen Kontext vor.

Jedes Mal wird eine Aussage von Jesu Jingern (hawariyyin),’ die
als nachahmenswertes Vorbild gilt, variiert und in einem etwas an-

H[ermann] Reckendorf, al-Ansar, in: Enzyklopidie des Islam 1 (1913), 374f =
Ders., dsgl., in: Handworterbuch des Islam hrsg. von A[rent] J[an] Wensinck -
J[ohannes] H[endrik] Kramers (Leiden: E.J.Brill 1941. Repr.1976), 51f; A[rent]
J[an] Wensinck, Muhammed und die Propheten, in: Acta Orientalia 2 (1924),
196f; W[illiam] Montgomery Watt, al-Angar, in: £/ 1 (*1960. Repr.1979.1986),
514f: Ders., Muhammad at Medina (Oxford: Clarendon Press 1956. Repr. 1962.
1966. 1968. 1981. Repr. Karachi: Oxford University Press 1981. 1988), 1.3f.
u.6; Ders., in: Ders. - Alford T. Welch, Der Islam 1. Mohammed und die Friih-
zeit - Islamisches Recht - Religioses Leben (= Die Religionen der Menschheit
25.1), Stuttgart-Berlin-K6In-Mainz: W. Kohlhammer 1980, 98; Meir M[ax]
Bravmann, Heroic Motives in Early Arabic Literature, in: Islam 35 (1960), 4-13
= Ders., The Spiritual Background of Early Islam. Studies in Ancient Arab Con-
cepts (Leiden: E.J.Brill 1972), 66-76; Fred McGraw Donner, The Early Islamic
Congquests (Princeton Studies on the Near East) Princeton: Princeton University
Press 1981, 77f.81-84 u.6.; zu den Aws vgl. auch Michael Lecker, Muslims,
Jews and Pagans. Studies on Early Islamic Medina (Islamic History and Civi-
lization. Studies and Texts 13) Leiden-New York-KdlIn: E.J.Brill 1995, 19ff.

Dem #hnlich wie angari mit einer Nisbe gebildeten Singular miifite ein Kollek-
tivum zugrunde liegen, das vom aram. habar (Gefihrte, Genosse, syr. hbar
[st.abs.], jiid.-aram. A°bar) abgelcitet ist oder vom hebr. hdbdr (pl. h*barim).
Die Orthographie versucht den spirantizierten Labial phonetisch zu umschrei-

ben.
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deren Licht gesehen. Den Zuhdrern scheint das Bekenntnis der Jiin-
ger - gemeint ist entweder der Zwélferkreis oder die 70 Jiinger (Luk
10:1) - vertraut gewesen zu sein, da es nicht niher ausgefiithrt wird.
In Q 61:14 werden die Gliubigen aufgefordert, "Helfer Gottes" zu
sein, was mit den Hinweis auf Jesus begriindet wird. Auf Jesu Frage
hin, stellen sich die Jiinger "als Helfer Gottes" zur Verfiigung:

O Gliubige, seid 'Helfer Gottes'! Wie “Isa ibn Maryam zu den Jiingern ge-

sagt hat: Wer sind meine Helfer zu Gott? Die Jiinger sagten: Wir sind die
'Helfer Gottes' (Q 61:14).

Ohne die Aufforderung an die glaubenden Zeitgenossen erscheint
die Passage’ in Q 3:52. Dort ist von der Annunciatio Mariae (V.42ff.
45ff) und Jesu Sendung die Rede. Als Jesus erkennt, daB die Israeli-
ten seiner Verkiindigung keinen Glauben schenken wollen, spricht
er:

Wer sind meine Helfer zu Gott?

Wie in Sure 61 geben die Jiinger eine positive Antwort, die aller-
dings etwas umfangreicher ausféllt. Um ihre Bereitschaft zu unter-
streichen, folgt noch eine Loyalititserklirung, fir deren Wahrhaf-
tigkeit Jesus als Zeuge angerufen wird:

Wir sind die ‘Helfer Gottes’. Wir glauben an Gott. Lege Zeugnis ab, daB wir
(ihm) ergeben sind (Q 3:52).

Der Text fihrt fort, daB die Jiinger sich nun direkt an Gott wenden
und ihre Loyalititserklirung, die als unmittelbare Anrede Gottes
stilisiert ist, nochmals wiederholen. Die Erklirung, die zugleich ein
Bekenntnis ist, beteuert, daB die Jiinger - und implizit kann sich
jeder Glaubende das zu eigen machen - der gottlichen Offenbarung,
wie sie durch den Gesandten bezeugt ist, unverbriichlich Glauben
schenken, was Gott schriftlich festhalten moge:

3 Zur Stelle vgl. Adel Theodor Khoury, der allerdings auf den terminus "Helfer"

nicht niher eingeht (Der Koran. Arabisch-Deutsch. Ubersetzung und wissen-
schaftlicher Kommentar IV. Sure 3, 1-200, Giitersloh: Giltersloher Verlagshaus
1993, 113).
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Herr! Wir glauben an das, was du (als Offenbarung) herabgeschickt hast und
folgen dem Gesandten. Schreibe uns (d.h. unsere Namen) zusammen mit
den Zeugen (der Wahrheit) auf! (Q 3:53)

Ansar als Bezeichnung der ersten medinensischen Anhinger, die
der Prophet fiir die von ihm verkiindete gottliche Offenbarung ge-
wann, ist den oben erwihnten Qur’anstellen entnommen. Die Gldu-
bigen in Medina sind "Helfer Gottes", weniger "Helfer des Prophe-
ten", wie sie in der spiteren Tradition genannt werden. In Sure 61
werden sie explizit aufgefordert sich als "Helfer Gottes" zu erwei-
sen. Im Prinzip ist der Prophet wie Jesus selbst ein 'Helfer Gottes',
obwohl der terminus im Singular nie fillt. Da die Jiinger die Frage,
die an sie gerichtet ist, nie damit beantworten, daf sie etwa rufen,
'wir sind deine Helfer', diirfte eine weitere Mittlerinstanz ausge-
schlossen sein. Bei den ansar handelt es sich eigentlich um Gottes
ansar und nicht um die des Gottesboten. Gewdhnlich wird in der
Forschung angenommen, da der Begriff ansar bzw. ansari eine
Anspielung auf das dhnlich klingende Wort nasara "Christen" sei,

da stets Jesus und seine Jiinger beteuern, daB sie zu den ansar geho-
ren wiirden'. Der Kontext der beiden Passagen legt eine solche
Deutung nicht nahe. Nichts gibt einen Anlaf} zu der Vermutung, dal3
der terminus nur deshalb gewihlt wurde, weil er einen lautlichen
Anklang an die Bezeichnung fiir Christen im Sasanidenreich besal.

Reckendorf a.a.0. [Anm. 1], 374a; [Hermann Wilhelm Gustav] A[ugust] Fi-
scher, in: H[einrich] Zimmern, Nazorier (Nazarener), in: ZDMG 74 (1920),
436f; Josef Horovitz, Koranische Untersuchungen (Studien zur Geschichte und
Kultur des islamischen Orients) Berlin-Leipzig: Walter de Gruyter 1926, 99f;
Richard Bell, The Origin of Islam in its Christian Environment. The Gunning
Lectures, Edinburgh University 1925 (London: Macmillan 1926) = The Origin
.. (Islam and the Muslim World 10) London: Frank Cass 1968, 149f; Ders., The
Qur'an. Translated, with a critical re-arrangement of the Surahs II (Edinburgh:
T. & T. Clark 1939. Repr. 1960), 578 Anm.4; Watt a.a.0. [Anm.1], 514a; Ders.
a.a.0. [Anm.1], 116 anders 98 Anm.73; Rudi Paret, Der Koran. Kommentar
und Konkordanz (Stuttgart-Berlin-K6In-Mainz: W.Kohlhammer 1971. 21977
und *1980. #1989 [TB]), 69. - Nach Bravmann (a.a.0. [Anm.1]) liegt der Be-
zeichnung das altarabische Heldenideal zugrunde, das Muhammad sekundir auf

Jesus und seine Jiinger iibertrug.
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Den Schopfer des Himmels und der Erde stellt sich der Qur’an
als Herrschergestalt (z.B. 6:75, 7:185, 64:1) vor. Gott sitzt auf einem
Thron im Himmel (69:17). Er hat auf die Anrede Herr (rabb) An-
spruch und wird gelegentlich explizit als Konig (malik) tituliert
(59:23 und 62:1).* Konig ist einer der 14 gottlichen Namen, die in
Sure 59:22-24 genannt werden (V.23). Durch die adjektische Quali-
fikation al-quddiis® ist klar, daB es sich nicht um einen irdischen
Konig handelt, sondern um den ,heiligen Kénig", der im Himmel
residiert. Der himmlische Konig besitzt wie sein irdisches Pendant

Vgl. dazu Joseph Horovitz, Jewish Proper Names and Derivatives in the Koran,
in: Hebrew Union College Annual 2 (1925), 219 = dsgl. (Repr. Hildesheim: Ge-
org Olms 1964), 75.

Wegen der Lingung des mittleren Radikals wird das Wort gern mit "hochheilig"
iibersetzt (z.B. Hans Wehr, Arabisches Wérterbuch fiir die Schrifisprache der
Gegenwart. Arabisch-Deutsch, Wiesbaden: Otto Harrassowitz [1952=?1956],
41968, 667/ *1985, 1006; Gtz Schregle, Arabisch-deutsches Wérterbuch I1.
Lfg.3.4, Stuttgart: Franz Steiner Verlag 1997, 419; Fr[iedrich Heinrich] Dieteri-
ci, Arabisch-Deutsches Handwérterbuch zum Koran und Thier und Mensch vor
dem Konig der Genien, Leipzig: J.C.Hinrichs [1881]. ?1894. Repr. Nen-
deln/Vaduz, Liechtenstein: Sindig Reprint Verlag 1976. 1983. 1994, 128; Ru-
dolf-Ernst Briinnow - [Hermann Wilhelm Gustav] August Fischer, Arabische
Chrestomathie aus Prosaschrifistellern, Porta Linguarum Orientalium 17,
Wiesbaden: Otto Harrassowitz [1895]. 71988, 103; Rudi Paret, Der Koran.
Ubersetzung, Stuttgart-Berlin-KéIn-Mainz: W.Kohlhammer 1966. 1982 und
1980. 51989, 390.394). Adjektive, die zu dieser Gruppe von Nominalformen ge-
horen, bezeichnen oft eine Steigerung. Da das arabische Wort aber mit hoher
Wahrscheinlichkeit dem #thiopischen geddiis (heilig) entlehnt ist, kann die Wie-
dergabe des Wortes im Sinne eines Superlativ entfallen (&hnlich Briinnow-
Fischer a.a.0. 169). Im Athiopischen ist das Adjektiv mit Lingung des mittle-
ren Radikals analog zum Verbum gaddasa gebildet, das anscheinend dem Ara-
miischen entnommen ist (gaddes). Mit der Nominalform qutil (> getil) werden
im Ge®ez Adjektive zum Grundstamm (I.1) gebildet, die einen stativischen Cha-
rakter haben und einen Zustand bezeichnen (vgl. Carl Brockelmann, Grundrif
der vergleichenden Grammatik der semitischen Sprachen I. Laut- und Formen-
lehre, Berlin: Reuther & Reichard 1908. Repr. Hildesheim[-New York]: Georg
Olms 1966. 1982, 359 §143). Die Nominalform quttil (> gettil) bildet Adjecti-
va zum Intensivstamm (1.2). Ob es sich im Athiopischen (gaddasa) oder Arabi-
schen (gadusa) bei den Verbalformen und ihrer Semantik um Lehnworte oder
um Bedeutungsentlchnungen handelt, mag dahingestellt sein.
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einen Hofstaat in Gestalt der Engel. Ahnlich den persischen GroB-
kénigen verfiigt er iiber paradeisoi, Paradiesgirten. Die "Gérten der
Wonne" (gannatu n-na®imi, Q 5:65, 10:9; sg.: Q 26:85, 56:89) ge-
hen traditionsgeschichtlich auf die biblische Urgeschichte zuriick,
wie die Bezeichnung gannatu “Adnin "Girten von “Adn (Eden)" (Q
9:72, 13:23, 16:31, 18:31, 19:61, 20:76, 35:33, 38:50, 40:8, 61:12,
98:8) zeigt. Der Plural ist entweder eine hyperbolische Wendung
ohne tiefere Bedeutung - der Himmelskonig besitzt alles im Uber-
maf oder, was wahrscheinlicher ist, eine Analogie zum irdischen
Besitzer derartiger Gartenanlagen.

Die Perserkonige besaBen wie ihre assyrischen und babyloni-
schen Vorginger mapadeicoL (awest.: pairidaéza, spitaltpers.:
pardaida) bei ihren Residenzen’. In der Septuaginta wird das persi-
sche Lehnwort auf den Garten Eden des Jahwisten angewandt (Gen
2:8). Es war fortan terminus technicus fiir den Gottesgarten der bi-
blischen Urgeschichte®.

Neben dem aus dem aramiischen entlehnten ganna (aram. gannta
< hebr. gan) kommt im Qur’an an zwei Stellen auch das persische
firdaws vor (18:107, gannatu l-firdawsi, "die Paradiesgirten"; in
23:11 nur al-firdaws). Da das Wort nicht in der urspriinglichen ara-
miischen Ausgangsform pardes (< spitaltpers. pardaid) erhalten ist,

Wolfgang Fauth, Der kénigliche Girtner und Jiger im Paradeisos. Beobachtun-
gen Rolle des Herrschers in der vorderasiatischen Hortikultur, in: Persica 8
(1979), 1-53; David Stronach, The Royal Garden at Pasargadae: Evolution and
Legacy, in: Archaeologia Iranica et Orientalia. Miscellanea in honorem Louis
Vanden Berghe edenda curaverunt L{éon] de Meyer et E[rnie] Haerinck I (Gent:
E.Peeters 1989), 475-502; T[rudy] S[himko] Kawami, Antike persische Girten,
in: Der Garten von der Antike bis zum Mittelalter herausgegeben von M[aureen]
Carroll-Spillecke (Kulturgeschichte der antiken Welt 57) Mainz 1992. 21995,
81-99; vgl. auch Klaus Stihler, Der Girtner als Herrscher, in: Religion und Ge-
sellschaft. Studien zu ihrer Wechselbeziehung in den Kulturen des Antiken Vor-
deren Orients I. Hrsg. von Rainer Albertz unter Mitarbeit von Susanne Otto
(Alter Orient und Altes Testament 248) Miinster: Ugarit-Verlag 1997, 109-114.

Vgl. dazu Wolfgang Fauth, Der Garten des Konigs von Tyros bei Hesekiel vor
dem Hintergrund vorderorientalischer und friihjiidischer Paradiesvorstellungen,

in: Kairos 29 (1987), 57-84.
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sondern eine stirkere Umgestaltung in der Vokalisation, obgleich
die Nominalform gitlawl selten ist, erfahren hat, diirfte das Wort
schon linger im Arabischen heimisch gewesen sein. Die mit dem
Paradiesgarten verbundene Vorstellung besitzt traditionsgeschicht-
lich eine doppelte Verwurzelung. Sie geht einerseits auf die bibli-
sche Uberlieferung zuriick, andrerseits ist sie von den paradeisoi der
persischen Kénige nicht zu trennen, deren Urbild bereits der in Gen.
2-3 beschriebene Garten war. Hat der himmlische Konig wie sein
irdisches Pendant groBe Girten, liegt es nahe zu fragen, ob fiir den
himmlischen Hofstaat oder die irdische Gefolgschaft nicht ebenfalls
terminologische Anleihen in Persien gemacht wurden. Der GroBké-
nig wie auch seine Magnaten besaB ein Gefolge, das in einem engen
Abhingigkeitsverhiltnis zu seinem jeweiligen Herrn stand. Die Ge-
folgschaft bestand aus unfreien Dienstménnern, bandakan, die gleich
den mittelalterlichen Ministerialen 'adlige Unfreiheit” besaflen. Sie
konnen auch als die "Helfer" (mittelparth. adyawaran / mittelpers.
adiyaran) ihres Herrn bezeichnet werden' Sie sind die "Freunde"
ihres Herrn und seine "Briider""'.

%  Karl Bosl, Die Unfreiheit im Ubergang von der archaischen Epoche zur Auf-

bruchsperiode der mittelalterlichen Gesellschaft (Bayerische Akademie der Wis-
senschaften. Philosophisch-historische Klasse. Sitzungsberichte Jg.1973, H.1)
Miinchen 1973, S. 8, 10, 20 u.6.

Geo Widengren, Iran, der groBe Gegner Roms: Konigsgewalt, Feudalismus,
Militirwesen, in: Aufstieg und Niedergang der Romischen Welt. Geschichte und
Kultur Roms im Spiegel der neueren Forschung II. Principat 9.1 Politische Ge-
schichte (Provinzen und Randvélker: Mesopotamien, Armenien, Iran, Siidarabi-
en, Rom und der Ferne Osten). Hrsg. v. Hildegard Temporini (Berlin/New
York: Walter de Gruyter 1976), 253; Mohsen Zakeri, Sasanid Soldiers in Early
Muslim Society. The Origins of ‘Ayyaran and Futuwwa (Wiesbaden: Otto Har-
rassowitz 1995), 84ff; nicht zuginglich war mir: Geo Widengren, Der Feuda-
lismus im alten Iran. Minnerbund - Gefolgswesen - Feudalismus in der irani-
schen Gesellschaft im Hinblick auf die indogermanischen Verhdltnisse
(Wissenschafiliche Abhandlungen der Arbeitsgemeinschaft fiir Forschung des
Landes Nordrhein-Westfalen 40), K6In-Opladen: Westdeutscher Verlag 1969.

""" Widengren a.a.0. 252f.
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Die Achimenidenkonige fiihrten Buch iiber ihre "Freunde"
(pirol), die ihnen oder ihren Vorfahren einen Dienst erwiesen
hatten'2. Hofische Titel persischer Herkunft kommen in den kopti-
schen Manichaica vor. Sie tauchen in der iiberirdischen Welt des
Manichiismus auf.

Analog zu den "Helfern" des GroBkonigs kann Jesus im Psalm-
buch als Boreoc (< Bond6¢) angerufen werden (Ps 274)". Der Titel
Boweoc weist Jesus, in feudaler Terminologie ausgedriickt, als
Dienstmann des Lichtkénigs aus, in dessen Auftrag er ausgesandt
ist',

An einer anderen Stelle des manichiischen Psalmkorpus, in den
Thomaspsalmen (1:31), heiBt es, daB der Herr der Finsternis "7
Freunde" und "12 Helfer" besitzt, die als furchterregende und grim-
mige Krieger beschrieben werden'. Fiir den letzteren Begriff wird
im Lykopolitanischen das griechische Lehnwort Bonddé¢ benutzt,
das letzlich iiber Manis ostaramiische Sprache (*m‘adrana / adora)
auf das mittelparthische adyawar bzw. das mittelpersische adiyar

zuriickgeht, sofern nicht, wie im Mandiischen das parthische Lehn-
wort adyawrd/dyawra (< adyawar)'® benutzt wurde. Die Tho-

Josef Wiesehofer, Die "Freunde" und "Wohltiter" des GroBkonigs, in: Studia
Iranica 9 (1980), 7-21 bes.11-14.17f.18f. — Einen shnlichen Vorgang setzt
(abgesehen von biblischen Parallelen) auch die erwithnte Passage Q 3:53 voraus.

C[harles] R[obert] C[ecil] Allberry, A Manichaean Psalm-Book II. With a con-
tribution by Hugo Ibscher (Manichaean Manuscripts in the [Arthur] Chester
Beatty Collection 2) Stuttgart: W.Kohlhammer 1938, 94.

Geo Widengren, Iranisch-semitische Kulturbegegnung in parthischer Zeit
(Arbeitsgemeinschafi fiir Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen H.70)
K8In-Opladen: Westdeutscher Verlag 1960, 40 Anm.139.

Allberry a.a.0. 204 Z.1; Peter Nagel, Die Thomaspsalmen des koptisch-
manichdischen Psalmenbuches (Quellen. Ausgewdihlte Texte aus der Geschichte
der christlichen Kirche 1) Berlin: Evangelische Verlagsanstalt 1980, 31.

Widengren a.a.0. [Anm.14] 34.58.89; Rudolf Macuch, Handbook of Classical
and Modern Mandaic (Berlin: Walter de Gruyter 1965), 133.539b; Kurt Ru-
dolph, Die Mandiier I. Prolegomena: Das Mandderproblem (Forschungen zur
Religion und Literatur des Alten und Neuen Testaments 74 [= NF 56]) Géttin-
gen: Vandenhoeck & Ruprecht 1960, 128. 130 (Anm.1). 160; Ders., Die Religion
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maspsalmen waren wohl das Gebet- und Gesangbuch der elchasaiti-
schen Tiufergemeinschaft, in der Mani aufgewachsen war'’. Die
wortliche Ubersetzung des mandiischen terminus “utré (sg. “utra)
als unTpuuaa] (sg. unTpuuao)® flir Wesen der Lichtwelt 1dBt nur
den SchluB zu, daB die Psalmen im parthischen Babylonien entstan-
den sind. Da das Lehnwort nur im Mandidischen (im Wechsel mit
einheimischen Worten wie z.B. ahid°da, "Helfer") vorkommt, kann
davon ausgegangen werden, daB8 es sich um einen Fachausdruck
handelt, der mehr als einen gewdhnlichen "Helfer" bezeichnet. Im
ostlichen Manichdismus ist "Freund" (aryaman) ein Epithet Jesu®.
Gemeint ist damit, daB Jesus der "Freund" und "Helfer" des
Lichtherrschers, nicht etwa der electi oder auditores ist.

der Mandier, in: Hartmut Gese, Maria Héfner, Kurt Rudolph, Die Religionen
Altsyriens, Altarabiens und der Mandier (Die Religionen der Menschheit 10.2)
Stuttgart-Berlin-K8In-Mainz: W.Kohlhammer 1970, 425, vgl. Ders., Theogonie,
Kosmogonie und Anthropogonie in den mandiischen Schrifien. Eine literari-
sche und traditionsgeschichtliche Untersuchung (ebd. 88) ebd. 1965, S. 315,
318,319, 322, 324, 337.

Alfred Adam, Die Psalmen des Thomas und das Perlenlied als Zeugnisse vor-
christlicher Gnosis (Beihefte zur Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissen-
schaft und die Kunde der dlteren Kirche 24) Berlin: Walter de Gruyter 1959, 41.

¥ Pps.1:7, vgl.3:29, 8:11 (Allberry a.a.0. 203 Z.12, vgl. 208 Z.26, 214 Z.12; Nagel
a.a.0. 29 vgl.37.47).

Werner Sundermann, Namen von Géttern, Didmonen und Menschen in irani-
schen Versionen des manichiischen Mythos, in: Altorientalische Forschungen 6
(1979), 103; Mary Boyce, A History of Zoroastrianism I. The Early Period (HO
1 8.1.2.2A) Leiden-New York-Kebenhavn-Ké6In: E.J.Brill 1975. *1989, 57.- Ein
anderes Wort fir "Freund" im Sinne eines terminus technicus ist dost (Zakeri
a.a.0. 86). Die bei Theodor bar Konai beschricbene gnostische Gruppe der
Dostier (Dostayg), die gewdhnlich mit dem samaritanischen Gnostiker Dosithe-
o0s in Zusammenhang gebracht wird (Rudolph a.a.0. I [Anm.16] 33f), diirfte aus
lautlichen Griinden als nomen relationis zu dost aufzufassen sein. Zu Theodors
Text vgl. Addai Scher (8ér), Theodorus bar Koni. Liber Scholiorum II (Corpus
Scriptorum Christianorum Orientalium. Sriptores syri, 2. ser., tom. 66) Paris-
Leipzig 1912 = (Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium 69. Sriptores
syri 26) Louvain 1954, 345-347; Rudolph a.a.0. 1, 257f.
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Ahnlich ist die Frage Jesu an seine Jiinger im Qur’an zu verste-
hen. Sie impliziert, da3 er selbst ein "Helfer" ist. Er sucht weitere
Mitstreiter, die gleich ihm fiir die Sache Gottes eintreten. In die ho-
fische Terminologie transponiert bedeutet das, dal Jesu samt seinen
Jiinger als "Helfer" Gefolgsleute des himmlischen Grofkénigs sind,
die fiir dessen Interessen und Ziele eintreten. Ubertrigt man dieses
Modell auf Muhammad und die ersten Medinenser Gldubigen, muf3
man das im gleichen Sinn verstehen: als "Helfer" treten sie fiir die
Interessen des himmlischen GroBkdonigs ein; sie sind seine verlédn-
gerten Arme auf Erden.




Tradent und Traditum im antiken Judentum

Zur "Kanonformel” 1»735 N2) 1908 NI

GIUSEPPE VELTRI

Die biblische Kanongeschichte handelt weniger vom "Aufbau einer
Bibliothek" als vielmehr von der Auseinandersetzung zwischen Text
und Tradent. Man darf daher die historische Sammlung von hebrii-
schen Biichern, die wir als Tanakh kennen, nicht mit der Bewuft-
seinsbildung von einem Kanon bestimmter, fiir eine besondere Ge-
meinde giiltiger, Manuskripte verwechseln. Folgender Beitrag wird
den Begriffen Text/Urtext und "Empfinger"/Tradent nachgehen.
Insbesondere soll hier die Frage erortert werden, ob der Tradent fur
Anderungen des Textes verantwortlich gemacht werden darf. Es
geht demnach um seine Redlichkeit.

1. Primisse

Die Resultate der Text- und Literarkritik haben gezeigt, wie schwie-
rig es ist, die Art und innere Logik der Uberlieferung von Texten der
jildischen Traditionsliteratur' zu erfassen: Je mehr wir von den Tex-

' Zum Begriff s. P. Schifer, Studien zur Geschichte und Theologie des rabbini-
schen Judentums, Leiden, 1978, 1-3. Schifer hebt hier hervor, dafl wir es bei der
rabbinischen Literatur entgegen der traditionellen Definition nicht mit Autoren-,
sondern mit Traditionsliteratur zu tun haben. Dariiber hinaus ist zu fragen, ob
nicht auch die Bibel, die intertestamentliche Literatur sowie das Neue Testament
in diese Definition mit einzubezichen sind, da etwa das Merkmal der Pseud-
onymie viele Ahnlichkeiten mit der rabbinischen Zuschreibung der Texte und
Traditionen aufweist. Mit Schifer bleibt festzuhalten, daB8 die Benennungen der
rabbinischen literarischen Produkte, wie sie heute vorliegen (Misna, Tosefta,
Talmudim, Midrash, usw.), nicht mit etwaigen Urtexten oder Urformen dersel-
ben Gattungen zu verwechseln sind. Letztendlich stehen wir hier vor der Pro-
blematik des Tradierungsprozesses der uns erhaltenen Literatur, der nur schwer
nachzuzeichnen ist (s. dazu A. Goldberg, Entwurf einer formanalytischen Me-

HBO 25 (1998), 196-221.
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ten und dem Verhiltnis der verschiedenen Textzeugen zueinander
wissen, indem wir die unterschiedlichen Textgestalten, die Fiille von
Lesarten, die Hinzufiigungen und Weglassungen auswerten, desto
weniger scheint es uns méglich zu sein, eine Urform der Texte (den
"historischen Kern") sowie den genauen Verlauf des Tradierungs-
prozesses zu eruieren, wodurch sich alle "Abweichungen" von einer
"urspriinglichen" Uberlieferung erkléren lieen.’

1.1. Ein entkontextualisierter Text

Gegen die Brauchbarkeit eines Urtext-Modells in bezug auf die uns
erhaltenen Traditionskomplexe sind in den letzten Jahren innerhalb
der Forschung folgende, nicht unumstrittene Argumente ins Feld
gefiihrt worden:

1. Die parallelen Uberlieferungen, die einmal als Zeugen des
Urtextes (z.B. alte Ubersetzungen der Bibel, parallele logia, parallele
Traditionsmotive) galten, werden vielmehr als unabhéngig vonein-
ander entstandene Kreationen verstanden, die auf gemeinsamem
Traditionsmaterial fuBen. Was auf Kosten der Aktualisierung geht
und was diesem gemeinsamen Traditionsgut zuzurechnen ist, 146t
sich dabei hiufig nicht mehr unterscheiden.’

thode fiir die Exegese der rabbinischen Traditionsliteratur, in: FJB 5 [1977], 3-
8). In dieser Studie bezeichnet der Begriff "jiidische Traditionsliteratur” somit
den Komplex der sogenannten schriftlichen und miindlichen Tora, wobei das
traditionelle jiidische Uberlieferungsverstindnis aus den oben genannten Griin-
den nicht zugrunde gelegt wird.

Vgl. G. Vermes, Methodology in the Study of Jewish Literature in the Graeco-
Roman Period, in: JJS 36 (1985), 156-157. .

Die Diskussion iiber das Thema hat eine uniiberschaubare Zahl von Beitrigen
hervorgebracht: s. z.B. fiir die Bibelforschung E. Tov, The Text-Critical Use of
the Septuagint in Biblical Research, Jerusalem 1981; J. W. Wevers, The Use of
Versions for Text Criticism: The Septuagint, in: La Septuaginta en la investiga-
tion contemporanea (V Congreso de la 10SCS), hrsg. von N. Ferndndez Marcos,
Madrid, 1985, 15-24; M. Silva, Internal Evidence in the Text-Critical Use of the
LXX, ibidem, 151-167 (Auseinandersetzung mit einigen Thesen von E. Tov).
Fiir die rabbinische Literatur s. die methodologischen Erwigungen von R.
Bloch, Note methodologique pour I’étude de la litterature rabbinique, in: RSR
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2. Die "logische" oder "unlogische” Zusammenstellung der Sitze
in der jiidischen Traditionsliteratur ist dem (den) letzten
"autoritativen" Redaktor(en) zuzuschreiben; die Urform eines Satzes
kann deshalb meist nicht mehr mit Sicherheit aus dem heutigen
Kontext (d.h. aus der logischen oder unlogischen Verbindung zweier
oder mehrerer Sitze) oder "Intext" (d.h. aus den logischen oder un-
logischen grammatikalischen und syntaktischen Verbindungen in-
nerhalb eines Satzes) erschlossen werden.*

3. Die Vorstellung von der Wiederherstellung eines "Urtextes" ist
auch deshalb eine Illusion, weil uns die erhaltenen Handschrifien
hochstens in die Lage versetzen, einen eklektischen, d.h. letztlich
neuen Text durch Konjektur zu schaffen, oder - wenn man eine (oder
mehrere verwandte) Handschrift(en) bevorzugt -,° zur Bestimmung
einer diesen Textzeugen zugrundliegenden Endredaktion zu gelan-
gen. Der Sprung von diesem Texttypus zum vermeintlichen Prototy-

43 (1955), 194-227, und fiir weitere Entwicklungen der Diskussion s. P. Schi-
fer, Rescarch into Rabbinic Literature: An Attempt to Define the Status
Quaestionis, in: JJS 37 (1986), 139-152.

Siche dazu A.Goldberg, Die Zerstorung von Kontext als Voraussetzung fir die
Kanonisierung religiéser Texte im rabbinischen Judentum, in: Kanon und Zen-
sur. Beitrdge zur Archiologie der literarischen Kommunikation 11, hrsg. von A.
und J. Assmann, Miinchen 1987, 201-211.

Das ist die These von einem Stemma in der Handschrifteniiberlieferung, wie sie
P. Maas, Textkritik, 3. Aufl. Leipzig, 1957 formuliert hat. Fiir eine positive Be-
wertung dieses Ansatzes in bezug auf die rabbinische Literatur sprach sich Ch.
Milikowsky, Seder Olam. A Rabbinic Chronography, Diss. Yale University,
1981 aus; vgl. auch seinen gegen die Thesen Schiifers gerichteten Aufsatz The
Status Quaestionis of Research in Rabbinic Literature, in: JUS 39 (1988), 201-
211, und Schéfers Antwort Once Again the Status Quaestionis of Rescarch in
Rabbinic Literature: An Answer to Chaim Milikowsky, in: JJS 40 (1989), 89-
94; s. auch Piero Capelli, Sullo Status Quaestionis nella ricerca sulla letteratura
rabbinica. Riflessioni metodologiche in margine ad una polemica recente, in:
Henoch 13 (1991), 349-363. Die Anmerkung von Ch. Milikowsky, nach der
“the extent of major variations between the different manuscripts of early rabbi-
nic texts does not appear to be greater than of the Greek Bible, for example,” (S.
203) 148t auBer acht, daB die LXX meiner Kenntnis nach nie verbrannt wurde
und daB zu keiner Zeit Selbst- oder Fremdzensur auf sie ausgeiibt worden ist.
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pus (Urredaktion, Urtext) ist willkiirlich, eine Art von ideo-
dogmatischer Vorentscheidung, weil der Abstand vom letzten da-
tierbaren Kodex optimus bis zur angenommenen Abfassungszeit viel
zu grof ist, um sich hier auf die Genauigkeit der Kopisten und die
"Glaubwiirdigkeit" der Redaktoren verlassen zu kénnen.

Die Problematik der jiidischen Textiiberlieferung erklirt sich u.a.
auch daraus, dal3 die Juden keine "offizielle" Redaktion ihrer Tradi-
tionsliteratur vorgenommen haben, wie dies etwa die alexandrini-
schen Grammatiker mit ihren Editionen griechischer Autoren taten.®
Dafiir mag es verschiedene Griinde gegeben haben. Zum einen hat
man in der "klassischen" Literatur des Judentums in stilistischer
Hinsicht wohl kaum ein #sthetisches Vorbild gesucht, etwa im Zuge
einer "mittelalterlichen Renaissance"; zum anderen fehlte einfach
ein Zentrum, das imstande gewesen wire, eine Orthodoxie auszubil-
den und auch durchzusetzen sowie durch Vereinheitlichung der ver-
schiedenen hermeneutischen Strémungen Klassizitit zu fordern.

Diese Umstiinde, unter denen der UberlieferungsprozeB der jiidi-

schen Traditionsliteratur stattgefunden hat, sind in der wissenschaft-
lichen Forschung meist nicht geniigend beriicksichtigt worden. Und
so wurden immer wieder Konzile und Synoden erfunden, deren
Zweck es gewesen sei, nicht nur die genaue Anzahl der Biicher,
sondern auch den prizisen Text (eine Art von editio critica authenti-
ca) der Bibel zu etablieren. Die Historizitit solcher Synoden ist je-
doch von einigen Forschern zu Recht angezweifelt worden.” Selbst

Siche dazu H. Erbse, Die Uberlieferungsgeschichte der griechischen klassischen
und hellenistischen Literatur, in: Geschichte der Textiiberlieferung der antiken
und mittelalterlichen Literatur, hrsg. von M. Meier, F. Hindermann und A.
Schindler, Bd. 1, Nordlingen , 1961, Nachdr.: Die Textiiberlieferung der Antike
und der Bibel, 2. Aufl. Miinchen, 1988, 221-232.

Siche M.H.Segal, The Promulgation of the Authoritative Text of the Hebrew
Bible, in: JBL 72 (1953), 35-41; J.Lewis, What Do We Mean by Yabneh, in:
JBR 32 (1964), 125-132; P.Schiifer, Die sogenannte Synode von Jabne. Zur
Trennung von Juden und Christen im ersten/zweiten Jh.n.Chr., in: Judaica 31
(1975), 54-64; 116-124, nachgedruckt in: id., Studien zur Geschichte und
Theologie des rabbinischen Judentums, Leiden, 1978, 45-64; R.C.Newman, The
Council of Jamnia and the Old Testament Canon, in: The Westminster Theologi-
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wenn eine derartige Versammlung der jiidischen Schriftgelehrten
zum Zweck der Erstellung eines Kanons heiliger Schriften stattge-
funden hitte, so hitte sie sich als wenig autoritativ erwiesen, da die
Anzahl der "kanonischen" Biicher noch lange umstritten geblieben
ist. Die Frage nach dem "prizisen" Text bleibt jedenfalls bis in die
masoretischen Periode (7.-10. Jh. n. Ch.) hinein unbeantwortet.

1.2. Die Redlichkeit der Tradenten

Bei der Erforschung eines antiken Textes ist auch die Privilegierung
einer Handschrift oder einer Textform eine methodologische Wahl,
die sich durch nichts von der Suche nach der geschichtlichen Wahr-
heit unterscheidet: Denn sie bedient sich derselben Methode der
Scheidung des Urspriinglichen als des Wahren vom Sekundiren als
spiterem Zusatz oder Kommentar. Die Arbeit des Textkritikers be-
steht dann darin, den urspriinglichen Text wiederherzustellen.

Daf} dieser methodische Ansatz simplifizierend ist und der Kom-
plexitidt der Texttradition nicht gerecht wird, darf zumindest beziig-
lich der biblischen und rabbinischen Literatur angenommen werden.
Kaum jemand wird die Existenz eines "ersten Textes" von vornher-
ein in Abrede stellen wollen; doch fragen sich viele, ob der Fest-
stellung des "Urspriinglichen" ein qualitatives oder lediglich ein rein
zeitliches Primat beizumessen ist.®

Es handelt sich hier im wesentlichen um die Frage, ob man in den
verschiedenen handschriftlichen Formen eines Textes ein Zeichen
der Korruption zu sehen hat, oder ob diese nicht vielmehr als
"Bestand" des Textes betrachtet werden kénnen bzw. miissen.

cal Journal 37 (1976), 319-349; Sid Z. Leiman, The Canonization of Hebrew
Scripture. The Talmudic and Midrashic Evidence, Hamden, 1976, 120-124;
G.Stemberger, Die sogenannte Synode von Jabne und das frithe Christentum, in:
Kairos 19 (1977), 14-21; G.Veltri, Zur traditionsgeschichtlichen Entwicklung
des Bewultseins von einem Kanon: die Yavneh-Frage, in: JSJ 21 (1990), 210-
226.

An dieser Stelle sei der Kiirze wegen lediglich auf die oben erwihneten For-
schungsergebnisse Emmanuel Tovs in der Bibelkritik und Peter Schifers in der
Hekhalot-Literatur hingewiesen. S. oben, Anm. 3-5.
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Die Debatte iiber den Urtext fand bereits in der Antike statt und
wurde in der Renaissance wiederbelebt. Den griechisch-romischen
Gelehrten ging es darum, den Urtext des Werkes von Homer zu be-
stimmen, der bekanntlich eine lose Sammlung epischer Lieder hin-
terlassen hat, wenn er iiberhaupt als historische Personlichkeit greif-
bar ist. Die Legende, nach welcher Peisistratos den corpus home-
ricus gesammelt und redigiert habe, bezeugt vor allem, dafl Urtext
und gingige Fassung nicht als ein und dasselbe betrachtet wurden.’
Mens auctoris und mens redactoris kénnen also in diesem Fall nicht
unterschieden werden. Zu erwihnen ist in diesem Zusammenhang,
daf auch die jiidische Tradition eine Legende der Wiederherstellung
der Bibel kennt. Im apokryphen Buch 4. Esra wird beschrieben, wie
Esra mit der Hilfe einer équipe den Text der 24 Biicher erneut nie-
derschreibt, nachdem die Tora bei der Zerstérung Jerusalems ein
Raub der Flammen geworden war." Historisch gesehen stellen sich
diese Legenden als Autorititsstiitze fiir eine bestimmte Textform
dar, die auch als giingige Fassung galt.

Auf dem Gebiet der antiken Bibelforschung wurde die theoreti-
sche Frage nach dem Urtext erst aufgeworfen, als sich die Christen
der Abweichungen der LXX vom hebraischen Text bewuf3t wurden.
Da dies in der von kriftiger Polemik geprigten Atmosphire der
ersten Jahrhunderte geschah, ist es nicht verwunderlich, daB die
Christen die Juden fiir diese Abweichungen verantwortlich machten.

9  7um Homer'schen Werk und zur Peisistratos-Legende s. F.A.Wolf, Prolegome-
na ad Homerum, Halle 1795 (Nachdr. Hildesheim 1963), 109-1 14; M.Sengen-
busch, Homerica dissertatio posterior, Leipzig, 1856; K.Lehrs, Zur homeri-
schen Interpolation, in: RhM 17 (1862), 481ff. (non vidi); F.Ritschl, Opuscula
Philologica, vol. 1, Leipzig 1866; V.Bérard, Pisistrate, rédacteurs des poé¢mes
homériques, in: RPh 46 (1921), 194-233; T.W.Allen, Homer. The Origins and
the Transmission, Oxford 1924 (Nachdr. 1969), 225-248; R.Merkelbach, Die
pisistratische Redaktion der homerischen Gedichte, in: RhM 95 (1952), 23-47;
J.A.Davison, Peisistratos and Homer, in: PAPhA 86 (1955), 1-21; D.Gray in:
J.L.Myres, Homer and his Critics, London 1958, 290ff.

Siche dazu E.Schiirer, The History of the Jewish People in the Age of Jesus
Christ, hrsg. von G.Vermes, F.Millar und M.Goodman, Bd. 3.1, Edinburg,

1986, 301.
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Diese hitten ihren hebriischen Text bewuf3t verdorben, um die auf
Christus verweisenden Prophezeihungen zu verschleiern. Diese Po-
sition wurde zwar nicht iiberall im Christentum vertreten, bildete
aber die communis opinio. Die Juden ihrerseits, keineswegs von
polemischen Absichten geleitet, schrieben die Abweichungen der
Natur der griechischen Ubersetzung zu: Die Tora sei fiir einen frem-
den Konig schriftlich ins Griechische iibersetzt worden, der von
jiidischen Traditionen nichts wuBte; daher sei es notwendig gewe-
sen, einige Verse der Verstindlichkeit wegen zu @ndern.'" Solche
Vorstellungen zeigen, daB sowohl die Juden als auch die Christen
von einer Korruption des Textes ausgingen und sich daher veranlaft
sahen, nach dem Grund der Anderung zu fragen. Hier wie auch sonst
steht die Redlichkeit der Tradenten in Frage.

Diese antike Einstellung wird in der modernen Forschung nicht
wortlich genommen, sondern meist als bloe Apologetik abgetan.
Man geht von der Genauigkeit der Tradierung aus: Die antiken
(vorchristlichen) "Spezialisten" der Schrift hitten schon lingst inne-
re Bremsen in die Texte eingefiigt. In der Yavne-Epoche (1. Jh. n.
Chr.) sehen einige Gelehrte deswegen das Ende eines Prozesses, der
schon durch die Arbeit der Schreiber in Gang gesetzt worden war.
Die Akribie dieser "Wichter" des Textes darf dieser Sichtweise zu-
folge nicht in Zweifel gezogen werden, indem man sie etwa fiir
vermeintliche, in hebriischen Handschriften sowieso nicht vorhan-
dene Fluktuationen des Bibeltextes verantwortlich macht.”? Vielmehr
hitten ihre exegetischen Anweisungen innerhalb des Textes gerade
mogliche Anderungen verhindert oder doch schnell zum Stillstand
gebracht. Der langwierige Tradierungsprozef der Bibel habe also

" Siche dazu mein Buch Eine Tora fiir den Kénig Talmai. Untersuchungen zum
Ubersetzungsverstindnis in der jiidisch-hellenistischen und rabbinischen Lite-
ratur, [TSAJ, 41], Tibingen, 1994.

Vgl. etwa die folgenden Ausfithrungen O. Stegmiillers: "Diese Uniformitit (scl.
des hebriischen Textes, der Verfasser) ist sicher das Produkt einer langen Aus-
scheidungsarbeit, die kiinstlich und gewaltsam nur einen bestimmten Texttypus
gelten lieB und abweichende Textformen ausrottete”, aus: 0.Stegmiiller, Uber-
licferungsgeschichte der Bibel, in: Geschichte der Textiiberlieferung, 155.
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einen festumrissenen Endpunkt gehabt: nidmlich den Eingriff der
Schreiber in die Texte, der sich durch den klaren Unterschied zwi-
schen Text und Schreiber-Exegese deutlich ausmachen lasse. Erst
ein fixiertes traditum habe demnach die fraditio der Texte in Gang
gesetzt."

Die biblische Anweisung "Ihr diirft nichts hinzufligen und nichts
davon wegnehmen", die zum erstenmal in Dtn 4,2 (vgl. 13,1) begeg-
net, wird in diesem Zusammenhang als eine Art Kolophon der
Schreiber betrachtet, das die prizise Uberlieferung des Textes ga-
rantieren sollte. Urspriinglich habe es am Ende eines Buches gestan-
den, um gewagte Hinzufligungen oder Streichungen zu verhindern.
Da sich jedoch der Zweck dieser Anweisung, die wortliche Integritit
des Textes zu bewahren, offensichtlich nicht erfiillt hat, kommt man
zu dem SchluB (wie zum Beispiel J. Leipoldt und S. Morenz), dafl
dies das beste Beispiel dafiir sei, wie sehr die Praxis der Theorie
widersprochen habe.'

DaB diese Formel die getreue Wortlichkeit der schriftlichen
Uberlieferung gewihrleisten sollte, gehort wohl zum Allgemeingut
der Forschung, obwohl W.C. van Unnik schon im Jahre 1949 anhand
zahlreicher Belege auf die Vielfiltigkeit ihrer Verwendung hinge-
wiesen hat.” Aus den von ihm vorgelegten Belegen geht hervor, daB
diese sogenannte "Kanonformel" keineswegs darauf abzielt, die
Akribie des Schreibers zu garantieren. Vielmehr gehe es hier darum,

3 B.Gerhardsson, Memory and Manuscript. Oral Tradition and Written Transmis-
sion in Rabbinic Judaism and Early Christianity, Lund/Copenhagen 1961, 56-
66; s. insbesondere M.Fishbane, Biblical Interpretation in Ancient Israel, Ox-
ford 1985, 6-19.

Heilige Schriften. Betrachtungen zur Religionsgeschichte der antiken Mittel-
meerwelt, Leipzig 1953, 56-62.

De la régle Méte prostheinai méte aphelein dans histoire du canon, in: VigChr
3 (1949) 1-36. Zur Nicht-Rezeption seines Beitrages bemerkte der im Jahre
1978 verstorbene Neutestamentler: "Leider scheint dieser Artikel den Gelehrten
lieben zu sein. Das wire sicher nicht weiter schlimm, hitte
man nur die Texte, dic ich auf den Tisch gelegt habe, in Betracht gezogen"
(Flavius Josephus als historischer Schrifisteller, Heidelberg 1978, 33).

.. unbekannt geb
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die Vollstindigkeit, das Gleichgewicht oder die Harmonie der fradi-
tio (d.h. was und wer den Text tradiert) zu bewahren, denn das fra-
ditum (nur ein Teil der traditio) wird mehr und mehr von der zeitge-
nossischen Weltanschauung der Tradenten des Textes und von den
Bediirfnissen der Empfinger beeinflufit.

Aufgrund der Resultate der Literarkritik darf wohl die These auf-
gestellt werden, daB wir nur "orientierte" Texte besitzen, deren
"urspriinglicher" Sinn verlorengegangen ist, ja verlorengehen sollte,
damit der Text, d.h. der "neue" Text existieren konnte. Diese ideolo-
gische "Orientierung" des Textes verlief durchaus nicht willkiirlich,
sondern folgte den inneren Regeln einer Schule, denen zufolge sich
allein die Anbindung an eine Traditionskette, d.h. die Riickprojizie-
rung einer Tradition in die Vergangenheit als "autoritativ" erweist.

Die These eines schulbedingt orientierten Textes der Bibel und
der jiidischen Traditionsliteratur im allgemeinen findet m.E. in der
Analyse der sogenannten "Kanonformel" oder der Formel des Ande-
rungsverbotes ihre Untermauerung. Darauf mochte ich auf den fol-
genden Seiten néher eingehen.

2. Die Integritiit der Beobachtung (Dtn 4,2; 13,1)

Die erste Stelle, die als Beweis fiir die Genauigkeit der schriftlichen
Uberlieferung zitiert wird, ist Din 4,2 und die Parallele dazu in
13,148

Dtn 4,2: Ihr dilrft dem Wort, das ich euch anbefehle, nichts hinzufiigen, und

davon nichts wegnehmen. Vielmehr sollt ihr die Mitzwot Adonais eures
Gottes, die ich euch anbefehle, beobachten.

Siche z.B. E.Stauffer, Der Meturgeman des Petrus, in: Neutestamentliche Auf-
sdtze, FS J.Schmidt, hrsg. von J.Blinzler, O. Kuss und F.Mufiner, Regensburg
1963, 288-291; G.Seits, Redaktionsgeschichtliche Studien zum Deuteronomium,
Stuttgart u.a. 1971, 104-105; P.C.Craige, The Book of Deuteronomy, Grand Ra-
pids 1976, 129-130; J.Blenkinsopp, Prophecy and Canon. A Contribution to the
Study of Jewish Origins, London 1977, 24-25; Vgl. J.Maier, Jiidische Ausein-
andersetzung mit dem Christentum in der Antike, Darmstadt 1982, 89-90.227.
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Dtn 13,1: Alles, was ich euch anbefehle, sollt ihr praktisch beobachten, ihr
diirft nichts hinzufiigen und nichts davon wegnehmen.

Zunichst fillt in grammatikalischer Hinsicht auf, daf} der Infinitiv
lishmor in Dtn 4,2 einem Imperativ gleichbedeutend ist. So besteht
keine Zisur zwischen den vorangehenden negativen Sitzen und dem
folgenden positiven, d.h. die negativen Aussagen diirfen nicht vom
positiven Satz, indem es um die Beachtung des Gesetzes geht, iso-
liert werden, als ob sie eine Einheit fiir sich bildeten. In diesem Sinn
148t sich auch die emphatische Position von et kol in 13,1 interpre-
tieren, wihrend die Verinderung der Zeitangabe, /o’ + Jussiv statt
lo’ + Imperfekt, das Gewicht von 4,2 betriichtlich abschwicht."”

Das Verbot einer "Erginzung" oder einer "Weglassung" gehdrt im
Kontext von Dtn 4,2 zum semantischen Feld der "vollstindigen"
Bewahrung des Gesetzes, ohne dabei jedoch eine formularische,
diakritische Verwendungsweise (etwa als Kolophon der Schreiber)
zu zeigen. Die ethische StoBrichtung, die linguistisch durch
"minus/minus/plus" zum Ausdruck kommt - die LXX hat dies kon-
genial wiedergegeben: minus ou prostheésete pros to hréma; minus
ouk apheleite ap’ autou; plus phylassesthe tas entolas™ - ist viel-
mehr im Zusammenhang mit der Logik "der zwei Wege", einem
typischen Theologumenon des Deuteronomiums, zu sehen.

Infolge dieser Erwiigungen bietet uns die Antwort auf die Frage
nach der Herkunft der Formel fiir das Verstindnis ihrer biblischen
Verwendung wenig Erhellendes. Der Hinweis von J. Leipoldt und S.
Morenz auf die dgyptische Ptahhotephformel," die die Dtn-Stellen

Siche W.Gesenius/E.Kautzsch, Hebrdische Grammatik, 26. Aufl. Leipzig 1896,
312 (§109 d).

Handelte es sich hier wirklich um eine Schreiberformel, so miiite man den
Ubersetzern der LXX schon einige Hybris unterstellen, da sie auch noch in die-
sem Vers smeron (heute) hinzugefiigt haben!

Siche Heilige Schriften, 56-59. Die These von Leipoldt/Morenz hat Zustim-
mung gefunden, s. W.Herrmann, Zu Koheleth 3,14, in: WZ(L) 3 (1953/1954)
293-295; und wiederum von S.Morenz, Agyptische Religion, Stuttgart 1960,
266; O.Lorentz, Qohelet und der alte Orient. Untersuchungen zu Stil und theo-
logischer Thematik des Buches Qohelet, Freiburg u.a. 1964, 66-69.
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beeinfluBt haben soll, oder die These von der technischen Bedeutung
der Formel im Sinne einer Vorschrift der Schriftgelehrten, wie sie D.
McCharty und M. Fishbane vertreten, scheinen mir in diesem Zu-
sammenhang nicht stichhaltig zu sein, da die herangezogenen aufler-
biblischen Belege der Formel allesamt das dritte Glied, eben den
positiven Imperativ, vermissen lassen.

3. Die autoritative Uberlieferung: 1 Hen 104,10-11

Die Bewahrung und Beachtung der Tradition setzt eine Autoritit
voraus, die die Wahrheit und Identitit der Uberlieferung garantieren
soll, weil sich der Inhalt der "Uberlieferung" aus verschiedenen An-
lassen als willkiirlich erweisen konnte. Die "Kanonformel" fungiert
in diesem Kontext als sprachliches Mittel, die autoritative(re) Tradi-
tionskette zu kennzeichnen. Auf diese Weise wird in 1 Hen 104,10-
11 die apokalyptische Lehre des Verfassers gerechtfertigt.

Unser Textstiick ist in zwei unterschiedlichen Uberlieferungstra-
ditionen erhalten, einer griechischen und einer dthiopischen, deren
"gemeinsame" Vorlage schwer zu eruieren ist.” Der von C. Bonner
herausgegebene Chester Beatty Papyrus,” der uns den griechischen
Text iiberliefert, lautet folgendermalen:

10: tes alétheias exalloiousin kai antigraphousin hoi hamartoloi kai allas-
sousin to pollous kai pseudontai kai plassousin plasmata megala kai tas
graphas anagraphousin epi tois onomasin auton.

2 M.Black, The Book of Enoch or I Enoch. A New English Edition, Leiden 1985,
bietet einen eklcktischen Text, der in unserem Fall weder der kthiopischen noch
der griechischen Ubersetzung gerecht wird. Zur textkritischen Problematik s.
G.W.E.Nickelsburg, Enoch 97-104: A Study of the Greck and Ethiopic Texts,
in: Armenian and Biblical Studies, hrsg. von M.E.Stone, Jerusalem 1976, 90-
156; E.Schiirer, The History of the Jewish People in the Age of Jesus Christ,
hrsg. von G.Vermes, F.Millar und M.Goodman, Bd. 3.1, Edinburgh 1986, 250-
268.

2\ The Last Chapters of Enoch in Greek, London 1937 (Nachdr. Darmstadt 1968).
Siche auch die Edition von M.Black, Apocalypsis Henochi Graece, Leiden
1970.
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11: ophelon pantas tous logous mou graphosin ep’ alétheias epi ta onomata
auton kai méte aphelosin méte alloidsin ton logon touton alla panta ep’
alétheias graphosin ha ego diamartyroumai aulois.

Die Siinder sind die Gegner Henochs. Sie éndern die Worte der
Wahrheit, schreiben sogar dagegen, fiihren in die Irre, liigen,
"erfinden Erfindungen" "und schreiben die Schriften in ihrem eige-
nen Namen" (tas graphas anagraphousin epi tois onomasin auton).
In der LXX hat dieser Ausdruck eine technische Bedeutung: "im
Namen, aufgrund der Autoritdt von ... Verordnungen erlassen" (s. I
Reg 20,8; I Makk 14,43), wihrend die Verwendung von anagra-
phein noch eine weitere Nuance anklingen l48t: es wird fiir publi-
zierte Schriften verwendet (s. dazu Josephus, Ant 20, §261; Ap 1,
§§20 und 58). Daraus kann man wohl schlieBen, da8 es sich um
Interpretationen der religiosen Gesetze handelt - wenn man fas gra-
phas im engeren Sinn versteht, nimlich als "Schriften" - oder ein-
fach um die Deutung der Vergangenheit und der Gegenwart der
Bezugsgruppe des Verfassers. Diese Interpretationen wichen aller
Wahrscheinlichkeit nach von denen ab, die der Redaktor selbst ver-
trat. Auf diesem Hintergrund ist seine Polemik verstdndlich.

Ein Beleg dafiir findet sich in 1 Hen 99,15ff., wo es heifit, daB die
Siinder falsche Worte schreiben; dadurch gendssen sie Ansehen und
Ruhm. Sie #ndern die Worte der Wahrheit und verderben so den
ewigen Bund ( = Tora?, vgl. Sir 45,5). Diese Aussage bezieht sich
vermutlich auf die Existenz von Biichern pro-hellenistischer Juden®
und deren Interpretation der Geschichte, die nach Henoch den ewi-
gen Bund zerstéren. Noch stirker akzentuiert dies 1 Hen 104,10: Die
Siinder verdffentlichen Biicher aufgrund ihrer eigenen Autoritdt.”

Vgl. J.T. Milik, The Books of Enoch, 50; s. G.W.E.Nickelsburg, The Epistle of
Enoch and Qumran Literatur, in: JSJ 33 (1982: FS Y.Yadin) 342; J.Collins, The
Apocalyptic Imagination. An Introduction to the Jewish Matrix of Christianity,
New York 1984, 52.

G.W.E.Nickelsburg, The Epistle, 342 Anm. 31: "in their names ... i.e. em-
ploying the name of God, but writing in one’s authority." Diese Ubersetzung er-
klart jedoch nicht, warum sich "in their name" auf den Namen Gottes bezichen
soll. Die Tatsache, daf die Siinder aufgefordert werden, die Lehre Henochs (1)
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Der Redaktor fordert die Siinder auf (quasi ErlaB), die Worte He-
nochs ("meine Worter") der Wahrheit geméB epi fa onomata auton
("aufgrund der Autoritit der Worter") zu schreiben. Im Gegensatz
dazu haben die Siinder dadurch ein Plagiat begangen, daB sie epi tois
onomasin auton ("aufgrund ihrer eigenen Autoritit") verdffentlich-
ten. Die Verwendung von epi mit dem Akkusativ in 1 Hen 104,11
statt mit dem Dativ, wie in 1 Hen 104,10, ist zunéchst nicht beson-
ders beachtenswert, da, wie auch die LXX und im allgemeinen das
Griechische der Koine bestitigen, die Schwankung der Kasus mit
dieser Priposition ohne Bedeutungsunterschied vorkommt.?* Doch
neigt unser Ubersetzer im allgemeinen nicht zum sprachlichen Aus-
feilen, und so wies seine Vorlage moglicherweise Bedeutungsunter-
schiede auf, was sich jedoch nicht mehr so einfach feststellen 1aBt.
Aus dem Kontext konnen wir immerhin schliefien, dal in 1 Hen
104,11 die Bedeutung positiv sein mul (ophelon ist eine Aufforde-
rung). Wenn die Siinder "aufgrund ihrer eigenen Autoritdt" ge-
schrieben haben, so sollen sie jetzt statt dessen "aufgrund der Auto-
ritat" desjenigen schreiben, dem die Worte, die Halakha, die Inter-
pretation der Tora tatsichlich gehdren. Dieser Gedanke weist inhalt-
liche Ahnlichkeiten mit dem rabbinischen Dictum auf, dem zufolge
"man jedes Wort im Namen seines Urhebers aussprechen soll",
wenn man "die Tora erwerben will".?* Anstatt auf die eigene Auto-
ritidt hin Schriften zu verbreiten, sollten die Siinder die Worte He-
nochs verdffentlichen, die die authentische Tradition darstellen. Sie
sollten deshalb nichts daran #ndern oder davon wegnehmen, was
gerade gegen sie bezeugt wird.

bzw. Gottes mit der Angabe der richtigen Autoritit aufzuschreiben, weist darauf
hin, daB es nicht um Pseudonymie (mit Gott als Autor) geht, sondern um Plagi-
ierung.

% g Blass/A.Debrunner, Grammatik des neutestamentlichen Griechisch, 15. Aufl.

Géttingen 1979, 186 (§233).

3 Qinyan, Tora, 6 (mAb 6,6): Ferner Mt 7,29; Mk 1,22.27; Lk 4,32 (has exousia
echan), und die Bedeutung der Frage in Lk 20,2: en poiai exousiai tauta poieis,
worauf Jesus von Nazareth eine ausweichende Antwort gibt.
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Bei dem angefiihrten Henoch-Zitat war von einer "Lehre He-
nochs" die Rede, die offensichtlich in pro-hellenistischen Kreisen
nicht anerkannt wurde. Der Protext am Ende des Buches will des-
halb die wahre Autoritit etablieren, diejenige, die laut seiner Pole-
mik ausschlieBlich seine Lehre innehat.

Ganz anders hat es der édthiopische Ubersetzer verstanden.” Wih-
rend es sich in dem oben erwihnten Text um die Durchsetzung der
Lehre Henochs als Traditionslehre handelt, zielt die &dthiopische
Version auf die Filschung des Henochstextes selbst ab. Die Siinder
indern und verderben die Worte der Wahrheit und "schreiben die
Worte Henochs", als ob es ihre eigenen Worte wiren (wortlich:
"nach ihren Worten").?” Er fordert sie deshalb auf, die Worte He-
nochs zu iibersetzen (wortlich: "sie in ihren Sprachen zu schreiben"),
"ohne etwas zu erginzen und ohne etwas davon fortzulassen, was
ich gegen sie bezeugt habe". Zu Recht bemerkt H. Charles: "The
Author speaks here from the standpoint of Henoch."*

Das, was hier - dem Text selbst zufolge - mit der Uberlieferung

Henochs geschah, ist fiir die Texttradierung in der Antike paradig-
matisch. Was der (die) Autor(en) des hebrdischen bzw. aramiischen
Textes (der Texte) geschrieben oder gemeint hat (haben), wird im
Laufe der Zeit den Umstiinden angepaflt. Was hier Abweichung von
einer Vorlage und was Aktualisierung bzw. Interpretation einer
Vorlage darstellt, ist, es sei noch einmal wiederholt, hdufig nicht
mehr auseinanderzuhalten. Der Urtext von Henoch bleibt demnach
nur eine theoretisch mogliche, aber unbeweisbare Voraussetzung.
Was die Verwendung der Formel in den beiden Fassungen betrifft,
so enthilt nur die #thiopische ein Anderungsverbot, wihrend die
griechische auf die Integritit der Traditionslehre zielt, als Zeichen

der Traditionsautoritit.

Siche die deutsche Ubersetzung bei S.Uhlig, Das dthiopische Henochbuch,
(JSRZ 5,6), Giihtersloh 1984, 741-742.

So scheint es auch G.W.E.Nickelsburg, The Epistle, 342 Anm. 31 verstanden zu
haben.

The Book of Enoch or I Enoch, Oxford 1912, 261.
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In den zwei Fassungen des Henochbuches wird auch die Zwei-
deutigkeit in der Verwendung der sogennanten "Kanonformel"
deutlich. Wenn es um einen Text, eine Lehre, oder um ein einzelnes
Traditionslogion geht, zielt die Formel auf die Bewahrung der auto-
ritativen Traditionskette und auf die genaue Beachtung des Inhaltes
(wie in Dtn 4,2 und im griechischen Henochbuch). Besteht der Be-
zug hingegen in der Ubersetzungstitigkeit, dann beinhaltet sie ein
Anderungsverbot, das einer mdoglichen Ungenauigkeit der
"Tradierung" des Inhaltes (traductio/traditio) entgegenwirken soll.
Das Anderungsverbot bezieht sich auch hier nicht auf die Wortlich-
keit der Ubersetzung, sondern auf die Autoritit der notwendigen
Anderungen/Interpretationen im Rahmen des Ubersetzungsverfah-
rens. So entsteht die Autoritit der LXX, deren Legende viel mehr
von der Glaubwiirdigkeit der Ubersetzer als von der Ubersetzung an
sich erzihlt. Aus diesem Grund finden wir im sog. Aristeas-Brief
eine so detaillierte Schilderung des Rahmens sowie der Akteure
dieses so auBlergewdhnlichen Ereignisses.

4. Von der Beobachtung zur Bewahrung: Arist §§310-311

Die sog. Kanonformel wird in Aristeas, einer pseudonymen Schrift
des 1. Jh. v. Chr., zum erstenmal mit Bezug auf die griechische
Ubersetzung der Tora, die LXX, verwendet, und zwar im Kontext
der offiziellen Anerkennung des religidsen jiidischen Textes (der
Tora) durch eine feierliche Verlesung vor dem Volk und seinen
Vertretern (Arist §§310-311):

§310: Kathos de anegndsthé ta teuché, stantes hoi hiereis kai ton herménean
hoi presbyteroi kai ton apo tou politeumatos ho/i te hégoumenoi taiy
pléthous eipon. Epei kalos kai hosios dierméneutai kai kata pan ékri-
bomends, kalos echon estin hina diameine tayth’ho/ytos echonta, kai méde-
mia diaskeue.

§311: Panton d’epiphonésanton tois eirémenois, ekeleusan diarasasthai,
kathos ethds autois estin, ei tis diaskeuasei prostitheis & metapheron ti to
synolon ton gegrammendn & poioumenos aphairesin, kalos touto prassontes,
hina dia pantos aenna kai menonta phylassétai.
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Nachdem Demetrios von Phaleros den griechischen Text der Tora
verlesen hat, proklamieren die Priester, die Altesten der Ubersetzer,
die Vertreter des Politeumas sowie die Volksvertreter, dal die Uber-
setzung in Frommigkeit und mit groer Akribie vorgenommen wor-
den sei, deshalb sei in Zukunft keine Anderung mehr erlaubt. Die
Menge stimmt jubelnd zu, und "ihrer Sitte gemdB" verflucht sie je-
den, der die Textgestalt zu édndern versucht, sei es durch Hinzufii-
gungen, sei es durch Weglassungen, sei es durch irgendeine andere
Art der Anderung.

Dieser Text mit seiner Schilderung der offiziellen Proklamation
der Tora bietet viele Probleme.” Die griechische Ubersetzung wird
von einem Heiden vorgelesen, dessen Gegenwart zur Zeit von Pto-
lemdus Philadelphus fragwiirdig ist, obwohl das Fragment 3 von
Aristobulos die Nachricht bestitigt.*® Auch die Proklamation selbst
mutet so eigenartig an, da man kaum von ihrer Historizitit ausge-
hen kann. Die ganze Prozedur erinnert jedenfalls an eine liturgische
Lesung, wie sie etwa in Neh 8 begegnet.

DaB auch die Ubersetzer selbst an der Proklamation beteiligt wa-
ren, konnte darauf hinweisen, daB diese Ubersetzung als etwas Au-
Bergewdhnliches aufgefait werden sollte ("Inspiration"?). Das wird
durch die liturgisch anmutende Handlung noch unterstrichen, die auf

¥ Bibliographische Hinweise und den status quacstionis findet man in E.Schiirer,
The History, Bd. 3.1, 677-687.

30 Bei Eusebius, Praep. Ev., 13,12,2; Text in Fragmenta Pseudepigraphorum quae
supersunt graeca, collegit et ordinavit A.-M.Denis, Leiden 1970, 222; s.
E.Bickerman, Zur Datierung des Pseudo-Aristeas, in: ZNW 29 (1930) 280-298,
und jetzt in: idem, Studies in Jewish and Christian History, Bd. 1, Leiden 1976,
108-136; N.Walter, Der Thoraausleger Aristobulos, Berlin 1964, 88-103. Nach
Hermippos (Diog. Laert. 5,78) wurde Demetrios von Phaleros am Anfang der
Regicrung des Philadelphos aufs Land verbannt (E.Bickerman, Zur Datierung,
110; kurz, aber ausreichend beschreibt diese Figur O.Hiltbrunner, in: Der kleine
Pauly, Bd. 1, Stuttgart 1964, 1468-69). Vgl. dazu noch E.Schiirer, The History,

Bd. 3.1, 680.
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eine religiése Sphire verweist,” wihrend die Gegenwart von Deme-
trios ein Hinweis darauf ist, da8 die Verlesung des Textes auch eine
politische Funktion erfiillte: Gott und der Koénig haben Aristeas’
Propaganda gemiB daran mitgewirkt, den Heiden und den Juden
einen Text zu schaffen. Darauf folgt bei Aristeas eine Formel der
Unverinderlichkeit des Textes. Diese Wendung ist an eine Fluch-
formel gebunden, die trotz des Hinweises auf jlidischen Brauch in
der Bibel in bezug auf den Toratext keine Parallele findet. Vielleicht
bezieht sich "nach ihrer Sitte" auf die Verfluchungen und Segnungen
der deuteronomistischen Tradition,* wobei aller Wahrscheinlichkeit
nach Dtn 4,2 und die Parallele dazu 13,1 von Aristeas in dieser Per-
spektive gelesen wurden.

Die Verwendung des Wortschatzes von Dtn 4,2 gemi der LXX
verdient eine nihere Betrachtung, denn der jiidisch-hellenistische
Schriftsteller hat den Wortlaut und die Bedeutung dieses Passus
nicht unwesentlich verindert. Das Verb phylassein (Dtn 4,2 und
Arist §311) in Verbindung mit nomon, to nomous,” hréma* oder,
wie in Dtn 4,2, mit dem Objekt fas entolas bedeutet "beachten”,
"beobachten" ("to observe"). Aristeas weist dabei auf einen schriftli-
chen Text hin, dessen "Worter" "bewahrt" werden sollen. Durch
diese Bedeutungsverschiebung spielt das Verb nicht mehr auf die
Beachtung eines Gesetzes, sondern nun auf die Bewahrung eines
Textes an. In diesem Kontext haben wir es also nicht mit einer For-
mel der Unverinderlichkeit des Textes zu tun, sondern mit einer
Formel des Anderungsverbotes der Ubersetzung des Textes. Hier
dringt sich der SchluB8 auf, daB zur Abfassungszeit des Aristeas-

3! Dazu s. H.M.Orlinsky, The Septuagint as Holy Writ and the Philosophy of the
Translators, in: HUCA 46 (1975) 110-113; D.R.Schwarts, The priests in Ep.
Arist. 310, in: JBL 99 (1978) 567-71.

Siche dazu Ch.Fensham, Malediction and Benediction in Ancient Near Eastern
Vassal-Treaties and the Old Testament, in: ZAW 74 (1962) 1-9.

3 Siehe Plato, Politicus, 292a; Gorgias, 461d.
i

32

Siehe Pindarus, Isthmische Oden, 2.9; zu weiteren Belegen s. H.G. Lid-
del/R.Scott, A Greek-English Lexicon, 9. Ed., Oxford 1940, 1961.
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Briefes bereits eine Aktualisierung® des griechischen Tora-Textes in
Gang gesetzt worden war, gegen die sich der Autor mit seiner Dar-
stellung wandte.*

Bei seiner knappen Wiedergabe des Aristeas-Briefes bezieht
Philo diese "Kanonformel" auf die "ethische" Primisse der Uberset-
zer des griechischen Textes. Sie waren sich dessen bewuBt - erklért
uns der Alexandriner -, dal3 ihr Vorhaben darin bestehen miisse, den
hebrdischen Text ohne Hinzufiigungen oder Weglassungen ins Grie-
chische zu iibertragen. Eine "apotropdische" Warnung vor mégli-
chen Anderungen im bereits "iibersetzten" griechischen Text (so
Arist §310), nimmt Philo gar nicht erst in den Blick, da "sie" (die
hebriische und die griechische Tora) "wie Schwesterschriften oder
vielmehr gleichsam eine und dieselbe sind".*” Diese "Verteidigung"
des griechischen Textes enthiillt denselben polemischen Hintergrund
wie Aristeas’ Werbung fiir die LXX. Bemerkenswert ist jedoch, daf3
von einer "Kanonformel" im engeren Sinn nur in Bezug auf eine
Ubersetzungstitigkeit, iiberdies mit polemischer Akzentuierung, die
Rede ist. Dieses Resultat wird auch von den folgenden Belegen be-
stétigt.

Man spricht in diesem_Zusammenhang von Re-hebraisierung der LXX, was
m.E. nicht zutreffend ist. Beobachtet man die Textiiberlieferung und die Textge-
stalten im ersten Jahrhundert vor und nach der Zeitenwende, dann kommt man
zu dem SchluB, daB ein kanonisch fixierter Text noch nicht vorhanden war. Wie
konnte da eine Rehebraisierung zustande kommen? Aufgrund welcher Textge-
stalt? Auch die Ubersetzung von Aquilas ist eher als eine Aktualisierung der
damaligen exegetischen und ideo-theologischen Tendenz denn als eine Re-
hebraisierung zu betrachten.

Es bleibt jedoch umstritten, ob eine Aktualisierung der LXX im ersten Jahrhun-
dert von seiten des Rabbinats (!) von Jerusalem in Auftrag gegeben worden ist.
Zu dieser These s. D.Barthélemy, Redécouverte d’un chainon manquante de
I’histoire de la Septante, in: RB 60 (1953) 18-29; idem, Les devanciers
d'Aquila, Leiden 1963; dazu s. L.L.Grabbe, Aquila’s Translation and Rabbinic
Exegesis, in: JSJ 33 (1982: FS Y.Yadin) 527-536.

Deutsche Ubersetzung bei B. Badt, in: Philo von Alexandria, hrsg. von L.Cohn

et alii, Berlin 1962, 307.
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5. Die Tradenten und das Traditum

Den oben analysierten Texten 148t sich entnehmen, dal dem Tra-
denten des "Textes" eine ganz spezifische Rolle im Uberlieferungs-
prozeB zukommt. Er ist es, der aufgrund bestimmter Prinzipien An-
derungen bzw. Interpretationen oder Aktualisierungen des Textes
vornimmt. Zwei Beispiele, das eine aus der jiidisch-hellenistischen,
das andere aus der rabbinischen Literatur, zeigen, wie der Tradie-
rungsprozeB (in diesem Falle der der Bibel) nach bestimmten Me-
chanismen abliuft, und zwar im Rahmen einer Schultradition, die
uns, obwohl sie uns nicht die "Genauigkeit" der Wiedergabe garan-
tiert, doch die Regel an die Hand gibt, nach der die Vergangenheit
des Textes mit seiner Gegenwart verschmolzen wurde.

5.1. Das Autorititsbewuptsein des Flavius Josephus

Josephus Flavius hat bei seiner Wiedergabe des Aristeas-Briefes das
in Arist §§310-311 Ausgefiihrte vermutlich bewuBt geéndert.”* Er
gibt diesen Passus folgendermallen wieder:

Sie befahlen, daB, falls jemand entdeckt, daB etwas zusitzlich in das Gesetz
hineingeschrieben oder ausgelassen wurde, er das nach abermaliger Inspek-
tion und Bekanntmachung verbessern solle. Und daran taten sie sehr ver-
niinftig, damit das, von dem man geurteilt hatte, es sei schon, fiir immer so
bleibe.*
Ironie der Geschichte! Die von Aristeas anvisierte Unverinderlich-
keit des griechischen Textes wird aufgrund desselben Unverdnder-
lichkeitsprinzipes untergraben. Jedoch ist Josephus hier wahrschein-
lich mit Absicht zweideutig: zielt o nomo ("in das Gesetz") auf den
hebriischen oder auf den griechischen Text? Im letzten Fall wiirde
es sich um Emendationen handeln, die sich nach dem in Alexandrien

% Die klassische Studie iiber Josephus' Zusammenfassung der biblischen Ge-

schichte ist A.Pelletier, Flavius Joséphe adaptateur de la Lettre d'Aristée. Une

réaction atticisante contre la koiné, Paris 1962.

¥ Deutsche Ubersetzung bei W.C.van Unnik, Flavius Josephus, 32.
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erhaltenen Original richten.®* Dies setzt voraus, daf} die Bibliothek in
Alexandrien noch existiert hitte.* Im ersten Fall wiirden dagegen
Einwinde erhoben, daB die griechische Tora eine schone Uberset-
zung dargestellt habe. Das bedeutet aber, daf letztlich jeder zustidn-
dig gewesen wire, den Text unter bestimmten Bedingungen (er muf}
zweimal nachpriifen, den Fehler dann bekanntmachen, endlich kor-
rigieren) zu emendieren. Der Eingriff in die Texte der Vergangen-
heit Israels, ihre Wiedergabe und ihre Uberlieferung sind jedoch fiir
den Historiker Flavius keineswegs von Willkiir geprigt. Der Tra-
dent, der Historiker oder "Ubersetzer" der Vergangenheit, wie sich
Flavius selber definiert hat,* muB die Ereignisse wiedergeben, ohne
etwas hinzuzufiigen oder wegzulassen.” Vielmehr verhalte es sich
so, daB die Ereignisse, als Gottesworte "in Steinen eingegraben",
keine Anderung mehr erleiden kénnen. Hinter dieser scheinbar
dogmatischen Uberzeugung verbirgt sich das Geschichtsverstéindnis
des Flavius und seiner hellenistischen Umgebung.

Der hellenistische Historiker, nicht anders als der heutige Wis-
senschaftler, war bestrebt, seine Leser mittels rhetorischer Legiti-
mierungsformeln von der Authentizitit und Genauigkeit seiner Ar-
beit zu iiberzeugen ("sine ira et studio”, nach den Worten Tacitus’).
Dabei spielte die Augenzeugenschaft im Verein mit der vollstindi-
gen Wiedergabe des Geschehens als Kriterium der rechten histori-
schen Methode eine grofe Rolle.* So versichert auch Josephus sei-

Zur Verdffentlichung in der Antike s. Th.Birt, Das antike Buchwesen in seinem
Verhiiltniss zur Litteratur, Berlin 1882 (Nachdr. 1959) 342-370; S.Lieberman,
Hellenism in Jewish Palestine, New York 1962, 83-99,

Siche L. Canfora, La biblioteca scomparsa, Palermo 1986. Tertullianus berich-
tet in Apologeticum 18 dariiber, daB sich sowohl der hebriische als auch der
griechische Text noch zu seiner Zeit im Serapacum befanden. Siche aber die
SchluBfolgerungen von Z. Frankel, Vorstudien zu der Septuaginta, Leipzig
1841, 31 Anm. s.

Ant 1, §5, vgl. Bell 1, §26.

Ant 10, §218.
Siehe Dionys. Alic., De Thucyd. 5.16; s. P.Collomp, La place de José¢phe dans la
technique de I’historiographie hellénistique, in: Etudes historiques de la Faculté
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nen Lesern, er habe nur die hebriischen Biicher ins Griechische
iibertragen, und er verspricht, alles, was darin steht, zur Kenntnis zu
bringen, ohne etwas zu erginzen oder wegzulassen (Ant 10, §218).
Es scheint sich hier um eine rhetorische Redewendung innerhalb des
Verhiltnisses Leser-Autor zu handeln: "versprechen" besagt: "Du
kannst dich auf mich verlassen".

Das Anderungsverbot meint auch hier nicht eine sklavische Wie-
derholung des Bibeltextes - jeder kann das Resultat von Josephus'
Verstindnis des Bibeltextes in den "Antiquitates" nachpriifen -, son-
dern es zielt vielmehr auf die Uberlieferungsprinzipien der Tradition
an sich ab. Das wird auch in den ersten Paragraphen der Schrift
"Contra Apionem" deutlich. Dort stellt Josephus, mit deutlich pole-
mischer Spitze, die Frage nach der Zuverldssigkeit und Authentizitit
sowohl seiner Geschichtsdarstellung als auch der jiidischen Uberlie-
ferung und Wiedergabe der Geschichte (Historie) im allgemeinen,
und dies in direktem Vergleich mit der der Heiden.

Josephus nennt folgende Beweise fiir die Zuverldssigkeit der ji-
dischen Tradition: 1. Die Geschichte Israels verfiigt iiber Dokumen-
te, die mit Akribie beobachtet, bewahrt und iiberliefert worden sind.
2. In diesen Schriften besteht keine Disharmonie. 3. Zusammen bil-
den sie eine kleine Anzahl, eben 22, im Gegensatz zum hellenisti-
schen Schriftum, das viele und unzuverlissige Biicher aufweist. 4.-
Es wird iiberall anerkannt, wie sich die Juden diesen Schriften ni-
hern: niemand wagt, darin etwas hinzuzufiigen und fortzulassen oder
{iberhaupt etwas zu &ndern.” Denn die Juden werden von Geburt an
darin unterrichtet, die Schriften als Gottes "dogmata" zu betrachten,

de Lettres de Strasbourg, 106 (1945), Paris 1947; P.Villalba i Varneda, The Hi-
storical Method of Flavius Josephus, Leiden 1986.

Die Tatsache, daB sich der Text im ersten Jahrhundert noch in Fluktuation be-
fand, 148t R.Mayer zu dem Schlul kommen, daB8 Josephus nur eine theoretisch
behauptete Integritit postuliere; vgl. seinen Beitrag Bemerkungen zum literarge-
schichtlichen Hintergrund der Kanontheorie des Josephus, in: Josephus-Studien.
Untersuchungen zu Josephus, dem antiken Judentum und dem Neuen Testament,
FS O. Michel, hrsg. von O. Betz, K. Haacker und M. Hengel, Géttingen 1974,
299.

45
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sich daran zu halten, und wenn nétig, sich dieser Schriften zuliebe
sogar toten zu lassen. Letzteres hat man wohl vor dem Hintergrund
der Niederlage seines Volkes im jiidisch-romischen Krieg und deren
negativen Auswirkungen auf die Lage der Juden in Palistina zu se-
hen. Der Widerstand Paléstinas gegen die romische Macht wird in
der Einleitung des Traktates "Contra Apionem" anscheinend als
Verteidigung der Vergangenheit (und Religion) Israels ausgedeutet.
Anders 148t sich die rhetorische Frage ho tis an hypomenein hellenon
hyper ton auton; ("wer unter den Griechern wiirde dies fiir ihre
(Schriften) leiden?") wohl nicht verstehen: Kein Volk habe an sei-
nen Gesetzen in derartigem Mafle gehangen. Deshalb sei Israel das
beste Beispiel der "virtus", d.h. der ethischen Kategorie der helleni-
stischen Geschichtsschreibung.

Wie bereits erwihnt, bezieht Josephus' Rechtfertigung der jiidi-
schen Geschichtsdarstellung auch seine eigenen Schriften mit ein.
Dies geht etwa aus Ap 1, §54 hervor, wo er als Garantie fiir seine
Glaubwiirdigkeit auf seine priesterliche Abstammung verweist.

Denn es sind die Priester, die die Biicher der Vergangenheit Israels
treu bewahrt haben (s. Ap 1, §§29-36). Hier begegnen wir bei Jose-
phus der Autoritit der Tradenten als Legitimierungsprinzip.*

4 An dieser Stelle sei noch einiges zum Sprachgebrauch des Josephus angemerkt.
So spielt er mit den Bedeutungen von phylattein "beachten" im Blick auf Dtn
4,2 (LXX) und "bewahren" mit Blick auf Aristeas. Aus Ap 1, §§42-43 1Bt sich
nicht mit Sicherheit schlicen, ob hier von der Beachtung des Gesetzes als
Grund der Bewahrung und der Zuverlidssigkeit der jiidischen "Dokumente" die
Rede ist, oder ob die prizise Bewahrung der jiidischen Dokumente durch das
Priestertum der Grund der genauen Beachtung des Gesetzes "von Geburt an" ist.
Auf jeden Fall darf man wohl annchmen, daf3 er seine "Ubersetzung" der Ver-
gangenheit Israels deshalb fiir zuverlissig erklirt, weil er Priester aus nachweis-
barer Genealogie ist.
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5.2 Die Autoritdit der rabbinischen Schule

Wie Josephus*’ verstand sich der Rav wohl nicht nur als Empfinger,
sondern auch als Gerichtshof der Vergangenheit, imstande, zu ver-
urteilen und zu rechtfertigen. So lautet etwa das Ende von tMeg 4,41
(s. bQid 49a):

R. Yehuda sagt:

Derjenige, der einen Vers, wie er lautet, iibersetzt, der ist ein Liigner;

Derjcr}_ige, der hinzufiigt, der ist ein (Gottes)ldsterer

Dem Ubersetzer, der vor dem Hakham steht, ist weder erlaubt,

(etwas) wegzunehmen noch hinzuzufiigen noch zu éndern,

auBer wenn er sein Vater oder sein Rav ist.
1319 X PAN 70 ON NYN  verweist auf den raison d’étre der Regel.
Der Meturgeman an der Schule des Weisen (0on *85 mw»)* soll
dessen Richtlinien in seiner Wiedergabe folgen. Das Anderungsver-
bot gilt selbstverstindlich nicht, wenn der Meturgeman Vater des
Weisen oder sein Rav ist, da der Rav bzw. Vater als einziger im-

stande ist, die Texte zu verindern; der Schiiler, sei er auch Hazan

47 Ein weiteres Beispiel, jedoch aus nichtjiidischer Tradition, bietet der Verfasser

des Oxyrhynchos-Papyrus N. 1381. Der Ubersetzer, der hier zu Wort kommt,
sicht seinen Auftrag darin, das Fehlende zu ergiéinzen und das Uberfliissige weg-
zulassen sowie dic Erzihlung zu straffen und sic wieder einfach zu gestalten
(kai en te hole graphe t[o] men hysteron proseplérosa, to de per[i]sseuon
apheilon...) The Oxyrhynchus Papyri, Part 11, hrsg. von B.P.Grenfell und
A.S.Hunt, London 1905, 228.

8 Siche S.Lieberman, The Tosefia, The order of Mo‘ed, New York 1962, 364; s.
auch Tosefta Ki-fshutah, Bd. 5, New York 1962, 1223-1224.

4 Zum Meturgeman s. C.Levias, Meturgeman, in: JE 8 (1904) 521-522;
S.Y.Glicksberg, Tmbonn noypna oy nnnn, in: Sinai 3 (1938) 218-221;
Y.M.Kosowsky, 19350 533 (Xp72) DPN2AYD NVITI PN, in: Sinai 45
(1959) 233-243; E.Stauffer, Der Mecturgeman, 283-293; M.M.Kasher, Tora
Shelema, Bd. 24: Aramaic Version of the Bible, 1-3; A. Shinan, The Form and
the Content of the Aggada in the Palestinian Targumim on the Pentateuch and
its Place within Rabbinic Literatur, Diss. Jerusalem 1977, 1ff.
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oder Meturgeman, darf dies nicht, weil er die Vergangenheit und die
Gegenwart nicht in Einklang bringen kann.*

Diese Interpretation von tMeg 4,41 ist weniger gewagt als es
scheint, wenn man sich vor Augen hilt, daB der Redaktor hier nicht
mehr auf die Verlesung der Schrift abzielt, was im wesentlichen das
Thema von mMeg und tMeg ausmacht, sondern auf die Beziehung
Rav/Lehre/Schiiler bzw. Lehre/Meturgeman/Offentlichkeit. Der
Text spiegelt damit eine wohlbekannte Praxis der babylonischen
Schulideologie wider. In diesem Sinne ist die Wendung & »ax n>n
OX 129 zu verstehen. Eine Hinzufligung, eine Streichung, eine An-
derung also, ist erst dann erlaubt, wenn dabei das Autorititsprinzip
gewihrleistet wird. Das erhellt die Funktion des Meturgeman, der ja
als Vermittler der Lehre zwischen Rav und Offentlichkeit auftritt,
genauso wie in der synagogalen Vorlesung zwischen Tora und Of-
fentlichkeit.

Die Lehre und die daraus resultierende Autoritiit der Rabbinen
stiitzt sich auf die Kontrolle der Vergangenheit und die jeweilige
Beeinflussung der Gegenwart. Man denke nur an die Liste der
"verbotenen Targumim",” die in mMeg und in tMeg diskutiert wer-
den. Mit ihrem Verbot, einige Verse bzw. Perikopen vorzulesen
und/oder zu iibersetzen, betonen die Rabbinen eher ihre Macht iiber
die Texte der Vergangenheit als ihre Sorge, "to prevent mistranslati-

Zum Thema Rabbi und Schule s. S.M.Schwabe, On the Jewish and Graeco-
Roman Schools in the Days of the Mishna and the Talmud (hebr.), in: Tarbiz 21
(1949-50) 112-123; M.Arzt, The Teacher in Talmud und Midrash, in: Mordecai
M. Kaplan Jubilee Volume, New York 1953, 35-47; B.Gerhardsson, Memory
and Manuscript, Lund/Copenhagen 1961, 56-66.85-92; D.M.Goodblatt, Rabbi-
nic Institutions in Sasanian Babylonian, Leiden 1975; E.Schiirer, The History,
Bd. 2, 417-422.

Siehe dazu M. Ginsburger, Verbotene Targumim, in: MGW.J 44 (1900) 1-7; P.
S. Alexander, The Rabbinic Lists of Forbidden Targumim, in: JJS 27 (1976)
177-191; M. L. Klein, Not to be Translated in Public - N2sxa oyymm &Y, in:
JJS 39 (1988) 80-91 und die dort angegebenen bibliographischen Hinweise (8.
80, Anm. 1).
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on" % Dafiir spricht allein schon das Verbot, einige Verse in der
Offentlichkeit vorzulesen. Wenn das Volk des Hebriischen nicht
mehr michtig war, so erschiene eine solche Mafinahme allein aus
Sorge vor MiBverstindnissen zumindest {ibertrieben.

Es geht hier nicht in erster Linie um eine zensierte Ausgabe des
Textes, sondern vielmehr um eine Kanonisierung der Hermeneutik
des Ravs, die mit dem Text gleichgesetzt wird. In der Tat kommen
einige Perikopen zur Sprache, die zur Zeit der Mishna-Redaktion als
"nicht wiirdig" betrachtet worden sind. Der Rabbi nimmt fir sich
eine ethische Autoritit in Anspruch, als ob er eine "bessere" Tora
schreiben wollte.

Dieser ProzeB der Gleichsetzung zwischen der Lehre der Tora
und dem Vortrag des Weisen, d.h. zwischen damaligem Text und
aktueller Hermeneutik, scheint auch den Hintergrund fiir die Schil-
derung in tMeg 4,41 zu bilden. Dort wird beschrieben, wie der Me-
turgeman "vor dem Hakham" {ibersetzt. Diese Funktion des Metur-
geman ist, wie bereits erwihnt, aus der babylonischen Tradition
wohlbekannt. Der Rav trug nicht vor, wenn der Meturgeman/Amora
nicht iibersetzen konnte, da der Rav vor dem aramdischsprachigen
Volk auf hebriisch lehrte.” Diese extreme Konsequenz der Kanoni-
sierung der rabbinischen Lehre resultiert in aller Deutlichkeit aus
bSot 40a: Zwischen der Frau des Amora von R. Avahu und der Frau
von R. Avahu entbrannte ein Streit iiber die Wichtigkeit ihrer Mén-
ner, der mit einem Unentschieden endete, da die Frau des Amora
darauf verweisen konnte, daB sich die besondere Stellung R. Avahus
auf das rein Politische reduziere.® Beim Vortrag der Schriften je-
doch gibe es keinen Unterschied zwischen Lehrer und Vermittler.

52 E, Lévine, The Biography of the Aramaic Bible, in: ZAW 94 (1982) 374; A.
Berliner, Targum Onkelos, Bd. 2, Berlin 1884, 84-88.
Ein Rav in Bavel hat immer fiir seinen Vortrag einen Amora zur Verfigung

gehabt. Diese Institution war so wichtig geworden, da8 nach bYom 20b Rav fur
den Vortrag R.Shilas als Amora fungierte.

53

54

So A.Cohen, in: The Babylonian Talmud. Seder Nashim, hrsg. von I.Epstein,
Bd. 3, London 1936, 196.
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Das dies keine ketzerische, vom Neid diktierte Ansicht war, geht aus
der Reaktion R. Avahus selbst hervor, der sie - zum eher schwachen
Trost fiir seine Frau - mit folgenden Worten bestitigte: >3 »»n
NNZY DIPn°.

Diese Entwicklung der Gleichbewertung von Meturgeman und
Hazan und schlieBlich (so nach bBer 45a) gar die Uberhshung des
ersteren® findet ihre ideologische Voraussetzung erst in der Gleich-
setzung der Auslegung mit dem ausgelegten Text. Und somit
schlieBt sich der hermeneutische Kreis, indem auch die Auslegung
wieder zum Text wird, der der Auslegung bedarf.*

S Der Vorleser wird in diesem Passus mit Mose und der Ubersetzer mit Gott
verglichen. Dazu s. auch Rambam, Hilkhot Tefilla, 12, 11 (Ausgabe M. Hyam-
son 112b).

Vgl. A. Goldberg, Dic Schrift der rabbinischen Schriftausleger, in: FJB 15
(1987) 1-15.




The futuwwa-"Houses" at the Time of Caliph
al-Nasir.
A Few Notes.

MOHSEN ZAKERI

It was under the ‘Abbasid caliph al-Nasir li-Din Allah (575-622/1180-
1225) that the sovereignty of the caliphate was established in Iraq after
several centuries of dependency. To achieve this, the caliph had to
undertake measures which the religious w/ama’ considered as un-
orthodox. One such measure was to let himself be initiated into one of
the popular urban associations known as futuwwa. By this time the
futuwwa had been diversified into numerous branches, each lead by
chiefs often antagonistic to one another, who were in general
responsible for fuelling social turmoil and civil strives in Baghdad and
its surrounding region. Al-Nasir's step followed a twofold intention: to
unify in order to control; and to reform the heretofore radical
fundamentals of these groups in ways more palpable to an aristocratic
taste and orient their belligerent potential towards his own political
ambitions.' Al-Malik al-Mansir, the governor of Hama from 587/1191

' According to Nor al-Din ‘All b. Ahmad al-Sakhawi (M. Jawad: al-Futuwwa
mundhu al-garn al-awwal lil-hijra ila al-qarn al-thalith ‘ashar minha, in Ibn al-
Mi‘mar: Kitab al-futuwwa, Cairo, 1958-60, 52) al-Nasir's initiation into the
futuwwa took place in 578, three years after his assuming the title of caliph.
However, some two years later in 580/1184-85, when the Andalusian traveler Ibn
Jubair visited Baghdad and once had the opportunity to see al-Nasir and describe
him (A. Hartmann, 130-31), he did not make any allusion to the caliph's ties with
the futuwwa. It may be that the caliph, 25 years of age at the time, had still not
publicly disclosed his entrance to the ranks of the fityan. Or, interpreting this as
unorthodox, Ibn Jubair did not see it fit to comment upon.

HBO 25(1998), 222-237.
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till 617/1220, who received the futuwwa trousers from al-Nasir, wrote
in some detail about the caliph's entering the futuwwa? Apparently
this prudent act was suggested to the caliph at first as an opportune
political measure, but soon the caliph became fond of these
organizations and began to centralize them around his person. The
introduction of changes into the firfuwwa system was effected from the
very beginning, and went on gradually. The first person to be
appointed as the naqib al-fityan, a high office newly created, was Abi
‘Ali b. al-Dawami, a pigeon-player, who was charged with preaching
on the rules of futuwwa. Al-Dawami emphasized the aspect of
makarim al-akhlag in his lectures. In 580/1184, two years after
entering the futuwwa, the caliph ordered that the hunting with
crossbow be done only in his name (Midmar, 172-73).

As far as the internal structure of the firftuwwa organizations and al-
Nasir's induced reforms are concerned, we are relatively well informed
through the existence of several documents and handbooks composed
at the time of the caliph himself. Two such works are Tuhfat al-

wasdyd of Ahmad b. Ilyas al-Khartabirti (written between 612/1215
and 622/1225) and Kitab al-Futuwwa of Ibn al-Mi‘mar (d. 642/1244).
They give first hand information about the hierarchical order,
admission ceremonies and rules and regulations dominating these
associations. The names of several futuwwa groups are also given, but
little is said about their constitution and background, or how al-Nasir's
reform really affected them.

The Hanbalite scholar Ibn al-Mi‘mar, who articulated the principles
of fituwwa for al-Nasir's circle in the best tradition of Muslim legal
treatises, writes:

"The fituwwa continued to be transmitted [from the time of the Prophet

Muhammad and ‘Al b. Abl Talib] to this our time having been divided,

because of emergence of differences of opinion among its adherents, into buynt

‘houses,’ ahzab 'parties' and gaba’il 'tribes' such as Rahhaslya, Shuhainlya,

Khalillya, Mawlidiya and Banawlya [the readings are uncertain]. Each

Muhammad b. Taql al-Din ‘Umar b. Shahanshah al-Ayyabr Sahib Hama, [=al-
Malik al-Mansar): Midmar al-haqa’iq wa-sirr al-khala’iq, ed. Hasan Habashi,
Cairo, 1968. See A. Hartmann, Nasir, 96, n. 23, 108.
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followed its own way condemning as fraudulent those not with them, and when
one cited anything from the other, it was only to repudiate " g

In another place where Ibn al-Mi‘mar explains the current jargons of
futuwwa, there is mention only of buyit (sing. baif) and ahzab (sing.
hizb) but not of gaba’il anymore. The bait is defined as "the name for a
ta’ifa 'group, faction' distinguished by a unique property and an
opinion held only by it as one says bait al-Rahhds and bait al-
Shuhainiya."

A list similar to that of Ibn al-Mi‘mar is preserved by the fifteenth-
century Persian author Wa‘iz Kashifi (d. 910/1505) in his famous
Futuwwat-nama-ye sultani’ He has Riyadiya [= Rahhasiya?), Shahna
[= Shuhainiya?], Khuldiya [= Khaliliya?], Mitawiya [var. Matwiya =
Banawiya?), Mal#’lya [var. Mawlidiya] and Muslimiya® Whereas
most of these names seem to be only misreadings of Ibn al-Mi‘mar’s, at
least the Muslimiya is an addition here. Moreover, while citing Ibn al-
Mi‘mar’s list, Massignon, without giving his source, introduces another
group called Sasaniya.’

Al-Khartabirti does not have any of these names in his Tuhfat al-
wasdy4,® but writes:

"Wisset, daB der «Baum der futuwwa» sieben Zweige treibt; und die Genossen

(lies wohl rifga anstatt rif%a) unseres Herren (d.i. des Kalifensohnes oder des

Kalifen selbst?) - Gott lasse seine Herrschaft ewig wihren! - sind sieben
Héuser (buyad, die in dem Original(werke) vollstindig genannt sind. Das sind

3 Kitab al-Futuwwa, 146; Taeschner, Ziinfle, 63, 99.

4 Kitab al-Futuwwa, 191.

5 Edited by Muhammad Ja‘far Mahjab, Tehran, 1971.

¢ Ibid., 123.

T Operal, 420.

8 Al-Khartabirt's Tupfat al-wasdya contains a selection from a book on futuwwa,
now lost, titled Uimdat al-wasila. For some time it was assumed that the Umda was
written by Abn al-Hasan ‘All (d. 612/1216), the younger son of the caliph al-Nasir
(A. Hartmann, 32, 102 n. 65). This is not correct. The problem was caused by the
wrong reading of a manuscript by Gdlpinarli. The original Umda was written by
al-Khartabirt! himself for the circle of Abn al-Hasan “All, and the 7ufifa is only an

abridgement of it; see Taeschner, Ziinfle, 84, n. 10; for the tr. of the Tuhfa, see
ibid, 189-216.
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die sieben Jmame der fituwwa und die Rechtgeleiteten auf dem Wege des
s . ll9
giinstigen Ausganges (an-nagah) und der muruwwa...

The seven branches of the "tree of futuwwa" associated with the caliph
refer most probably to the seven "houses", whose titles were given in
the original text of al-Khartabirti, but unfortunately are missing in the
Tuhfa.

Some of these titles are based on personal names, perhaps epynoms
of the groups, others reflect religious or national tendencies. Taeschner
(Ziinfle, 63) thought that they signify the corporations which al-Nasir,
in his attempt to control the futuwwa, dissolved. But this can not be
the case because Ibn al-Mi‘mar and al-Khartabirti present them as
existing examples of fityan bands. al-Nasir's reform did not and
probably could not eliminate them. It only limited their autonomy by
nominally placing them under the spiritual supervision of the caliph.
What Ibn al-Mi‘mar presents in his book is an attempt at systematizing
the legal and sharia based rules of conduct for these antagonistic and
turbulent urban armed bodies. A good support for this suggestion is
that in the caliphal edict of the year 604/1107, issued more than
twenty-five years after al-Nasir's initiation, upon the outbreak of a
bloody fighting among the members of several futuwwa bands, it is
reported that the edict was presented to the chiefs of all parties (ru'asa’
al-ahzab) to be read, verified and signed by them."

Perhaps because of the confusion caused by the wrong reading of
the names the identity of these groups remains mostly unknown. Here
I bring together the sparse information available and make some
suggestions for their identification wherever possible.

® Inthe translation of Taeschner, Ziinfle, 202-3.

19 Text of the caliph's manshar in Ibn al-Sa, al-Jami‘ al-mukhtasar wa-unwan al-
tawdarikh wa-uyan al-siyar, vol IX. ed. M. Jawad and P. Anastase-Marie, Baghdad,
1934, 225; Taeschner, Ziinfle, 78. For a translation of the manshar see P. Kahle,
Ein Futuwwa-ErlaB des Kalifen en-Nasir aus dem Jahre 604 (1207), in Aus fiinf
Jahrtausenden morgenlindischer Kultur, Festschrift Max von Oppenheim zum 70.
Geburtstage = Beiheft I zum Archiv fiir Orientforschung, Emst F. Weidner, Berlin,
1933, 52-58.
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I. Khaliliya (var. Khuldiya). It is possible to read this also as al-
Khalidiya)."

II. Mawlidiya. This group may have derived its name from the
mawlid, or Muhammad's birthday celebration (Salinger, 489).
Massignon has: Mawlidiya (d'Irbil?) (Opera 1, 420). More can not be
said about them.

I11. Shuhainiya. Ibn al-Mi‘mar mentions this name twice (146, 191;
a variant in Jawad's original reads Sakhina). Wa‘iz Kashifi (Futuwwat-
nama, 123) has Shahna. Other readings are Shahiniya (Massignon,
Opera 1, 420) and Shuhaimiya (Taeschner, ZDMG 87, 30 n. 1).
Taeschner (Ziinfle, 127) chose the variant Sakhina.

IV. Sasaniya. It is with reference to the list of Ibn al-Mi‘mar as
quoted by Thorning (Beitrige, 51) that Massignon mentions this name.
Here Thorning does not have the Sasaniya, but in Beitrige (39-40) he
cites the words of one Ahmad al-Mawsili commenting upon a poem by
al-Ghiyari who celebrates the artisan corporations. al-Mawsili in turn
quotes the statements of one Khadim al-Qudsi who speaks of one,
perhaps legendary, Shaikh Sasan and his two brothers who had many
sons, a total of 72, each of whom practiced a separate trade such that
many craftsmen originated from this house. This Sasan is supposed to
have received the fituwwa trousers from an otherwise unknown
<Abbas Diis b. Salim and he from Hasan al-Basri and he from “Ali b.
Abi Talib. It is further stated that the ah/-e farig wrongly believed that
their fariga originated from this Sasan. Thorning then (Beitrdge, 42, n.
3; 45) moves on to cite from an anononymous 16th/17th c¢. Gotha
manuscript called al-Dhakha’ir wal-tuhaf f1 bair al-sana§ wal-hiraf,
which contains a destructive polemic against Sasan. The latter,
although he claimed to follow the rules of his master (kabir) Shaikh
Badr al-Din b. Hisham, is taken responsible for the degeneration
which befell the Mamlak guilds after the conquest of Egypt by the
Ottomans. Though this tradition reproduces the one given by Khadim
al-Qudsi, here Sasan appears as a contemporary of the Ottomans. It

I'F. Taeschner: Die islamischen Futuwwabtinde. Das Problem ihrer Entstehung und
die Grundlinien ihrer Geschichte, ZDMG 87 (1934), 30 n. 1; idem,: Das Futuwwa-
Rittertum des islamischen Mittelalters, in Beitrige zur Arabistik, Semitistik und
Islamwissenschaft, ed. R. Hartmann and H. Scheel, Leipzig, 1944, 352, n. 17.
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seems that by connecting Sasan directly to Hasan al-Basri, Khadim
has left the isnad out.

While registering the chain of authorities of what he calls
Salmaniya futuwwa, Massignon refers also to a popular isnad of the
Sasaniya futuwwa of Hasan al-Basri given by Mahmud b. H. al-
Firkawi, the commentator of Manazil al-s@’irin of ‘Abd Allah Ansari."
al-Firkawi (8th/14th century) had himself received /ibas al-futuwwa
from Abu al-Hasan Haidar b. Abi Bakr b. Yusuf al-Farisi, and
reproduces the zsnad of his master which goes through Hasan al-Basri,
but not Salman. There is no allusion to Sasaniya in it. Why does
Massignon call the firtuwwa branch having Hasan al-Basri as patron
Sasaniya is not clear.”

V. Muslimiya. This is the name of a firfuwwa brotherhood given by
Wa‘iz Kashifi. It may refer to Aba Muslim. We know that the fame of
Abu Muslim, the leader of the ‘Abbasid revolution, gave birth to a
Sunnite firtuwwa in Baghdad whose members were mostly Turks and
Kurds (Massignon, Opera 1, 408). The growth of this group may be
due to the grand expansion of the Akhi movements in Asia Minor in
the 14th and 15th centuries which adopted Abii Muslim as their
patron. Epic romances such as Abid Mus/im-nama were the principal
means through which the Akhyan propagated the conventions of
futuwwa among the illiterate classes of the population for whom the
epic heroes represented the chivalric ideals. In the milieu of the craft
corporations, in particular in the corporations consisting of professions
regarded as humble whose members had to suffer the social opposition
of the elite classes, the epic hero became the champion of religion and
the defender of the people in battle against the tyrants. Due to his

12 Operal, 419. Mahmad al-Firkawl, Sharh Manazil al-sa’irin, ed. and commentary
by S. de Laugier de Beaurecueil, Cairo, 1953, 62-64.

B Operal, 409. The Sasanlya may be also associated with the Bant Sasan, members
of the poor and rejected professions of the medieval Islamic underworld. On these
see the famous study by C. E. Bosworth, The medieval Islamic underworld. The
Bana S4san in Arabic life and lore, 2 vols. Leiden, 1976, 1, 36, 37 n. 99, 92-93,
106, 118 n. 65, 143; 11, 20 #87; 27 #115-20; 198, 243. There is much reference to
the ties of Ban0 Sasan with fifuwwa, but these were certainly not of the kind
included in al-Nasir's circle.
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double role as the champion of the people and defender of religion,
Abti Muslim had turned into the incarnation par excellence of the
chivalric ideal in the artisan circles."

VI. Al-Rahhasiya. Al-Rahhasiya members of bait al-Rahhas were
the followers of one ‘Umar b. al-Rahhas, nicknamed al-Za‘im al-
Shahid "The Martyred Leader." ‘Abd al-Jabbar b. Yusuf (d. 583/1187),
the safi-shaikh who donned the caliph al-Nasir the futuwwa-trousers,
belonged to this house."” Therefore, as Salinger (489) suggested, al-
Nasir can be considered as having been attached to the Rahhasiya in
the beginning of his fituwwa career. Al-Khartabirti and Ibn al-Mi‘mar
include ‘Umar's name in the chain of authorities of al-Nasir's nisba,
three intermediate links down the line: al-Nasir < ‘Abd al-Jabbar <
Amir ‘Ali b. Dughaim < “‘Ubaid Allah (or ‘Abd Allah) b. al-Qir/Qayyir
(or al-Mughira) < ‘Umar al-Rahhas (Ibn al-Mi‘mar, 144, 148). This
means that the fityan chief ‘Umar [b.] al-Rahhas lived probably in the
first half of the twelfth century. Massignon, again without giving his
source, places the date of his death around 532/1137 (Opera 1, 265).
Elsewhere he comments that, "Le nome du 'martyre' ‘Umar al-Rahhas,
référe probablement a la persécution de la firuwwa bagdadienne en
532/1137, et au chef de la branche dissidente des Rahhasiya ..." (Opera
I, 420).

The events of the year 532/1137 refer to the episode of Ibn Bukran
or Bakran and his companion (raflg) Ibn al-Bazzaz in Baghdad and in
Iraq. From the text of Ibn al-Athir it is evident that these men were in
charge of very powerful @yyar bands organized on the basis of
futuwwa. They were masters of Baghdad for almost a decade from
530/1135 to 539/1144, and became so mighty to conceive of minting

" 1. Mélikoff-Sayer, "Abu Muslim, patron des Akhis," in Proceedings of the XXIV

International Congress of Orientalists, Miinchen 1957, Wiesbaden, 1959, 419-21;
idem, Aba Muslim: /e «porte-hache» du Khorassan dans la tradition épique turco-
Iranienne, Paris, 1962, 27.
On “Abd al-Jabbar see al-Dhahabl, TaYikh al-Is/am, Beirut, 1996 [years 571-580],
47; [years 581-590], 155; Ibn Khaldtn, Kitab al-Tbar wa-diwan al-mubtada’ wal-
khabar, Beirut, 1961, 1V, 249; Yafi‘l, Mirat al-jinan, Beirut, 1919, III, 329; Ibn
‘Imad, Shadharat al-dhahab, Cairo, 1931, 1V, 275.
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coins in their own names.'® This dramatic situation was inaugurated by
the almost two months lasting siege of Baghdad by the Saljiqide
Sultan Mas‘ad in 530/1135. Whether ‘Umar b. al-Rahhas was in
contact with these men or not is unknown. Nonetheless, the fact that
the Rahhasiya represented a militant grouping is evident from what al-
Dhahabi has to say about the shaikh of the fityan Abd al-Jabbar. In his
early days he had been a famous heroic man revered by the fityan and
feared by the people, until he abandoned all this and turned to piety."”

VII. Banawiya. In the printed text of Ibn al-Mi‘mar, this name reads
clearly as Banawiya. Because of the uncertainty of the Arabic
orthography, Thorning (Beitrige, 51), who seems to have been the first
to deal with this text, read it Nebewija. His fellow student and friend,
Taeschner, followed suite and transcribed it as Nubaiwiya or Nabawiya
(Ziinfte, 46), and others have followed (cf. Salinger, 489). This is
supposed to be a name chosen to signify the special attachment of the
group to the Prophet. But this is only a hypothesis, and a very weak
one at that.

The nisba Banawiya (sing. banawi) signified, in all likelihood, the
Abna’, that is, the name by which some factions of the early supporters
of the ‘Abbasid revolution had come to be known. For some eighty
years the elite bands of the Abna’> or Banawiya remained the main
champions of the new regime.' They survived as a distinct military
division in the ‘Abbasid army at least till the end of the ninth century,
after which they were eclipsed by the growing power of the Turkish
mercenary troops.” The attachment of the Banawiya to the early
futuwwa was already recognized at the time of al-Jahiz (d. 255/868).
Thus the banaws of the mid-third/ninth century, whose characteristics

'S Ibn al-Athir, a/-Kamil f! al-ta’rikh, 13 vols. Beirut, 1965-67, XI, 61-65. Taeschner,
Ziinfle, 47. Salinger, 489

""" Taikh al-Islam, Beirut, 1996, [years 571-580], 47.

'8 For the discussions surrounding the identity of the Abna’ see M. Zakeri: S4sanid
Soldiers in Early Muslim Society: The Orgins of ‘Ayydran and Futuwwa,
Wiesbaden, 1995, esp. 265-89; P. Crone: The ‘Abbasid Abna’ and Sasanid
cavalrymen, JRAS (1998), 1-19.

19 FEr? s.v. "al-Abn®’," by K. V. Zetterstéen and B. Lewis. See also J. Wellhausen:

Das arabische Reich, Berlin, 1902, 347; A. Mez, Die Renaissance des Islams,

London, 1937, 151.
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al-Jahiz describes in great detail and compares them with those of the
other factions in the ‘Abbasid army stationed in Baghdad, claimed:
"We are men of daring and fituwwa."™ 1t is this association with the
futuwwa which is the clue to the identification of the later Banawiya.
That they had turned into agitators in Baghdad already in mid-ninth
century is reported by Ibn Miskawaih. In 249/863 as the common
people gathered in protest in Baghdad, the Abna> and the auxiliary
troops of the Shakiriya joined them requesting their delayed salaries.
The prisons were opened and captives were released (7ajarib, VI,
565). The survival of these affiliated soldiers as a distinct party into
the twelfth century is amazing indeed, but relatively well documented.

The next time we hear about the Banawiya is during the events of
the year 361/971-72. Ibn al-Athir reports the breakdown of a dreadful
factional strife in Baghdad in which the fityan, ayyarin and the
Banawiya formed the militant fronts?' The disturbances here were
caused by the assembly of large numbers of volunteers who responded
to a call to arms for jihad against the Byzantines who had shortly
entered Muslim territory in the north. Ibn al-Jawzi (Muntazam, X1V,
214) reports the events under the year 362/972, but does not name the
participant groups. His authority for this account seems to be Ibn
Miskawaih who names the @yyarin, Dailamites and Turks who
followed a pro-Sunni policy.”> Massignon suggested a Faimide-Shi‘i
affiliation for these Banawiya (he reads of course Nubuwiya).”” But
since the armed partisans of the Shii and the Sunni, both known as
adherents of the firtuwwa at this time, were present in this event next
to other agitators such as the Turkish and Dailamite soldiery, and Arab
and Kurdish bedouin bands, the religious and national affiliation of the

2 al-Jahiz: Manaqib al-Atrak, in Rasa’il al-Jahiz 2 vols. ed. ‘Abd al-Salam
Muhammad Haran, Cairo, 1964, 1, 28.

a5 Kamil, VIII, 619; cf. al-Tawhidi, a/-Imta wal-mu’anasa, 3 vols. Cairo, 1944, III,
160; S. Sabari, Mouvements populaires @ Bagdad a I'époque ‘abbasside, IXe-Xle
Siécles, Paris, 1981, 80.

- Tajarib, 11, 304-6; cf. al-Hamadani, Takmalat Ta’rikh al-Tabari, Beirut, 1985, 211.

B "Guilds, Islamic," Encyclopaedia of Social Sciences, New York, 1942, VII, 214-

16; Salinger, 489. But Massignon in his Opera |, 411, clearly against Salinger's
accusation, calls the Banawlya a Sunnl initiatic corporation.
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Banawiya can not be determined with certainty. In any case the Shii
party suffered the most damage at this time.

Although the chronicles and adab-works are replete with the
activities of the adherents of firfuwwa in the 10th-11th centuries, there
is little to be found about the Banawiya. Only al-Tawhidi reports that
he once met a Banawiin Daskara near Baghdad in 365/975.2 We have
to wait till the time of al-Nasir to hear about them again.

The Spanish traveler Ibn Jubair (Aba al-Husain Muhammad b.
Ahmad, 540-614/1145-1217), who visited Damascus in the year
580/1184, reports that in the factional quarrels between the various
sects of the Shi‘i and the Sunni, an anti-Shi‘ite group (#2%£2) known as
Banawiya (Nubuwiya/Nabawiya), claimed to adhere to firtuwwa and
all matters of valiancy and manhood (rujii/a, a synonym of muruwwa
"manliness;" closely related also with firtuwwa). Whenever they admit
someone into their order, and this happens only when they discern
some qualities of fifuwwa in him, they gird him with trousers
(sarawil), and in doing so, they make him a member of their group.
They hold the opinion that at times of exigency none of the members
should seek help [from state organs]. They have strange habits
(madhahib) in this, and consider an oath by firfuwwa as binding and
dependable. They kill these heretics (rawafid) wherever they find
them. Their emphasis on personal dignity and solidarity is
remarkable.”

Not long before Ibn Jubair's arrival in Syria, in 570/1174-5, ten
thousand horsemen of the Banawiya from Iraq are said to have raided
the Isma‘ili centers in al-Bab and Buza‘a, where they slaughtered
13,000 Isma‘ilis and carried off much booty and many captives?® Ibn
al-‘Adim (Zubda, 111, 32; Bughyat al-talab 11 ta’rikh al-Halab, 1, 270)

2 Abn Haiyan al-Tawhidl, a/-Sadaga wal-sadrg, ed. Ibrahim al-Kilani, Damascus,
1964, 153.

5 Rila, 282. This piece was quoted first by Thorning (212-13) and then often by
Taeschner (Ziinfle, 44). See also J. Spencer Trimingham, The Sufi orders in Islam,
Oxford, 1971, 184.

% Gibt b. al-Jawzl (Mirat al-zaman, ed. J. R. Jewett, Chicago, 1907, 208) has
thanawiya, B. Lewis (Assassins, 114; idem., Saladin and the Assassins, BSOAS
15, 1953, 241) replaces it with Nubuwlya.
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puts this event in 573/1177 when the Banawiya, strengthened by bands
of Turkomans, raided some Isma‘ili strongholds including al-Bab, and
dispersed many of them into the mountain hides. Referring to these
events, Ibn Jubair (Rifi/a, 251) says that this took place "some eight
years before our visit." This corresponds roughly with the year ¥ 7 8
The raid of the Banawiya is also mentioned independently by Ibn
Shaddad (a/-A94q, 374), and the Isma‘ili writer Aba Firas. The latter's
text, written in 1324, is a collection of local oral traditions about the
Isma‘ili leader Sinan?’” In Abu Firas' version the Isma‘ilis are of course
victorious. From all these we learn that the Banawiya formed a lay
order of Sunni fanatics designed to harrass the great number of the
Shi‘a of all sorts in Iraq and Syria.”

Massignon includes the Banawiya among the Muslim farigas, and
calls them "artisan brotherhoods in Syria, in 12th century."”
Moreover, he adds that the rite of shadd (the putting on of the /ibas al-
futuwwa) was found as early as 578/1182 among the Banawiya of
Damascus.®® It must be recalled that these Banawiya had arrived Syria
from Iraq and there is nothing that indicates their ties with the artisan
guilds.

According to Ibn al-Furat, al-Nasir was very much fond of

crossbow (ramy al-bundug), fostering carrier-pigeons (fuyir al-
mandsib) and the wearing of Banawiya trousers (sarawil al-banawiya

2 Fasl min al-lafz al-sharif, hadhihi Manaqib al-mawla Rashid al-Din, edited and
translated by Stanislas Guyard in his, Un grand maitre des Assassins au temps de
Saladin, JA, 7 serie, 9 (1877), 324-489. The reference to Banawlya is on pages
418-19 (trans.); 470-71 (text). Guyard supposes the Banawlya (Nubuwlya) to be a
sect, and so adds the word "secte” in his translation, though it is not in the original;
M. Hodgson, The Order of Assassins, The Hague, 1955, 191 n. 25. Cf. also Farhad
Daftary, The Isma‘lis. Their History and Doctrines, Cambridge University Press,
1990, 399, 690 n. 161.

% M. Hodgson, The Order of Assassins, 190-91.
¥ Er s.v. "Tarka." VIII, 671.

% Er', s.v. "Shadd," VII, 245. Speaking about the nigabat al-futuwwa, Massignon
(Opera 1, 265) makes this not very clear observation: "C’est en 578 que le khalife
Nasir créa cette Nigabat [al-futuwwa), officialisant ainsi une branche dissidente du
compagnonnage des Nubuwwlya, existant & Baghdad dés 363: les Rahhasiya." He
seems to suggest that Rahhaglya was an offshoot of the Banawlya.
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wal-fiutuwwa)>* Tbn Wasil has sarawilat al-nubuwwa wal-futuwwa.”
The significance of this statement, if the nubuwwa of the text could be
taken as representing only a simple misspelling of banawiya, can not
be fully determined at this point. If that were the case, it signifies the
singular importance of this Sunni group among the firfuwwacoteries at
the time of al-Nasir. Or it may be that the sarawil al-futuwwa,
ennobled in official circles by the caliph, is now attributed to the
Prophet as sarawil al-nubuwwa "The trouser of prophecy." This is a
farfetched argument and is not very likely.

Just in order to explain, or better say, justify the preoccupation of
the caliph with the fufuwwa, Ibn al-Mi‘mar speaks of an earlier and
supposedly pure fituwwa which was declined and divided into an
assortment of rivalling parties. He describes three innovations (5/d'a)
which differentiate the fityan of his day from those of the old (287-
88): first, they think that the laws of fufuwwa are different from those
of the sharia. Hence if only a gossip spread out about a woman family
member as having commited adultery, the fa¢2finds it incumbent upon
himself to kill her. If he does not do that, the party would drop his
membership and annul his futuwwa. This means that in times of crisis
they did not seek the advise of a qadi. Similar accusation is made
against the fifyan by another conservative Hanbalite theologian Ibn al-
Jawzi (510-597/1116-1200), an older contemporary of al-Nasir [and
probably a critic to his policy towards the fityam?]** who identifies the

Ta’rikh, Basra, 1970. Vol. 5i, 113.
Mufarrij al-kurab, 1V, 164.

Mustafd Kamil al-Shaibl in his a/-Sila bain al-tasawwuf wal-Shra. Beirut, 1969;
trans. ‘All Akbar Shahabi, Hambastagl miyan-e tasawwuf wa-Shia, Tehran, 1975,
270, 282-83, argues that since some fityan in Damascus believed the futuwwa was
originated from ‘All, and since they were anti-Shr‘l especially the extremists among
them, they chose the name Nabawlya for their party in order to distinguish
themselves from the "Futuwwa ‘Alawlya." al-Shaibi then adds that Husain al-Nasar
(editor of the Rifi/a, Cairo, 1955, 269, I have not seen this) derives the Nabawlya
from Naba’lya, and gives a number of unbelievable explanations for it.

al-Dhahabi, Taikh al-Islam, Beirut, 1996 [years 581-590], 5, says that as in the
year 581 the caliph forbade all preachers (wudz) in Baghdad, Ibn al-Jawzl was
exempted; but in 590 he was arrested and imprisoned in Wasit for 5 years; ibid, 95.
Sibt b. al-Jawzl (Mirat al-zaman, Hyderabad, 1952-53, VIII, 438-40) has more
detail on Ibn al-Jawzl's imprisonment, but it appears from his account that even
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ayyaran/ fityan with those who belong to the futuwwa organization,
saying:

"Among those persons who have been made captive by the misrepresentations
of Satan (Iblis=Diabolos) are the @yyar, and this body, who are called fityan,
take the people's goods, and say 'a fata is one who does not commit fornication
nor lie, and strives to preserve the honor and reputation of women, and does
not violate their privacy.'In spite of this, they do not restrain themselves from
seizing people's property, not remembering that by their action they oppress the
people. They call their organization (fariga) 'futuwwa.' It often happens that
one of them takes an oath, binding himself to the obligations of futuwwa, and
abstains from food and drink. Their garments are trousers (sarawil) with which
they invest everyone who enters their organization, in the same way as the suf%

clothe the muridin a patched garment (muraqqa‘a)."35

Ibn al-Jawzi continues by the allegation made against the fityan who
kill their sister or wife upon simply hearing a rumor about them
without verifying the truth of it, and this they call futuwwa, a code of
honor. This is a revealing observation. Not only it repeats the criticism
made by Ibn al-Mi‘mar, but it also gives support to the idea that such
practices were common among the @yyar cliques. It is exactly this
lack of respect for public laws which is castigated by both these
scholars.

The second innovation, according to Ibn al-Mi‘mar (289-90), is that
the fityan pride themselves for killing the employees of the police
(ghilman al-shurta) and governors, and give them by-names such as
"armed robbers [today one would say gunmen!]." They assist whoever
rebels against the religious community, and base their power upon
those who engage in heavy crimes such as vagabondism (9yara),
robbery (talassus) and unjust killing. Moreover, they consider whoever
avoids doing such things as coward and skinflint.

among his contemporaries the reasons behind caliph's orders were disputed. He
seems to have been against the caliph's pro-Shi‘t measures.

35 Ibn al-Jawzl, al-Namas 11 talbis Iblis, Cairo, 1314, 421; 2nd ed. Cairo, 1928, 392.
Quoted by A. S. K. Lambton, in 7he Cambridge History of Iran, Cambridge, 1968,
V, 273-74; Taeschner, Ziinfle, 50, 598; L. Massignon, RMM 57 (1924), 251 n. 1;
and in his Recueil de textes inédits concernant I'histoire de la mystique en pays
d'Islam, Paris, 1929, 69 n. 1.
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The third innovation is that they enter the fituwwa while they
expect mutual aid and support for their perfidious designs such as
seizing the property of people and violating their privacy. Whoever
assists them in these is considered as the best of the fityan. These are
the three main complaints which Ibn al-Mi‘mar has brought against the
fityan. His primary purpose was to reform and subject these unruly
bands to the sharia and to the authority of the officials of law and
order.

From what has been said so far it appears that the "houses"
mentioned by Ibn al-Mi‘mar were very old and had formed constituent
parts of the evolving Muslim urban society. The scarcity of
information limits our understanding of the mechanisms influencing
their versatility and survival over long expanses of time and place. It is
only to hope that closer study of the numerous references to unnamed
yyar fityan bands in the sources would eventually reveal more about
the history and evolution of these organizations. By the way of
example the two following cases may be taken into account.

1) In 473/1080 during the caliphate of al-Muqtadi were arrested
two men called Aba Nasr Muhammad b. ‘Abd al-Baqi b. al-Mwammil
al-Khabbaz "The Baker," known as Ibn al-Rasili and the other ‘Abd
al-Qadir al-Hashimi al-Bazziz "The Cloth Merchant," and a group
who claimed adherence to firtuwwa. This Ibn al-Rasili is said to have
been an adib and a fine poet with a beautiful handwriting. Aba al-1zz
b. Kadish had heard poetry (¢ita and gasida) from him. He composed
books on firtuwwa expounding its rules and merits. He put ‘Abd al-
Qadir as shaikh and mutagaddim to those who joined the futuwwa,
and these were regarded as his pupils. He was used to write a decree
for each investing them with charge over a region [to act as poles of
futuwwa there?]; he referred to himself as Katib al-fityan and made
the futuwwa a tariga suitable for summons (daawatl) and assemblies
taking place according to his personal discernment. He communicated
with an associate of the Faimid ruler of Egypt called Khalisat al-Mulk
Raihan al-Iskandarani in Medina letting him know that he had
designated himself ra’s al-fityan. Correspondences reached him and
were issued by him to and from all countries. [All these make allusions
to the system of the Faimide propagandist organization]. It was his
prerogative to explicate the rules of this "Way." It occurred to Ibn al-
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Rasiili to hold gatherings in Baratha Mosque which had been
abandoned and was closed at the time. He opened its entrance,
installed new gates and commissioned caretakers for it. This came to
the notice of the followers of the Shafi‘i preacher Abu al-Qasim ‘Abd
al-Samad b. ‘Umar, who, assuming the supervision of public morality
for themselves, became apprehensive of what Ibn al-Rastli and his
men were doing and complained to the municipal Diwan and
exaggerated their accusations against them. They said that, "These
people advertise for the Fatimids using fifuwwa as an agreed upon
code for their deception." The vizier ‘Amid al-Dawla Muhammad b.
Muhammad b. Juhair rose to look into the case. His first step was to
arrest Ibn al-Rasili and ‘Abd al-Qadir. He found numerous books
composed by Ibn al-Rasiili expounding the firfuwwa, as well as a copy
of the letter he had addressed to the said Iskandarani. Then the vizier
arranged a private audience with Ibn al-Rasuli and asked him about
those who had entered this inane calling. Ibn al-Rasuli revealed the
names of all those involved. More than hundred nobles (ashraf),
wealthy (2%y4n) and country chiefs (zuama’ al-buldin) had joined him.
They were sought after, some were arrested, others escaped. This
event, on the other hand, was used by the police chief (shi/ina) and the
governor (wali) as a pretext to exert atrocities against innocent people
by plundering their houses. The fugaha’gave their legal opinion to the
effect that the officials should stop their vicious dealings.® The final
fate of Ibn al-Rasiili remains in the dark.

2) The above mentioned al-Malik al-Mangur, writes that al-Nasir
rebuilt an old sauma@a "monk's cell" for the ascetic ‘Abd al-Jabbar in
lower Baghdad. Since the caliph often visited him there, people of all
sorts began to follow his example. ‘Abd al-Jabbar taught and gave
public lectures on the principles of fituwwa. ‘Abd al-Jabbar is called
mutaqgaddim al-fityan, but he was not the only one to bear this title.
One Dawid b. Sumra seems to have soon surpassed ‘Abd al-Jabbar
and his son-in law Yasuf al-‘Uqab in the eyes of the caliph. It is very
much likely that this Ibn Sumra was one of the chiefs of groups
mentioned by Ibn al-Mi‘mar since it is reported that he had some ten

% Ibn al-Jawzl, Muntazam, XVI, 211-12; Jawad, 38-40. Safadi (a/-Wafl bi al-
wafayat, Wiesbaden, 1974, 111, 210) knows him only as an adib, Sibt b. al-Jawzl,
Mir’at al-zaman, Ms. Paris, 1506, fol. 74; Massignon, Operal, 411.
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thousand followers at this time. As al-Malik al-Manstr states, a rivalry
had started among the supporters of Ibn Sumra and those of ‘Abd al-
Jabbar (Midmar, 172-73).
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