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Vorwort

Die hallesche Orientalistik dieses Jahrhunderts ist eng mit dem
Namen JOHANN WILHELM FUCK (1894-1974) verbunden. Arbei-
ten wie die Literarhistorischen Untersuchungen zu Muhammad
ibn Ishaq (Frankfurt am Main 1925), zur arabischen Sprach- und
Stilgeschichte' oder zur Geschichte der europidischen Orientali-
stik? haben heute einen festen Platz in der Arabistik und Islamwis-
senschaft. FUCKs Studien zeichnen sich aus durch ihre besondere
Prizision in der Analyse, durch die ausgefeilte Form der sprachli-
chen AuBerung sowie durch die in allen Zeilen wahrnehmbare
Liebe ihres Verfassers zu seinem groflen Forschungsthema: der
arabischen Sprache und Literatur im Mittelalter.’

“Arabiya: Untersuchungen zur arabischen Sprach- und Stilgeschich-
te, Berlin: Akademie-Verlag, 1950 (= Abhandlungen der Sdchsischen
Akademie der Wissenschaften zu Leipzig, Philologisch-historische
Klasse 45,1). — “Arabiya: recherches sur l'histoire de la langue et du
style arabe, Paris: Didier, 1955 (= Notes et documents, Institut des
Hautes Etudes Marocaines, 16). — al-Arabiya: dirasat fi l-luga wa-I-
lahagat wa-l-asalib, ta’lif YOHAN FIK, ma“a ta®ligat al-mustasriq al-
almani SBITALIR, targamahii wa-qaddama lahii wa-allaga ‘alaihi
wa-sana®a faharisahit RAMADAN °ABD AaT-TAWWAB. Kairo: Makta-
bat al-Hangi, 1980.

Die arabischen Studien in Europa: bis in den Anfang des 20. Jahr-
hunderts, Leipzig: Harrassowitz, 1955.

(%]

Vegl. auch Arabische Kultur und Islam im Mittelalter: ausgewdhlte
Schriften, Hrsg. von MANFRED FLEISCHHAMMER, Weimar: Bohlau,
1981.




VIII

FUCKs* wissenschaftlicher NachlaB, der zahlreiche Manu-
skripte, Karteien und Briefe umfafit, wird in der BIBLIOTHEK DER
DEUTSCHEN MORGENLANDISCHEN GESELLSCHAFT (DMG) in
Halle an der Saale aufbewahrt.

Aus heutiger Sicht ist es kaum mehr mdglich zu entscheiden,
ob es die schwierigen materiellen Bedingungen jener Zeit —
Kriegs- und Nachkriegsjahre — oder vielleicht jene Eigenart
FUCKs waren, jede schriftliche AuBerung bis ins letzte Detail
auszufeilen, welche einige der in der Bearbeitung weit vorange-
schrittenen Studien letztlich nicht zur Publikation gelangen lie-
Ben. Doch machen die im Nachlal} befindlichen Vorarbeiten (er-
wihnenswert sind die Materialsammlung zum Fihrist des Ibn an-
Nadim sowie die Karteikarten zur dlteren arabischen Poesie) auch
deutlich, daBb FUCKs Arbeitsgebiet weit mehr umfafite als das, was
aus seinen Publikationen bekannt ist.

Im NachlaB3 finden sich auch diverse Vorlesungs- und Vor-

tragsmanuskripte. Sie liegen in schreibmaschinenschriftlicher
Form vor und sind mit handschriftlichen Korrekturen und Ergén-
zungen versehen. Aus diesem Fundus wurden vom Herausgeber
dieses Bandes acht Vortrage ausgewihlt und zur Publikation vor-

Zur Person sieche WERNER ENDE, Johann Fiick, in: Der Islam 53
(1976), 193-195. — MANFRED FLEISCHHAMMER, Johann Fiick (mit
Bibliographie), in: Jahrbuch der Sdchsischen Akademie der Wissen-
schaften 1973-4, Leipzig, 1976, 419-439. — ders., Johann Fiicks Ma-
terialen zum Fihrist, in: Wissenschaftliche Zeitschrift der Universitdt
Halle, Bd. 25 (1976), Gesellschaftswissenschaftliche Reihe, Heft 6,
75-84. — ders., Einleitung zu: Arabische Kultur und Islam im Mittel-
alter (Fn. 3), 1981. — RUDOLF SELLHEIM, Ibn an-Nadims Fihrist und
J. W. Fiick, in: Orientalistische Literaturzeitung 92 (1997), 149-158.
— WIEBKE WALTHER, Johann Fiick zum 80. Geburtstag, in: Asien,
Afrika, Lateinamerika 11 (1974), 357-358. — dies., Johann W. Fiick:
8.7.1894 - 24. 11. 1974, in: Wissenschaftliche Zeitschrift der Univer-
sitét Halle 25 (1976), Gesellschaftswissenschaftliche Reihe, Heft 4,
135-142.




bereitet. Dazu sind zwei Bemerkungen zu machen: 1. Diese Ar-
beiten waren als "Vortridge" konzipiert, welche als solche spezi-
ellen Regeln der sprachlichen AuBerung unterliegen; diese Be-
sonderheit der Texte ist in der vorliegenden Publikation erhalten
geblieben. 2. Die Vortrige wurden von FUCK mehrheitlich im
Thiasos (Griech. 6{acos, "Versammlung", "Vereinigung"), d.h.
einem so bezeichneten Zirkel von Gelehrten an der alma mater
halensis gehalten. Aus den handschriftlichen Notizen, welche sich
auf einigen Vortragsmanuskripten finden, sowie aus den Tagebii-
chern FUCKs geht hervor, daf aus diesem Gelehrtenkreis folgende
Personen bei den hier zuginglich gemachten Vortragen zugegen
waren: FRANZ ALTHEIM (Althistoriker), GEORG BAESECKE (Ger-
manist), CARL BROCKELMANN (Orientalist), GERHARD DELLING
(Neutestamentler), OTTO EIBFELDT (Alttestamentler), ERICH
FASCHER (Neutestamentler), HELLWIG (Mediziner?), MARTIN
JAHN (Prihistoriker), ERICH KLOSTERMANN (Neutestamentler),
ARNO LEHMANN (Missionswissenschaftler), HANS SCHMIDT,
WILHELM SCHUBART (Papyrologe), WALTHER SCHULZ (Préhisto-
riker), HILKO WIARDO SCHOMERUS (Missionswissenschaftler),
PAUL THIEME (Indologe), CARL WENDEL (Bibliothekswissen-
schaftler), HANS WEYE (Anglist).?

Die in diesem Band vereinten Vortrige behandeln zentrale The-
menkreise der Kultur- und Geistesgeschichte des Islams im Mit-
telalter in gleichermaBen kompetenter wie verstandlicher Weise;
sie mdgen geeignet sein, einen weiten Kreis von Lesern anzuspre-
chen. Die arabistische Forschung unserer Tage wird vor allem die
ersten drei Beitrige mit besonderem Interesse zur Kenntnis neh-
men. Andere Vortrige (z.B. "Die Bekehrung al-Gazalis") zeich-
nen sich durch ihre originelle Fragestellung oder durch die ge-
gliickte Vermittlung eines Einblicks in einen ganz bestimmten

5 Frau HAASENBRUCH vom Archiv der Martin-Luther-Universitit

Halle-Wittenberg danke ich fuir ihre Hilfe bei der Verifizierung dieser
Namen.
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Aspekt der Entwicklung des Islams (wie etwa die Bedeutung der
madrasa fir das Bildungswesen des Islams im Mittelalter) aus.

Wenn der vorliegende Band somit den Charakter eines Lese-
buches gewonnen haben mag, das sowohl Spezialisten wie auch
Nichtfachleuten gewinnbringende Lektiire bietet, so kommt dies
durchaus der Absicht des Herausgebers entgegen.

Editionsprinzipien

Die Orthographie wurde an die heutigen Erfordernisse angegli-
chen; arabische Namen und Termini erscheinen in wissenschaftli-
cher Umschrift. Offensichtliche Versehen und Defecta wurden
stillschweigend korrigiert.

Die Einteilung der Absitze sowie die Zwischeniiberschriften
gehen, wenn nicht anders vermerkt, auf den Herausgeber zuriick.
Angaben zu Quellen- und Sekundérliteratur, welche in den Manu-
skripten nur in knapper Form vermerkt sind, wurden verifiziert,
ergdnzt und in einem kritischen Apparat nachgewiesen. Sekun-
dirliteratur der letzten Jahre bzw. neuere Editionen sind nur dann
genannt, wenn sie fiir die Argumentation FUCKs unmittelbar
wichtig sind oder wenn die von FUCK benutzten Ausgaben dem
Herausgeber nicht (mehr) zugédnglich waren. Zusitze des Heraus-
gebers im Apparat sowie Ergidnzungen im Haupttext sind durch
[eckige] Klammern gekennzeichnet.

*

Frau Dr. LUDMILA HANISCH (Berlin), die den FUCK-Nachlal}
aufgearbeitet und dadurch zuginglich gemacht hat, sei herzlich
fiir ihre wertvollen Hinweise und Ratschldge bei dessen Benut-

zung gedankt.

Der Johann-W.-Fiick-Stiftung in Halle, namentlich Herrn Prof.
STEFAN LEDER, mdchte ich fiir die Genehmigung zur Verdffentli-
chung der Vortrige danken und Herrn Prof. WALTER BELTZ fiir
seine Bereitschaft, diese Publikation in die Reihe "Hallesche Bei-
trage zur Orientwissenschaft" aufzunehmen.
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Meinem ersten akademischen Lehrer, Herrn Prof. MANFRED
FLEISCHHAMMER (Halle), bin ich herzlich verbunden fiir Lesehil-
fen zu den handschriftlichen Notizen FUCKs sowie fiir seine Hin-
weise und Korrekturen zur Druckvorlage.

Der Faculty of Humanities der University of Toronto ist fur ei-
nen Reisekostenzuschull Dank zu sagen, welcher die abschlieBen-
den Arbeiten an der Druckvorlage in Halle anhand der Original-
manuskripte und unter Verwendung der FUCKschen Privatbiblio-
thek forderte.

Der Druck des Bandes wurde finanziell unterstiitzt durch die
Vereinigung der Freunde und Forderer der Martin-Luther-
Universitit Halle-Wittenberg. Das Manuskript wurde vom Her-
ausgeber copy ready erstellt.

SEBASTIAN GUNTHER Halle (Saale) und Toronto im Juli 1999
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1. Das Problem des Wissens im Qur’an’

Neben Allahs Allmacht spielt im Qur’an keine der géttlichen
Eigenschaften eine so bedeutende Rolle wie seine Allwis-
senheit. Er weil nicht nur alles, was geschieht, sondern ist auch
Quell und Ursprung alles Wissens. Bereits in den Versen 1-5 der
Sure 96, in denen die einheimischen Uberlieferung die erste Beru-
fung Muhammads zu seinem Prophetenamt sieht, und die jeden-
falls zu den iltesten Stiicken des Qur’ans gehoren, wird Allah
nicht nur als Schoépfer des Menschen, sondern auch als sein Leh-
rer bezeichnet:

Rezitiere im Namen deines Herrn, der erschuf,

Erschuf den Menschen aus geronnenen Blut!

Rezitiere! Und dein Herr ist der Edelmiitige,

Der den Gebrauch des Schreibrohrs lehrte,’

Den Menschen lehrte, was er nicht gewuft!

Nr. 152 im Register zum FUCK-NachlaB; das Vortragsmanuskript ist
ohne Datumsvermerk. — Zum Thema siehe jetzt auch FRANZ
ROSENTHAL, Knowledge triumphant: the concept of knowledge in
medieval Islam, Leiden: Brill, 1970, insbes. 22-28.

Diese Ubersetzung von alladi “allama bi-lI-qalami wird bestitigt
durch die erklirende Leseart des Ibn az-Zubair (alladi) “allama al-
hatta (bi-I-qalami), "(der mit der Feder) schreiben lehrte", vgl.
ARTHUR JEFFERY, Materials for the History of the Text of the Qur'an;
the old codices, the Kitab al-Magahif of Ibn Abi Dawid, together with
a collection of the variant readings from the codices of Ibn Masud,
Ali, Ibn Abbas Anas, Abii Miisa and other early Qur'anic authorities
which present a type of text anterior to that of the canonical text of
°Uthman, Leiden: Brill 1937, 229.

HBO 27(1999), 1-31.
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Wegen der Erwihnung des Schreibrohrs liegt es nahe, bei dem
Inhalt dieser Lehre an die "wohlbewahrte Tafel"? im Himmel zu
denken, auf der die Offenbarung niedergeschrieben ist, oder auch
an die aus ihr stammenden Offenbarungsschriften, von denen
bereits frith die suhuf Ibrahim wa-Miisa genannt werden.” In Q
5:110 wird ausdriicklich gesagt, da Allah Jesum "Buch, Weis-
heit, Thora und Evangelium" lehrte.* Aber auch der Qur’an wird
von Allah gelehrt.” Aufgabe der Gottesboten ist es dann, den
Menschen Allahs Zeichen vorzutragen und sie "Buch und
Weisheit" zu lehren.® Umgekehrt kann die gottliche Offenba-
rung, wie sie in den dlteren Offenbarungsschriften und im Qur’an
vorliegt, ihrem Inhalt nach als “ilm, "Wissen", bezeichnet werden,
und da nach islamischer Anschauung der Inhalt von Thora, Evan-
gelium und Qur’an letztlich iibereinstimmt (soweit nicht durch
Filschungen nachtriglich Unterschiede hervorgerufen worden
sind), so kann zum Beispiel Salomo sagen:

Uns ward das Wissen vor ihr ([d.h. der Zeit] der Kénigin von Sa-
ba) gegeben, und wir wurden Muslime.’

Wihrend weltsiichtige Israeliten den 'frevlerischen' und 'tibermii-
tigen' Qur’an um seinen Reichtum beneiden, erinnern "diejenigen,
denen das Wissen gegeben ward", warnend an Allahs Lohn, der
nur den Frommen zuteil werden wird.* Der Ausdruck "diejenigen,
denen das Wissen gegeben ward" (‘iiti I-°ilma) kann aber auch die

Q 85:22.

Q 87:18-9.

Vgl. auch Q 3:48-9; beide Verse aus medinischer Periode.
Q 55:2-1 und Q 53:5 aus der 1.mekkanischen Periode.

Q 2:129; vgl. auch Q 3:164 und Q 62:2; medinisch.

Q 27:42, 2.mekkanische Periode.

Q 28:80, 3.mekkanische Periode.
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zeitgendssischen Juden und Christen bezeichnen;’ er ist also wie
dhnliche Umschreibungen gleichbedeutend mit dem erst in der
medinischen Periode auftauchenden ahl al-kitab. Mehrmals be-
gegnet die Behauptung, daf die Juden und Christen erst uneins
geworden seien, "nachdem das Wissen zu ihnen gekommen
war".'® Aber die gleichen Ausdriicke kénnen auch auf Muslims
gehen: Muhammad soll Juden und Christen nicht folgen "nach
[all] dem Wissen, welches zu dir gekommen ist"." Ganz in der
gleichen Weise warnt Abraham seinen Vater vorm Gotzendienst:

O mein Vater! Zu mir ist Wissen gekommen, das nicht zu dir
kam! Darum folge mir, so leite ich Dich auf einen ebenen Weg."

Der Qur’an besteht aus deutlichen Zeichen in der Brust derer,
denen das Wissen gegeben ward.” Wie Muhammads Geféhrten
aufgefordert werden, ihm [oder weiteren Gisten] in Gesellschaf-
ten Platz zu machen, so wird Allah "diejenigen unter euch, die
glauben, und denen das Wissen gegeben ward, [dereinst] um Stu-
fen erh6hen"."

Von den Seligen heiBt es: "Die, denen das Wissen gegeben ist,
sprechen (am Tage der Auferstehung): Entehrung und Ubel
(kommt) heute auf die Ungldubigen."'® Und "die, denen das Wis-
sen und der Glaube gegeben ward", werden zu den Siindern, wel-

° Q 17:107, 2.mekkanischen Periode; Q 22:54 und 34:6 aus der
3.mekkanischen Periode; sowie Q 47:16 aus der friihmedischen Zeit.

Q 10:93; 42:14 und Q 45:17 aus der 3.mekkanischen Periode, sowie
Q 3:19, medinische Periode.

Q 13:37, 3.mekkanische Periode; Q 2:120, Q 2:145, medinische
Periode.

* Q 19:43, 2.mekkanische Periode.
Q 29:49, 3.mekkanische Periode.

Q 58:11, 2.medinische Periode. [Ergdnzung in Anlehnung an PARETS
Ubersetzung].

Q 16:27, 3.mekkanische Periode.
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che wihnen, sie hitten nur ein Weilchen geschlafen, sagen: " 'Thr
habt geméd dem Buche Allahs bis zum Tage der Auferstehung
(im Grabe) verweilt' ".'

Das Wissen der Propheten

Indessen ist es nicht nur das in den heiligen Schriften vorliegende
Wissen, welches von Allah stammt. Er "lehrte Adam alle Na-
men", so dal er die Tiere benennen konnte; die Engel waren
dazu nicht imstande; sie wuflten nur, was Allah sie gelehrt hatte."”
Josef verdankte ihm die Kunst, Trdume zu deuten.'”® David
lernte von ihm, Panzerhemden anzufertigen.'” Wenn Salomo sagt,
"wir wurden die Sprachen der Vogel gelehrt,"* so versteht es sich
von selbst, dafl Allah sein Lehrmeister war. Der namenlose Got-
tesmann, dem Mose sich anschloB, bis er an den unbegreiflichen
Handlungen des Heiligen Ansto nahm, hatte Wissen von Allah
erhalten.?’ Umgekehrt kann Muhammad nicht dichten,
weil Allah es ihn nicht gelehrt hat.?

Das Wissen der (einfachen) Menschen

Aber nicht nur Propheten und Gottesménner verdanken ihr Wis-
sen Allah: wer schreiben kann, hat es von ihm gelernt.” Er hat die
Menschen Beredsamkeit (bayan) gelehrt.* Die Kunst, Tiere

Q 30:56, 3.mekkanische Periode.

Q 2:30-33.

Q 12:37, 3.mekkanische Periode.

Q 21:80, 2.mekkanische Periode; in Verbindung mit Q 34:11.
Q 27:16, 2.mekkanische Periode.

Q 18:65, 2.mekkanische Periode.

Q 36:69, 2.mekkanische Periode.

Q 2:282, medinische Periode.

Q 55:4/3, wohl noch aus der 1.mekkanischen Periode.
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zur Jagd abzurichten, geht auf ihn zuriick.” Ja selbst die Ma-
gie stammt von ihm, wie die schwierige und sehr verschieden
gedeutete Stelle zeigt, in der es in einer Polemik wider die Juden
heift:
Und als ein Gesandter (Muhammad) von Allah zu ihnen kam, die
Offenbarung bestitigend, welche sie besitzen, da warf eine Grup-
pe von denen, welchen die Schrift gegeben ist, das Buch Allahs
riicklings hinter sich [wie wenn sie von nichts wiiten].

Und [sie] folgte dem, was die Damonen iiber die Herrschaft Sa-
lomons vortrugen. Salomo war (indessen) nicht unglédubig, son-
dern die Satane waren ungldubig, indem sie die Menschen Zaube-
rei lehrten und das, was (als geoffenbartes Wissen) auf die beiden
Engel in Babel Harit und Marit herabgesandt wurde; diese
pflegten” (freilich) niemanden (Magie) zu lehren, ohne zu sagen:
'wir sind nur eine Versuchung'; drum seid nicht ungldubig! Und
von diesen beiden (Engeln) haben sie (die Menschen Zauberei)
gelernt, womit man den Mann und seine Gattin auseinander-
bringt, doch schaden sie damit niemanden ohne Allahs Einwilli-
gung, und sie lernen (damit nur) etwas, was ihnen (selbst) schadet
und nicht niitzt. Und sie (jene Gruppen von Juden) wuBiten doch,
daB einer, der es (die Zauberei) kauft, keinen Anteil am Jenseits
hat. Wie schlecht war (der Preis), wofiir sie ihre Seelen verkauft
haben! Wenn sie das nur wiiBten!*’

Zum Verstindnis dieser beiden Verse mufl man mit der einheimi-
schen Qur’anexegese annehmen, daf} die Juden Medinas Salo-
mo nicht als Propheten gelten lassen wollten, dagegen viel von

Q 5:4, spitmedinisch.

DaB das Imperfektum nach ma eine der Vergangenheit angehdrende
iterative Handlung bezeichnen kann, zeigen die Stellen Q 15:11, Q
36:30 und Q 43:7. FaBt man es, wie das meist geschieht, prisentisch
auf, so ist man zu der Annahme gendtigt, daB8 der Qur’an die Fahig-
keit der Zauberengel ebenso bis in die Gegenwart andauern ldBt, wie
etwa die des Satans.

Q 2:101-102, frithmedinisch.
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seiner Herrschaft liber das Reich der Geister zu berichten wuflten
und seinen Namen zu Beschwdrungen und #hnlichen Zwecken
verwandten.

Demgegeniiber leugnet der Qur’an die Magie selbst keines-
wegs, sondern bestreitet nur, daf} sie an sich, ohne Allahs Zutun,
wirksam sein konne, da der konsequente islamische Monotheis-
mus eine solche Durchbrechung von Allahs Allmacht nicht aner-
kennen kann. Die Magie wird vielmehr zu den Dingen gerechnet,
die wie Gut und Bése,” Gliick und Ungliick,” Habe und Kinder*®
von Allah dazu bestimmt sind, den Menschen in Versuchung zu
fithren. Zu diesem Zweck wurde sie den Engeln Hariit und Mariit
geoffenbart, aber die Zauberer, welche von ihnen ihre Kunst er-
lernten, mif3brauchten sie. *'

Daf} Salomo iiber Heerscharen von Didmonen (Koll. ginn),
Menschen und Vogel gebot, dal die Winde ihm dienstbar waren,
daB Satane und Damonen fiir ihn arbeiteten, lehrt auch der
Qur’an.”” Die Herrschaft (mulk), um die Salomo Allah bittet, be-

steht ja gerade darin, daB er dem Geisterreich gebietet.® Aber es
wird ausdriicklich betont, daB er nur "mit Einwilligung seines
Herm" Démonen fiir sich arbeiten lassen durfte.** Vielleicht hat
auch die Anspielung auf Salomons Tod eine polemische Spitze:

Q 21:35.
Q 39:49.
Q 8:28 und Q 64:15.

[Q 2:102] - Nichts weist im Text darauf hin, da8 hier die auf jiidische
Quellen zuriickgehende Legende von den gefallenen Engeln voraus-
gesetzt ist, welche in den einheimischen Kommentaren angefiihrt
wird.

Q 21:81-82, 27:17, 27:39, 38:36-37, aus der 2.mekkanischen Periode:
und Q 34:12-13 aus der 3.mekkanischen Periode. :

Q 38:35 ff.
Q38:35 ff.
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Wiren die Salomo dienenden Geister wirklich so weise und
michtig, wie sie von den Anhingern der Magie hingestellt wer-
den, so hitten sie ldngst, bevor sie den von Termiten zerst6rten
Stab des Konigs gewahr wurden, ,,wissen (miissen), dafl er ge-
storben war." Wie dem auch sei, jedenfalls geht "das, was die
Satane wider Salomos Herrschaft vortrugen", auf die Ansicht
jidischer Kreise zuriick, dal Salomo ein allmichtiger Zauberer
gewesen sei, wobei es dahingestellt bleibe, ob er mit den
"Satanen" der Magie ergebene Menschen oder aber die Dimonen
gemeint sind, in deren Namen sie ihre teuflischen Kiinste aus-
fithrten.*

Wissensvermittlung und Offenbarung

Als Offenbarung wird dieses Wissen dem Menschen ohne sein
Zutun zuteil, und Allah ermahnt seinen Propheten ausdriicklich,
nicht vorschnell die Zunge zu bewegen, in dem Bestreben den
Eintritt einer neuen Offenbarung zu beschleunigen.** Muhammad
kann nichts weiter tun als Allah zu bitten, sein "Wissen zu meh-
ren", d.h. durch neue Offenbarungen seine Kenntnisse zu erwei-
tern.”’

Wie wenig er sich persénlich bei den Vorgéngen, unter denen
sich in seinem Inneren Offenbarungen gestalteten, irgendwie be-
teiligt fiihlte, zeigen am deutlichsten zwei Stellen, die sich wider
den Vorwurf seiner Gegner richten, daf er die qur’anischen Ge-
schichten gewissen Gewédhrsméannern verdankte:

Die Ungldubigen sagen: Dies (der Qur’an) ist nichts als ein Be-
trug, den er (Muhammad) ersonnen hat und wobei ihm andere
Leute geholfen haben! Sie begehen damit ein Unrecht und
(sprechen) eine Unwahrheit!

3 Vgl. Q34:14.
36 Q 75:16, 1.mekkanische Periode.
37 Q 20:114, 2.mekkanische Periode.
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Und sie sagen (weiter): 'Schriften der Alten [asatir al-awwalin)
(sind es), die er sich hat aufschreiben lassen, und die ihm morgens
und abends vorgetragen werden!" Sprich: Herabgesandt hat sie
der, welcher das Geheimnis in den Himmeln und auf Erden
kennt.*®

Der Ausdruck asatir al-awwalin® kommt nur im Munde der heid-
nischen Gegner vor und bezeichnet irgendwie den Inhalt des
Qur’ans. Die Ubersetzung "Fabeln der Fritheren" oder zhnlich® ist
nur aus dem Zusammenhang erraten und entbehrt jeder etymolo-
gischen Rechtfertigung — denn die abenteuerliche Ankniipfung an
Lotopia bedarf keiner Widerlegung.

Die einheimische Exegese dagegen stellt das Wort mit sqrr
"Zeile", und dem im Qur'an vorkommenden gsgrarg

¥  Q 25:4-5, 2.mekkanische Periode.
¥ [Q 6:25; 8:31; 16:24; 23:83; 25:5; 27:68; 46:17; 68:15; 83:13).
% [Vgl. zum Beispiel auch die Qur’aniibersetzungen von YUsUF ALl

("tales of the ancients"), PICKTHALL "fables of the men of old" oder
SHAKER ("stories of the ancients") zu Q 6:25.]
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"schreiben", zusammen*' und sieht darin Schriften der fritheren
Geschlechter.”? Dal3 dies richtig ist, bestdtigt der Gebrauch von
asatir im Sinne von Geschéftsurkunden in den Versen eines zeit-
gendssischen quraiSitischen Dichters, des “Abdallah ibn az-
Ziba°ra; dieser hilt seinen Landsleuten ihren Krédmergeist vor, der
sie verhindert, sich Ruhm zu erwerben:

41 [Zum Beispiel "ahadithuhum allati kanii yusattiriinaha fi kutubihim",
vgl. Abii Ga*far Muhammad ibn Garir at-Tabari (gest. 310/922),
Tafsir al-Tabari al-musamma : Gami® al-bayan fi ta'wil al-Qur'an,
12 vols., ed. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1412/1992®), Bd. 9,
366. — Zur Ableitung des Plurals asatir von Arab. sing. satr, 'Zeile'
(zusammen mit den Pluralformen astur, astar and sutir), siche auch
Muhammad ibn (al-)Mukarram ibn Manzur (gest 1311 n.Ch.), Lisan
al-Arab, 15 Bde., Beirut: Dar Sadir, 1412/1992 (1374/1955"), Bd.
IV, 363, mit ausdriicklicher Bezugnahme auf diesen Qur’anvers. —
Zur weitverbreiteten Ableitung von Sing. wustira, 'Legende', 'Ge-
schichte', vgl. Galal ad-Din Muhammad ibn Ahmad al-Mahall1 (gest.
864/1459); Galal ad-Din °Abd al-Rahman ibn Abi Bakr as-Suyifi
(gest. 911/1505): Tafsir Jalalayn (verfaBt 870/1465). (Kairo):
Matbii“at Maktabat M. Nihad Hasim al-Kutubi (ersch. nach 1960,
ohne Seitenzdhlung).]

Auch im Altsiidarabischen bedeutet das Verbum s-f-r, "schreiben",
und das Nomen str, pl. ’str, "Schrift, Inschrift, Urkunde". Nach einer
von Suyiifi, /tgan aufbewahrten Notiz sind das qur’anische safara
und ustiira, der angebliche Singular von asatir, himyaritische Lehn-
worter. [= Jalal al-Din Abd al-Rahman al-Suyifi al-Shafi’t (d.
911/1505): al-Itgan fi “uliim al-Qur’'an, muraja®a wa-tadqiq, Ed. by
Sa°id al-Mandiih, Teile 1-4 (in 2 Bde.), Beirut: Mu’assasat al-Kutub
at-Taqafiya, 1416/1996, Teil 2, 380 (nr. 2466, zitiert mit Berufung
auf Ibn “Abbas: "wa-yusammiina I-kitab ustiran"). — Zu akkad.
Sataru, "schreiben" bzw. "Schriftstiick, Urkunde", siche HEINRICH
ZIMMERN, Akkadische Fremdwérter als Beweis fiir babylonischen
Kultureinfluf3, 2., durch vollstindige Worterverzeichnisse verm. Aus-
gabe. Leipzig: Hinrichs, 1917, 19 und 29.
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Es lenken ab (die Nachkommen des) Qusaiy vom Ruhm

die Geschiftsurkunden und Bestechung, so wie die Makler sie
iiben,

und daB sie das Fleisch rein (d.h. ohne Brot) und ohne Beilage es-
sen

und daB sie sagen: eine Karawane geht ab.*

Der Ausdruck asatir al-awwalin enthilt also an sich nichts Herab-
setzendes. Die Mekkaner wollen damit nur sagen, daB ihrer Mei-
nung nach Muhammad den Inhalt seiner Verkiindigungen nicht
durch géttliche Offenbarung empfangen, sondern vielmehr dem
religidsen Urkunden dlterer Zeit entnommen habe. Noch deutlj-
cher ist:
Wir wissen recht wohl, daB sie sagen: 'Es ist ja nur ein Mensch,
der ihn [Muhammad] unterweist'. (Aber) die Sprache dessen, auf
den sie falschlich hinzielen, ist auslandisch; dies aber ist deutli-
ches Arabisch.*
Die Tatsache, daB Muhammad fremde Gewihrsminner hatte —
offensichtlich Juden und Christen, die ihm biblische Stoffe
uibermittelten — wird keineswegs in Abrede gestellt; wohl aber
wird bestritten, daf3 der Inhalt des Qur’ans davon abhingig sei,
und als Beweis dafiir der Unterschied in der sprachlichen Form
geltend gemacht, wobei der Ausdruck "auslindische Zunge" wohl
nicht auf die Muttersprache des Fremden, sondern auf sein man-
gelndes Arabisch zu beziehen sein wird; daB8 der Qur’an in klarer
"arabischer Sprache" geoffenbart worden ist, wird auch in Q
26:195 (2.mekkanische Periode) versichert; mehrfach heifit er
"ein deutliches Buch", "ein deutlicher Qur’an" oder "eine deutli-
che Urschrift (imam)", und es wird oft nachgeriihmt, daf "seine
Verse" klargemacht sind (fussilat ayatuhi).

Abl °Abdallih Muhammad Ibn Sallam al-Gumahi (gest. 845 2
n.Chr.), Tabagat as-su‘ara’, Die Klassen der Dichter, hrsg. von
JOSEPH HELL, Leiden: Brill, 1916, 57.

“ Q 16:103, 3.mekkanische Periode.
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Auf solche Berithrungen zwischen dem Qur’an und dem
Schrifttum der Juden und Christen wird man auch den Einwand
der Mekkaner zu beziehen haben, Muhammad sei "ein (von ande-
ren Menschen) unterwiesener Besessener".* Muhammad hinge-
gen empfand die ihm gewordene Offenbarung so stark als den
Eingriff einer iiberpersénlichen Macht, daB er sich eines Zusam-
menhangs zwischen ihr und den Gesprichen, die er mit Beken-
nern der ilteren Religion fiihrte, {iberhaupt nicht bewufit war. So
wird die Noahgeschichte bezeichnet als "eine geheime Kunde, die
wir dir offenbarten; weder du noch dein Volk haben sie vordem
gekannt".* Eine solche "geheime Kunde" liegt auch in der Josefs-
sure*’ sowie in der Marienlegende* vor, die beide dem Kreis der
biblischen Erzdhlungen angehdren.

Man muB dabei freilich bedenken, daB jede qur’anische Er-
zahlung sich durch eine eigentiimliche islamische Farbung grund-
siatzlich von den jiidischen oder christlichen Parallelen unter-
scheidet, mit denen sie sich rein stofflich beriithren mag. All die-
sen Stoffen, so bunt und mannigfaltig sie urspriinglich auch gewe-
sen sein mogen, ist jene grofBartige Monotonie eigen, welche das
qur’anische Bild vom Verlaufe des Weltgeschehens kennzeichnet.
In ihrer qur’anischen Form veranschaulichen sie die Lehre von
der zyklischen Offenbarung, nach der alle Propheten und Gottes-
boten ihren Vélkern in ihrer Muttersprache die géttliche Offenba-
rung bringen, aber nach Allahs Ratschlufl bei der Mehrheit ihrer
Landsleute nur Spott und Ablehnung finden bis das Strafgericht
die Siinder hinwegrafft. Nur um dieser beispielhaften Giiltigkeit
willen werden solche Geschichten mitgeteilt — wer Geschichten
nur zur Unterhaltung erzihlt, wird mit der géttlichen Strafe be-

Q 44:14, 2.mekkanische Periode.
Q 11:49.

[Siehe hier besonders] Q 12:102.
Q 3:44.
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droht* — in ihr liegt der Grund dafiir, daB sie das Herz des Pro-
pheten "festigen";*” und wenn diese islamische Sinndeutung auf
den abendldndischen Leser oft genug den Eindruck willkiirlicher
Entstellung macht, so liegt doch gerade darin die Tatsache be-
griindet, da8 die qur’anischen Erzahlungen etwas wesenhaft Neu-

es darstellen.

Die Termini fiir ‘wissen' und ihre Bedeutung

Als Ausdruck fiir "Wissen" in dem bisher behandelten Sinne einer
von Allah dem Menschen geoffenbarten Kenntnis wird durchweg
ilm verwandt. Dementsprechend bedeutet “alima "wissen, ken-
nen". Nicht selten wird “alima ingressiv gebraucht: "zum Wissen
von etwas kommen", "Kenntnis erhalten von etwas". Wenn es
zum Beispiel mehrfach von den Ungldubigen heiBt: saufa
ya“lamiina 0..,” so bedeutet dies, daB sie am jiingsten Tage 'er-
fahren' werden, wie sehr sie im Unrecht waren, nicht aber, daf sie
es 'erkennen' werden.

Der qur’anische Ausdruck fiir "erkennen" ist vielmehr €g-
rafa. Wenn die Glaubigen die Offenbarung héren, flieBen ihre
Augen von Trénen {iber "wegen der Wahrheit, welche sie (darin)
erkennen" (mimma “arafit min al-haqq).”* Allah wird euch, heiBt
es, "(seine Zeichen) sehen lassen, so daf ihr sie erkennen werdet
(fa-ta°rifinaha)".* Die Schriftbesitzer "erkennen sie (die im
Qur’an erschienene Offenbarung) so wie sie ihre Kinder erkennen
(va‘rifinaha ka-ma ya°rifina abnd’ahum)"** Aber als zu ihnen

4 Q 31:6, 3.mekkanische Periode.
%0 Q 11:120, 3.mekkanische Periode.

51 Q 15:3, 15:96, 29:66, 37:170, 78:4, 78:5; ebenso saufa ta®lamiing in
Q6:67; 11:39, 11:93, 16:55, 30:34, 43:89. 102:3-4.

Q 5:83, medinische Periode.
Q 27:93, 2.mekkanische Periode.
Q 2:146 und Q 6:20.
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kam "was sie (als Offenbarung) erkannten (ma “arafi7)", da ver-
leugneten sie es.”* Doch kommt der Begriff der Erkenntnis im
Qur’an nur selten vor, und das Wort ma‘rifa — das spiter im
Siifismus eine bedeutende Rolle spielt — fehlt génzlich.

Neben ©alima kennt der Qur’an noch ein weiteres Wort fiir
"wissen", dara, das urspriinglich "dem Wilde auf dem Anstand
auflauern",* sodann im iibertragenen Sinne "etwas erfahren",
"kennen", "wissen" bedeutet. Im Qur’an erscheint es stets negativ
vor einem indirekten Fragesatz; "nicht wissen ob", "nicht wissen
wer" etc. Die negative Form wird in der ersten mekkanischen
Periode dreizehnmal in der stehenden Redensart wa-ma adraka
und spiter noch dreimal wa-ma yudrika verwandt; beide bedeuten
an sich "und was macht dich wissen?," sind aber dann abgeblafit
zu "und weiBt du auch?". Dara bezeichnet nur menschliches Wis-
sen; niemals erscheint Allah als Subjekt eines mit dara gebildeten
Satzes. Nur in einer strittigen Stelle sagt Muhammad: "Hitte

Allah gewollt, so hitte ich ihn (den Qur’an) auch nicht vorgetra-
gen, und Er hitte ihn euch nicht bekanntgegeben.*” Doch hat man
in der auBerkanonischen Uberlieferung diesen AnstoB zu beseiti-
gen gesucht, indem man durch Anderung der Punktation in
adratukum oder adra’tukum (beides irregulire Formen statt
adraitukum) die dem Kontext angemessenere erste Person, "und
ich hitte ihn euch nicht bekannt gegeben", herstellte.

Ein anderes Verbum, welches mit "wissen" wiedergegeben
wird, ist §a®ara. Es bedeutet urspriinglich "etwas merken" und

B Q2:89:

% 7Zum Beispiel bei Abtal, zitiert in: The 'Kamil' of (Muhammad ibn
Yazid) el-Mubarrad (gest. 898); edited for the German Oriental
Society from the manuscripts of Leyden, St. Petersburg, Cambridge
and Berlin by WILLIAM WRIGHT, Bd. I, Leipzig: G. Kreysing, 1864,
arab. S. 516, Zeile 9.

57 Q 10:16, 3.mekkanische Periode.
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wird im Qur’an — mit Ausnahme von Q 26:113, wo Jau tasuriina,
"wenn ihr doch merktet", steht — stets negativ zum Ausdruck
menschlicher Ahnungslosigkeit gebraucht, und zwar ganz iiber-
wiegend am Versende in Wendungen wie wa-ma yas uriing u 4.
So heiflt es etwa von den géttlichen Strafgerichten, daf sie unver-
sehens iiber die Menschen hereinbrechen, wa-hum I yas$©uriina,
"ohne daB sie es merken",” oder min haitu la yascurina, "ohne
daB sie merken, woher".”

Ein solches "merken" kann ein Wissen zum Ergebnis haben,
und so bedeutet $a“ara resultativ "wissen". In diesem Sinne sagt
der Qur’an, daB niemand in den Himmel und auf Erden die Zu-
kunft kennt: wa-ma yas®uriina aiyana yub‘atiina, "und keiner weif}
wann er auferweckt werden wird".* Dasselbe wird mit den glei-
chen Worten ironisch von den Gétzen gesagt, die tot und nicht
lebendig sind "und nicht wissen, wann sie auferweckt werden" ¢

Wenn ein alter Dichter sagen will, daB er von einer Sache, die

ihm lieb ist, keine Ahnung hat, so kleidet er dies oft in die Re-
densart /aita $i°ri, "O daB ich doch wiiite!" Und wenn der Dichter
selbst $a°ir heifdt, so nicht deshalb, weil ihm auf libernatiirlichem
Wege Wissen zuteil geworden ist, sondern weil er durch ah-
nungsvolles Aufmerken um Dinge weiB}, welche die Sinne ge-
wohnlicher Menschen nicht wahrzunehmen vermogen. Das
Kausativum  as®ara  bedeutet ~dementsprechend  zuniichst
"jemanden merken lassen". So sollten die Siebenschliifer Jeman-
den in die Stadt schicken, "aber er soll niemanden auf euch auf-
merksam machen", wa-Ia yus®iranna bi-kum ahadan.® Die Rede.-

% Q7:95,12:107, 26:202, 29:53.
% Q16:26, 16:45, 39:25.
% Q 27:65, 2.mekkanische Periode.

Q 16:21, 2. mekkanische Periode. — Fliigels Ausgabe macht an bei-
den Stellen irrig hinter yas“uriina einen Verseinschnitt.

Q 18:19, 2.mekkanische Periode.




Das Problem des Wissens im Qur’an

wendung ma yusCirukum® wird von az-ZamahSari durch ma yu-
drikum erklart® und scheint wie dieses zu einer farblosen rhetori-
schen Frage, "wiBt ihr auch?", verblaft zu sein: "Allah allein ver-
fiigt tiber die Zeichen, aber wifit ihr auch, wenn eines kommt, so

werden sie doch nicht glaubig".®

Das Gegenstiick zu $a‘ara bildet gafala, "unaufmerksam
sein, nicht achten auf" (°an). So 148t Allah Adams Nachkommen
bezeugen, daB Er ihr Herr ist, damit sie nicht am jiingsten Tage
sagen konnten: "auf dieses sind wir nicht aufmerksam gemacht
worden".% Der Qur’an ist herabgesandt worden, damit die Mek-
kaner nicht einwenden kénnen, dafl die Offenbarung nur Juden
und Christen zuteil geworden sei: "und wir wurden auf ihr Studi-
um (der heiligen Schrift) nicht aufmerksam".’

Uberwiegend bezeichnet gafala indessen die selbstverschul-
dete Unaufmerksamkeit: Jakob befiirchtet, der Wolf kénne Josef

8 Q 6:109, 3. mekkanische Periode.

6 Vgl. Mahmiid ibn “Umar al-ZamabgSari (gest 528/1144), al-Kassaf “an
haqa’iq gawamid at-tanzil wa-‘uyiin al-agawil fi wugith at-ta’wil, 4
Bde., Beirut: Dar al-Kitab al-Arabi, (1947), II, 57 (zu Q 6:109).

65 [Q 6:109] innama l-ayatu “inda 'llahi wa-ma yus®irukum annaha
(oder: innaha) ida ga'at la yu'miniina — Hafs liest annaha, dann muB
man mit NOLDEKE, NBSS 19, annehmen, daB die Negation /a iiber-
fliissig sei. NOLDEKE iibersetzt "und woher weiBt du, da sie, wenn es
(das Zeichen) kommt, glauben werden?", [vgl. THEODOR NOLDEKE,
Neue Beitriige zur semitischen Sprachwissenschaft, Straburg: Karl J.
Triibner, 1910, 19.] Andere unter den Sieben [Vertretern der heute
als kanonisch geltenden Lesarten des Qur’antexts] lesen innaha
(danach ist oben iibersetzt). Wieder andere legen dem Wort annaha
die Bedeutung von /a“allaha bei oder setzten dies mit Ubaiy statt an-
naha in den Text.

% Q 7:172, 2.mekkanische Periode.
7 Q 6:156, 3.mekkanische Periode.
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fressen, weil seine Brilder auf ihn nicht achtgeben.®® Die Unglédu-
bigen sdhen es gerne, wenn die Muslime beim Gebete wihrend
eines Krieges auf Waffen und Gepick nicht achtgéiben. Insbe-
sondere wird dann diese Unaufmerksamkeit auf religiose Begriffe
wie Allahs Zeichen und das Jenseits bezogen und gewinnt da-
durch die Bedeutung der Sorglosigkeit und des striflichen Leicht-
sinns.

Wie $aara, so wird auch gigana oft mit "wissen" wiederge-
geben. Dieses Wort bedeutet indessen zunichst "einer Sache (bi)
gewi} sein, ihrer sicher sein” und bezeichnet nicht objektives
Wissen, sondern die innere Uberzeugung oder den festen Glau-
ben: die Gldubigen glauben fest ans Jenseits,” an die Begegnung
mit ihrem Herrn” und an seine Zeichen.” Absolut gebraucht be-
zeichnet aigana "festen Glauben haben".

Ahnlich bedeutet istaigana "seiner Sache sicher sein": "Wir
wissen nicht, was die Stunde (des Gerichts) ist. Wir mutmaBen
nur, aber wir haben keine Gewiflheit", sagen die Ungliubigen,”

Die Zahl der Hollenwichter ist eine Versuchung fiir die Ungliu-
bigen, "damit die, denen die Schrift gegeben worden ist, zur Ge-
wiBheit kommen und die Gldubigen an Glauben zunehmen" ™

Das Nomen yagin bedeutet dementsprechend "GewiBheit":
der Qur’an ist haqq al-yaqin, "die sichere Wahrheit".” Den Siin-
dern wird zugerufen: "wiitet ihr es doch ganz gewiB"” und versj-

% Q 12:13, 3.mekkanische Periode.
% Q 4:102, 3.mekkanische Periode.
Qg 273 1

3 0132

2 Q27:82,32:24.

B 10Q45:32.

" Q74:31.

¥ Q56:95 und Q 69:51.

% Q102:5.
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chert, daB sie die Holle ganz gewil sehen werden.” Der Wiede-
" 78

hopf (hudhud) bringt Salomo aus Saba "sichere Kenntnis".

Dem Verbum zannga, "mutmafBen, vermuten, meinen", hat
man aus exegetischen Bediirfnissen an einigen Stellen die Be-
deutung "wissen" zugeschrieben, weil die Vermutung sich auf
Dinge erstrecken kann, die vom Standpunkt des Horers aus als
unumstéBliche Tatsachen erscheinen. So "mutmafen" die Siinder,
daB sie ins Hollenfeuer gestoen werden; ™ sie blicken finster,
indem sie "mutmafBen", daB ihnen ein schweres Ungliick bevor-
steht.® Der Sterbende "mutmaft", daB jetzt der Augenblick der
Trennung gekommen ist.* In der Erzdhlung, welche im Qur’an
der sogenannten Fabel Nathans entspricht, "vermutet" David, dal}
er nur versucht werden soll.®? Ebenso "vermutet" Josef, daB einer
seiner Mitgefangenen freikommen werde.*® Die Gldubigen mei-
nen, daB sie ihrem Herrn begegnen werden.* Es wire indessen
verkehrt, in diesen und #hnlichen Fillen zanna mit "wissen" zu
iibersetzen.

Auch dem Verbum ya 'isa, "verzweifeln, die Hoffnung auf-
geben", wird von manchen Auslegern mit Riicksicht auf die strit-
tige Stelle Q 13:31 die Bedeutung "wissen" beigelegt und diese
Behauptung teils mit dem Hinweis auf Mundarten, in denen die-
ser Sprachgebrauch vorgekommen sein soll, teils auch mit poeti-
schen Zeugnissen begriindet. Indessen herrscht iiber den Dialekt,
in dem ya’isa "wissen" bedeutet haben soll, keine Einigkeit: ne-

Q 102:7.

[Q 27:22].

Q 18:53.

Q 75:24-25.

Q 75:28.

Q 38:24/3.

Q 12:42.

Q 2:46 und Q 2:249; vgl. auch Q 69:20.
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ben den siidarabischen Naha® (oder einer einzelnen Untergruppe
von ihnen, den Banlt Wahbil) werden auch die nordarabischen
Hawazin-Stimme genannt.®

Ebenso unsicher ist die I"Iberlieferung der beiden Belegverse.
Der eine von vihnen, der von Suhaim ibn Watil ar-Riyahi oder
seinem Sohn Gabir stammen soll und mit den Worten endigt a-
lam tai’asii anni bnu farisi Zahdami, "Wissen sie nicht, daB ich
der Nachkomme des Reiters des (Hengstes) Zahdam bin?", l4uft
in sehr verschiedenen Fassungen um, darunter auch in der Form
a-lam ta®lamii usw. Der andere Halbvers a-lam tai’asu l-agwamu
anni ana bnuhi, "wissen die Leute nicht, daB ich sein Sohn bin?",
wird einem Rabah ibn “Adji, eine etwas abweichende F assung (la-
gad ya'isa usw.) dem Malik ibn “Auf zugeschrieben. Aber selbst
wenn man diesen Zeugnissen Glauben schenken wollte, so wire
damit noch nicht erwiesen, dal ya’isa an der Qur’anstelle die
Bedeutung "wissen" haben miifite.*

Andere sehen vielmehr in yai’asi (Lu.) eine alte Verlesung

von yatabaiyani (5.3s), "ist es den Gliubigen nicht klar, daf§
Allah, wenn er wollte, die Menschen insgesamt den rechten Weg
leiten konnte?".*” Und diese Vermutung findet eine Stiitze an dem

Zum Beispiel 7ag al-°Aris [= Abu 1-Farid Muhammad Murtada al-
Husaini az-Zabidi, 7ag al-ariis min gawahir al-qamis, Bd. 16, Ku-
wait: Matba“®at al-Hukiima, 1397/1977 (= at-Turat al-°Arabi, Silsilat
tusaddiruha Wizarat al-I°lam fi I-Kuwait), 50].

Siehe die Kommentare von af-Tabari, al-Buhari mit al-Qastallani und
az-Zamab3ari zu Q 13:31 sowie 7ag al-“Aris (Fn. 85), Bd. 16, 50. —
AUGUST FISCHER, ERICH BRAUNLICH: Schawahid-Indices: Indices
der Reimwirter und der Dichter der in den arabischen Schawahid-
Kommentaren und in verwandten Werken erliiuterten Belegverse.
Leipzig und Wien: Harrassowitz, 1945, S. 240 b,7 [zahdami] und S.
310; S. 127 a,13 [yai’asi].

So angeblich von Ibn °Abbas [zu Q 13:31], vgl. GOTTHELF
BERGSTRASSER, Nichtkanonische Koranlesarten im Muhtasab des ibn
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Umstand, daf3 yatabaiyani auch als auflerkanonische Leseart stark
vertreten ist.

Wissen und Unwissenheit

Es ergibt sich also, daB3 das auf géttlicher Offenbarung fuBlende
"Wissen" ausschlieBlich durch “alima und seine Ableitungen be-
zeichnet wird. Den Gegensatz dazu bildet gahila, "unwissend
sein". Unkenntnis der gottlichen Offenbarung ist so sehr das
Merkmal der Heiden, dafl das Zeitalter des vorislamischen Hei-
dentums schlechthin als Gdhiliya, "Unwissenheit", bezeichnet
wird. Zwar hat GOLDZIHER® behauptet, dieser Ausdruck sei als
"(Zeitalter der) Barbarei" aufzufassen, da in der alten Dichtung
gahl oft im Gegensatz zu hilm, der Besonnenheit und lebensklu-
gen MiBigung (cwdpooivn), steht; doch spricht der qur’anische
Sprachgebrauch deutlich gegen diese Auffassung. Wenn es etwa
heift, der gahil halte die verschdmten Armen fiir reiche Leute,* so
ist damit ein "Unwissender" gemeint, "der keine Kenntnis hat",

aber gewil kein "Barbar". Wer etwas Schlechtes bi-gahalatin,
"unwissend", tut und bald seine Taten bereut, dem verzeiht
Allah.”

Mit einer bei solchen affektbetonten Wértern nicht seltenen
Bedeutungsverschiebung verbindet sich dann mit der Vorstellung
des "Unwissenden" die des "Toren". Wenn etwa der von den

Ginni. Miinchen 1933, 43 (= Sitzungsberichte der Bayerischen Aka-
demie der Wissenschaften, Philosophisch-historische Abteilung, Jg.
1933, Heft 2). — Vgl. dazu auch THEODOR NOLDEKE, Geschichte des
Qorans, 3 Bde., 2., vollig umgearbeitete Aufl., Bd. 3: Die Geschichte
des Korantexts, von G. BERGSTRASSER und O. PRETZL, Leipzig:
Dieterich'sche Verlagsbuchhandlung, 1938, 3, Anm. 3.

IGNAZ GOLDZIHER, Muhammedanische Studien, 2 Bde., Halle: Nie-
meyer, 1889-90, I, 211-228.

S8 Q12273
% Q4:17, 6:54, 16:119; dhnlich Q 49:6.
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Agypterinnen in Versuchung gefiihrte Josef zu Allah betet:
"Wenn du ihre List nicht abwendest, dann packt mich Liebesver-
langen nach ihnen und ich werde ein gahil,""' so bedeutet dies
einen Menschen, dessen sittliche Lebensfiihrung nicht durch die
Kenntnis von Allahs Geboten bestimmt wird.

Diese Bedeutung "Tor" hilt gahil im Qur’an mehrfach: so
verwahrt sich Moses gegen die Zumutung, ein Tor zu sein % Noah
wie auch Muhammad werden gewarnt, Toren zu sein ®
Muhammad soll die Toren meiden.* Insbesondere aber sind es die
heidnischen Gegner Muhammads, die wiederholt als "Toren"
bezeichnet werden. In dhnlicher Weise wird statt gahila gelegent-
lich das kriftigere safiha, "unklug, téricht sein", verwandt; zum
Beispiel "die (Heiden sind) verloren, welche ihre Kinder aus Tor-
heit, in Unkenntnis téten",” d.h. ohne Kenntnis der géttlichen
Offenbarung, welche solchen Mord verbietet. SchlieBlich werden
in frilhmedinischer Zeit die Heiden gar dem Vieh gleichgesetzt %

Wissen, Glaube und Islam

Daf} dies BewuBtsein der geistigen Uberlegenheit iber
den Gegner im Laufe der Zeit immer schirfere Formen an-
nimmt, wird darin seinen Grund haben, daB die Mekkaner auch
dann in ihrem Heidentum verharrten, als Muhammad ihnen seine
Botschaft mit Vernunftgriinden néher zu bringen versuchte. Denn
nachdem er in schweren Seelenkdmpfen sich zu dem BewuBtsein
seiner Sendung durchgekdmpft hatte, hatte er felsenfest geglaubt,
er werde ohne weiteres bei seinen Landsleuten Anerkennung fin-

% Q12:33.

% Q267

% Q11:46:8 und Q 6:35.
% Q7:199.

% Q6:140.

%0 8:22:8:55.
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den. Daher fehlt in den élteren Suren noch jegliche unmittelbare
Auseinandersetzung mit den Gegnern. Doch zeigt der Vers
Es lenkt euch ab das Streben nach Mehr, bis ihr die Gréber be-
sucht.
Nein! Ihr werdet wissen!
Nochmals nein! Thr werdet wissen.
Nein! WiiBtet ihr doch gewiB!,”’

daB fiir Muhammad der Unglaube seiner Landsleute, denen die
Jagd nach Gewinn keine Zeit fiir den Gedanken an Allah und das
Jenseits lieB, aus Unkenntnis erwuchs. Daran schliefit sich die
feste Uberzeugung, daB sie am jiingsten Tage erfahren werden,
wie unrichtig sie gehandelt haben, und der fromme Wunsch, sie
mochten doch jetzt schon zum sicheren Wissen (Glauben) gelan-
gen — zwei Gedanken, die seitdem immer wieder in den Suren
begegnen.

Daneben erscheinen friih rhetorische Fragen des Erstaunens

und der Verwunderung iiber die Unkenntnis des Menschen:

WeiB er (der Mensch), denn nicht, dafl an dem Tage, da der Inhalt
der Griber von unterst zu oberst gekehrt werden wird und die in-
nersten Gedanken zu Tage kommen, ihr Herr iiber sie unterrichtet
sein wird?%®

Daraus entwickeln sich unmerklich die ersten Ansidtze zu einem
Vernunftsbeweis des neuen Glaubens:

Blicken sie denn nicht auf die Kamele wie sie geschaffen werden,
und den Himmel wie er emporgehoben wird.

und die Berge wie sie aufgerichtet werden

und die Erde wie sie ausgebreitet ward?”

7 Q102:2.
% Q100:9-11.
9 (Q88:17-20.
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Der Mensch wird getadelt," weil er an seinen Schépfer, der ihn
werden und vergehen 18t und ihn, sobald er will, auferwecken
wird, nicht glaubt. Dann schlieBt sich an die Feststellung, daB der
Mensch Allahs GeheiB noch nicht erfiillt hat, unmittelbar die Auf-
forderung, sich zu iiberlegen, wem der Mensch seine Nahrung
verdankt:

Nein! Er hat noch nicht ausgefiihrt, was Er (Allah) ihn geheiBen
hat!

Darum blicke der Mensch auf seine Nahrung [und liberlege, wie
sie zustande gekommen ist,]

(némlich,) daB8 wir den Regen strémen lassen,

darauf die Erde spalten,

dann in ihr wachsen lassen Korn,

Reben und Griinfutter,

Olbdume und Dattelpalmen,

dichte Girten,

Friichte und Obst —

zum NieBbrauch fiir euch und euer Vieh.'”

Ebenso beliebt sind rhetorische Fragen, durch die der Zuhérer auf
gewisse Schluflfolgerungen gestoBen werden soll:

Haben wir nicht die Erde zum Lager bestimmt,

und die Berge zu Pflocken,

und haben euch als Paar erschaffen,

und haben euch den Schlaf zur Ruhe

die Nacht zum Kleid

und den Tag fiir den Unterhalt bestimmt,

und iiber euch sieben feste (Himmelsgewdlbe) gebaut
und eine gleiBende Leuchte gemacht,

und senden aus den Regenwolken reichlich Wasser herab
um dann Korn und Kréuter hervorzubringen

und dicht belaubte Grten.'”

’

10 80:17-22.
191 Q 80:23-32.
192 Q 78:6-16, 1.mekkanische Periode.
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Dabei werden die verschiedensten Erscheinungen in der Natur
und im Menschenleben als Hinweis auf Allahs Allmacht
angefiihrt. Vor allem ist es das wunderbare Werden des Menschen
im Mutterleib, das in immer neuen Wendungen die Zuhorer iiber-
zeugen soll, daB ein Gott, der den Menschen schafft, auch imstan-
de ist, ihn wieder auferstehen zu lassen.'” Aber auch im Wechsel
von Tag und Nacht, im Wehen der Winde, im Regen, welcher die
Erde befruchtet, den Pflanzen, von denen der Mensch sich néhrt,
dem Vieh, welches ihm mancherlei Nutzen gewihrt, dem Meer,
welches seine Schiffe trdgt, und in vielen anderen sieht der
Qur’an Gottes Walten in der Natur. Ebenso dienen die Ruinen
verlassener Stidte, an denen die Karawanen vorbeiziehen, zum
Erweis von Allahs Allmacht; es sind die Wohnstitten fritherer
Geschlechter, die er in ihren Siinden hinweggerafft hat:

Und wie manche Stadt haben wir zerstort, die gewalttitig war, so

daB sie (jetzt) in Triimmern liegt,

und wie manchen verlassenen Brunnen und wie manches hochra-

gende SchloB!

Sind sie denn nicht im Lande herumgereist? Haben sie denn kein
Herz (d.h. keinen Kopf) zu verstehen, und kein Ohr zu horen?'®

Wie hier das Argument in die Form einer unwilligen Frage ge-
kleidet wird,'” so werden anderwirts die Gegner aufgefordert,
durch das Land zu wandern und sich von dem Ende der Siinder
fritherer Zeiten zu iiberzeugen.'®

103 () 86:6-8.
104 () 22:45-46, 3.mekkanische Periode.

195 AuBer in Q 22:46 begegnet sie noch an folgenden Stellen aus der
dritten mekkanischen Periode: Q 12:109, 30:9, 35:44, 40:21 und
40:82 sowie in der medinischen Sure 47:10.

16 27:69, 2.mekkanische Periode; ferner Q 6:11; Q 16:36 und 30:42
aus der 3.mekkanischen Periode sowie Q 3:137 aus medinischer Zeit.
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Alle diese Erscheinungen sind in der Sprache des Qur’ans
"Zeichen" Allahs (@yaf), wobei er keinen Unterschied macht, ob
sie dem Verstande ohne weiteres einleuchten oder nicht. Sind es
doch zu allererst gerade die mit den Sinnen nicht wahrnehmbaren
und von den Mekkanern in Abrede gestellten ekstatischen Erleb-
nisse des Propheten, welche als "Zeichen Allahs" eingefiihrt wer-
den. So heiBit es von einer der #ltesten Versionen "Gesehen hat er
von Zeichen seines Herrn das GréBte".""” Mit einer naheliegenden
Verschiebung der Bedeutung wird dann unter den "Zeichen""® der
Inhalt der Offenbarung verstanden; wenn etwa in der sehr alten
Sure 78 von denjenigen die Rede ist, "welche unsere Zeichen
verleugnen," oder wenn es von den Verdammten heiit: "Sie zei-
hen unsre Zeichen der Liige,""® so sind damit die Einzeloffenba-
rungen gemeint, die Muhammad empfing und vortrug. Auf die-
sem Wege hat aya schlieBlich die Bedeutung "Qur’anvers" ange-
nommen."® Ebenso zihlen die friiheren Offenbarungsschriften zu
diesen "Zeichen":

Und sie (die Mekkaner) sprechen: '"Warum bringt er uns nicht ein

Zeichen von seinem Herm?' Ist der Beweis, der in den friiheren
Schriften steht, nicht zu ihnen gekommen.'"!

Der Vers zeigt, da8 ihrem Inhalt volle Beweiskraft zugeschrieben
wird. DaB das gleiche fiir die aus der Geschichte gezogenen
Schliisse beansprucht wird, ist aus der bereits angefiihrten Stelle
ersichtlich."? Erst recht gilt Allahs Walten, wie es sich in den
verschiedensten Erscheinungen der Natur und des Menschenle-

17 53:18.

1% Q90:19.

1% Q 78:28, 1.mekkanische Periode.

"% Zum Beispiel in der medinischen Periode.

"% Zum Beispiel in der medinischen Sure Q 24:1.
"' Q 20:133, 2.mekkanische Periode.
oA,
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bens offenbart, fiir so evident, daB ihre Aufzdhlung nicht selten
mit der Feststellung beschlossen wird "Hierin liegen wahrlich
Zeichen fiir Leute, die Verstand haben," oder "die begreifen," "die

héren," die "nachsinnen".'"

Die qur’anische Demonstration des Glaubens begniigt sich in
der Regel mit dem blofen Hinweis auf ein oder mehrere "Zeichen
Allahs" und geht auch da, wo sie ausfiihrlicher gestaltet wird,
selten iiber eine Aufzihlung solcher Zeichen hinaus. Es finden
sich dabei lebendige Schilderungen die ein starkes Natur-
gefiihl bekunden:

Siehst du nicht, da Allah vom Himmel Wasser herabsendet, und

daB wir dann damit Friichte von verschiedener Farbe hervorbrin-

gen, und (daB es) in den Bergen Streifen gibt, weifie und rote, von
verschiedener Farbe, und (andere) rabenschwarze,''*

oder das Gleichnis von den schiumenden Wildwassern der
Wadis,'®

der originelle Vergleich der Mondsichel mit einem verdorrten

Palmzweig,''

die hiufigen Bilder von Weinbergen und Obstgérten mit ihren auf
Spalier gezogenen Obstsorten,'"” oder schliefllich
die lebhaften Schilderungen des Meeres und der Schiffahrt auf

ihm."*

3 Q16:12; 16:67; 13:4; 30:24; 2:164. — Derselbe Satz begegnet mit den
Reimwdrtern yafgahiina (Q 6:98), yasma‘ana (Q 10;67; 16:65; 30:23;
yatafakkariina (Q 16:11; 16,69; 13:3; 30,21; 39:42; 45:13), alle diese
Stellen stammen aus der 3.mekkanischen Periode.

L 35:27:

115 Q 13:17, 3.mekkanische Periode.

16 Q 36:39, 2.mekkanische Periode.

7 Zum Beispiel Q 6:141 (3.mekkanische Periode) sowie die Gleichnis-
se in Q 2:266 (medinische Periode) und Q 18:32-44 (medinische Pe-
riode).
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Dabei gilt in den meisten Fillen das "Zeichen" an sich fiir so
selbstverstindlich, da jede weitere Begriindung des daraus zu
ziehenden Schlusses auf Allahs Macht und GréBe als tiberfliissig
erscheint, zumal da die Mekkaner Allah als Schépfer des Him-
mels und der Erde anerkannten und in Seenot ihn anriefen.'® Ir-
gendwelche SchluBfolgerungen werden nur selten unmittelbar
ausgesprochen:
Allah ist es, der die Winde entsendet, so daB sie Gewdlk aufjagen;

dann treiben wir es zu totem Lande und beleben die Erde nach ih-
rem Tode wieder. Ebenso wird die Auferstehung sein, '2°

Héufiger schon kommt es vor, da8 der Gegner durch eine er-
staunte oder unwillige Frage widerlegt werden soll. So wird die
lange Aufzihlung alles dessen, was Allah erschaffen hat — Him-
mel und Erde, Mensch und Tier, Wasser und Pflanzen, Tag und
Nacht, Sonne, Mond, Sterne, das Meer mit seinen Fischen und
den Schiffen, die Berge, die Fliisse und die Sterne'?! — abgeschlos-

sen mit der Frage "Ist denn etwa derjenige, welcher erschafft,
demjenigen gleich, der nicht erschaffen kann?"'2 Eipe lange
Streitrede enthilt Q 27:59-64:5; zunichst:

Sprich: Lob sei Allah und Friede iiber seine Knechte, die er hat.
Ist Allah besser oder das, was ihr ihm beigestellt (nimlich die
Gotzen)?

Oder (ist nicht vielmehr besser) derjenige, welcher die Himme]
und die Erde geschaffen hat und euch vom Himmel Wasser her-
absendet? Dann lassen wir damit Girten voller Schénheit auf-

W. BARTHOLD, Der Koran und das Meer, in: ZDMG 83 (1929), 37-
43.

Q 23:84-89, 2.mekkanische Periode; Q 17:66-69, medinische Peri-
ode; sowie die aus der 3.mekkanischen Periode stammenden Stellen
Q 10:22; Q 29:61-66 und Q 31:32.

120 35:9/10, 3, mekkanische Periode.
12! Zum Beispiel Q 16:3-8, 3.mekkanische Periode.
2 (Q16:17).
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wachsen, wihrend es euch nicht gegeben ist, ihre (d.h. der Gir-
ten) Biume aufwachsen zu lassen.

(Gibt es noch) einen Gott neben Allah? Doch nein! Sie sind ein
Volk, das (Allah Gotzen) gleichstellt!'?

Dem folgen noch vier Verse, die in ihrem Aufbau genau Q 27:60
entsprechen. Nur das Schlufiglied ist in jedem Vers anders ge-
staltet; an seiner Stelle schlieBt der letzte Vers hinter der Frage:
"gibt es noch einen Gott neben Allah?" mit der trotzigen Auffor-
derung an die Gegner:

Sprich: Her mit einem Beweis, falls ihr aufrichtig seid! 124

So unzulénglich eine solche Beweisfiihrung auch erscheinen mag
und so sehr das Fehlen jeden schliissigen Verfahrens und einer
eigentlichen Dialektik auffallen mag, so bleibt dennoch die Tatsa-
che bestehen, daB Muhammad die ihm durch die Offenbarung
zuteil gewordenen Glaubenswahrheiten ihrem Inhalt nach als ein
Wissen betrachtete, fiir das er die Zustimmung des Verstandes
erwartete und forderte. DaB der Unglaube seiner Landsleute einen
anderen Grund als den ihrer Unkenntnis haben konnte, leuchtete
ihm nicht ein, und der Gedanke an eine iibernatiirliche Offenba-
rung, deren Wahrheit der menschlichen Vernunft unzuginglich
sein konnten, lag ihm ganzlich fern. Allah erschafft vielmehr im
Menschen die Organe, mit denen er zu Erkenntnis gelangen kann:
Und Allah 148t euch aus eurer Mutter SchoB hervorgehen, ohne
daB ihr irgendein Wissen habt, und gibt euch Gehr, Gesicht und
Herz; vielleicht seid ihr dankbar.'**

Dabei gilt das Herz nach vorpythagoreischer Ansicht als Sitz des
Denkens, und es wird kein scharfer Unterschied zwischen sinnli-
cher und geistiger Wahrnehmung gemacht. Gesicht und Gehor
allein tun es freilich nicht:

123 Hier zitiert Q 27:59-60; 2.mekkanische Periode.

124 Ende Q 27:64.
125 16:78, 3.mekkanische Periode.
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Sind sie denn nicht im Lande herumgereist,

so dal sie Herzen haben kénnten, mit denen sie begreifen wiir-
den,

oder Ohren, mit denen sie horen wiirden?

Denn die Augen (der Heiden) sind ja nicht blind,

blind sind vielmehr die Herzen, die in der Brust sind.'¢

Oder:

Und unter ihnen (den heidnischen Mekkanern) gibt es manche,
die auf dich hinhdren (ohne indessen glaubig zu werden).

Kannst Du aber den Tauben Gehor verleihen, und zwar dann
wenn sie keinen Verstand haben? Und unter ihnen gib es man:
chen, der auf dich hinschaut.

Kannst du aber die Blinden leiten, und zwar dann, wenn sie keine
Einsicht haben?'?’

Wer geistig taubstumm ist, steht dem Tiere gleich.”® In Allahs
Augen sind die Tauben und Stummen, die keinen Verstand haben,
die schlimmsten Tiere (Sarr ad-dawabb).'" Die Ungliubigen sind
"blind, taub, stumm; so sind sie ohne Verstand."'*

Fir den konsequenten Monotheismus des arabischen Prophe-
ten stand es von Anfang an fest, da es nur deswegen Unglauben
und Unglédubige gibt, weil Allah es will. Schon in einer der ilte-
sten Suren heilit es an einer, von der Exegese hart umstrittenen
Stelle:

[Schwore] Bei der Seele und dem, der sie gebildet hat und ihr
dann eingibt ihre Schlechtigkeit und ihre Frémmigkeit.'*’

126 Q 22:46, 3.mekkanische Periode.
127 10:42-43.

128 Q 8:22, medinische Periode.

12 Q 8:22; [vgl. auch Q 8:55].

130 2:171, medinische Periode.

131 :Q 91:8.
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Auf der anderen Seite hat der Mensch die Méglichkeit der frei-
en Entscheidung: die Tamiid zum Beispiel zogen die Blind-
heit der Rechtleitung vor.*? Und so sehr sich Muhammad dariiber
grimte, daB seine Landsleute in ihrem Unglauben verharrten, so
wenig konnte er sich der Erkenntnis verschlieBen, daB er nur ein
Warner war und niemanden zur Annahme des Islams zwingen
konnte. Deshalb trigt auch jeder Mensch fiir seine Handlungen
die volle Verantwortung und wird dariiber am jiingsten Tage Re-
chenschaft ablegen miissen. Seine klassische Formulierung hat
dieser doppelte Aspekt — der alle Aporien in sich birgt, mit denen
im Qur’an das Problem der Pridestination und der Willensfreiheit
belastet ist — in diesen Versen gefunden:

Wenn dein Herr wollte, so wiirden alle auf Erden insgesamt glau-

big werden.

Willst du also die Menschen zwingen, gldubig zu werden?

Und es ist keiner Seele gegeben, gliubig zu werden ohne Allahs

Erlaubnis:

Aber er legt die Strafe (?) denen auf, welche keine Vernunft ha-

ben.'

Dieser Wortlaut bestitigt erneut, daB Muhammad zu dem Un-
glauben seiner Landsleute keine andere Wurzel als ihre Unkennt-

132 () 41:17, 3.mekkanische Periode.

133 10:99-100 (3. mekkanische Periode). — Die Bedeutung von rigs ist
unsicher. [Das Wort begegnet 10 mal; Q 5:90, 6:125, 6:145, 7:71,
9:71, 9:71, 9:125 (2x), 10:100, 22:30, 33:33]. Es bedeutet sonst
"Greuel", zum Beispiel wenn Q 5:90 von "Wein, Gliicksspiel, Got-
zentum und Lospfeilen" oder Q 6:145 von Aas, Blut [das beim
Schlachten ausgeflossen ist] und Schweinefleisch oder Q 22:30 von
den Gotzen oder schlieflich Q 33:33 vom Putz der Heidinnen die
Rede ist. Danach fassen manche rigs an unserer Stelle als "Abscheu",
wihrend andere auf "Schmach" oder "Schande" raten. Aber die Stelle
Q 7:71, wonach rigs und Zorn von seiten Allahs die Aditen befillt,
machen es wahrscheinlich, daB hier und an unserer Stelle mit rigs die
gottliche Strafe gemeint ist.
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nis annahm. Wohl aber hat er spiter die Glaubensstreitigkeiten
der Juden und Christen, die ja die gleiche géttliche Offenbarung
empfangen hatten, damit erklirt, daB sie aus Neid aufeinander die
Schrift gefdlscht hétten. Und ebenso fithrt der Qur’an, christlicher
Tradition folgend, den Sturz Luzifers auf dessen Hochmut zu-
riick."

Wissen und Theologie

Die qur’anische Lehre vom Wissen hat der Behandlung dieses
Problems in der islamischen Theologie von Anfang an eine
Richtung gegeben, welche sie von der Behandlung, welche die-
selbe Frage in der christlichen Theologie gefunden hat, klar
scheidet. Einer Auffassung, welche das Wissen auf gottliche Of-
fenbarung zuriickfiihrt, und Wissen und Glauben als innere
Uberzeugung und objektive Kenntnis einander zuordnet, bleiben
naturgemdl all die Schwierigkeiten erspart, welche das gleiche
Problem in der christlichen Theologie besa; und selbst die Apo-
rien, welche aus dem Gegensatz von Allahs Allmacht und
menschlicher Willensfreiheit erwuchsen, beriihren die islamische
Auffassung des Verhiltnisses von Glauben und Wissen nur mit-
telbar. Wihrend das Christentum in einer Umwelt grof3 geworden
war, die das naive Zutrauen zu der menschlichen Vernunft vero-
ren hatte, und im Pharisdismus alle Nachteile eines einseitigen
religiésen Rationalismus vor sich sah, war dem arabischen Pro-
pheten jede Skepsis fremd. Er hatte eine groBe Hochachtung vor
dem Wissen und ein intellektueller Zug ist der von ihm gestifteten
Religion bis auf den heutigen Tag eigentiimlich geblieben. Der
Islam kennt keinen Frieden, der héher ist als alle Vernunft, keine
Seligpreisung der geistlich Armen; er verlangt nicht von denen,
die ins Paradies eingehen wollen, daB sie werden wie die Kind-
lein. Er weil} nichts von denen, die nicht sehen und doch glauben;
ein muslimischer Theologe wire nie auf den Gedanken gekom-

1 Q15:28-38.
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men, daB sein Glaube den Griechen eine Torheit sein kdnne; und
ebenso wenig hitte er sich das Paradoxon credo quia absurdum
zu eigen machen kénnen. Alledem stand jener primitivere Intel-
lektualismus, welcher den Qur’an durchzieht und ihm den Stem-
pel des Lehrhaften aufdriickt, hemmend im Wege. Er war es, der
dem Islam allen anderen Bekenntnissen gegeniiber einen festen
inneren Halt gegeben hat. Er trug entscheidend dazu bei, daB die
neue Religion dem orientalischen Christentum fortschrittsfroh
und zukunftsgewil gegeniibertrat und die dltere, von jahrhunder-
telangen dogmatischen Kimpfen erschopfte Schwester rasch
{iberwand. Bald duBerte er sich bloB in der Hochschitzung des
Wissens und der Erkenntnis; dann wieder leistete er dem Ratio-
nalismus Vorschub.

Vor allem aber ist es diesem Intellektualismus zuzuschreiben,
daB der islamische Missionsgedanke nicht in der allzu @ngstlich
an die Vergangenheit sich anklammernden Orthodoxie, sondern in
den nichtorthodoxen fortschrittlichen, liberalen und modernen

Kreisen seine eifrigsten Vertreter gefunden hat. So sind es heute
die islamischen Modernisten, welche in der Uberzeugung, daf
Islam und Vernunft niemals in Widerstreit geraten konnen, von
der unwiderstehlichen Werbekraft ihrer Religion durchdrungen
sind. So lebt in ihnen noch heute jener Glaube weiter, dem der
Qur’an den knappsten Ausdruck verliehen hat in dem Wort:

Von allen Geschopfen Allahs haben nur die Gescheiten wahre
Gottesfurcht.'*®

22 (35:28:




2. Gottes Wort im Qur’an*

D er Islam griindet seinen Wahrheitsanspruch auf den Qur’an,

eine schriftliche Urkunde, die als géttliche Offenbarung gilt.
In gleicher Weise betrachten Juden- und Christentum die an sie
ergangenen Offenbarungschriften. Auch sie behaupten, in einem
Buch Gottes Wort zu besitzen. Es ist dies eine der zahlreichen
Ubereinstimmungen, die wir zwischen den drei groBen Offenba-
rungsreligionen des Vorderen Orients finden und die so offen-
sichtlich sind, daB bereits der Stifter des Islams, Muhammad, sich
veranlaBt sah, diese merkwiirdige Erscheinung durch die Annah-
me zu erkliren, dal im Islam die reine Urreligion vorldge, wih-
rend Juden und Christen den urspriinglichen Monotheismus ver-
filscht hitten. Diese eigenartigen Beriihrungen zwischen den drei
Religionen, die sich in den tragenden Ideen manchmal zu decken
scheinen, gelegentlich aber auch nur iiberschneiden, diese Ver-
wandtschaft in Vorstellung und Gedanken hat von jeher die For-
schung beschiftigt, und ihre Erklarung bildet auch heute noch ein
umstrittenes Problem der Qur’anwissenschaft.

Der Historismus des vorigen Jahrhunderts hat geglaubt, aus
dieser stofflichen Beriihrung zwischen Islam und den #lteren Re-
ligionen einen Schluf auf die Herkunft des Islams ziehen zu kén-
nen; seit vor etwas iiber 100 Jahren GEIGER in seiner beriihmt
gewordenen Preisschrift' das Stichwort fiir diese Betrachtungs-

Nr. 179 im Register zum FUCK-Nachlaf}; das Vortragsmanuskript ist
ohne Datumsvermerk.

ABRAHAM GEIGER, Was hat Mohammed aus dem Judenthum aufge-
nommen?, Eine von der k. PreuB. Rheinuniversitét gekronte Preis-

HBO 27(1999), 32-51.
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weise gegeben hat, haben sich zahlreiche jiidische und christliche
Forscher in immer erneuten Versuchen darum bemiiht, fiir mog-
lichst viele Einzelheiten des Qur’ans — seien es nun religidse Ide-
en oder auch Erzihlungen, Legenden, einzelne Ziige und Motive,
aber ebenso auch gesetzliche Bestimmungen, ja selbst Redewen-
dungen und einzelne Worter — Vorbilder nachzuweisen, gleich als
ob es gelingen konnte, auf diese Weise das Phidnomen des Islam
geschichtlich-genetisch zu erklaren.

Erst in der neuen Zeit hat sich hier ein Umschwung angebahnt,
und man hat erkannt, daB die Ubereinstimmung im Stoff niemals
das Wesen des Islam erkldren kann; niemand wird etwa glauben,
das daB Verstindnis von Goethes Faust von einer Kenntnis der
von ihm benutzten Quellen abhingig sei, oder dal Shakespeares
Dramen ohne Kenntnis seiner Vorlagen nicht verstindlich wiéren.
So wie wir hier die Freiheit des Kiinstlers achten, der den Stoff
nur seiner kiinstlerischen Eingebung folgend umformt, so miissen
wir auch die Selbstindigkeit des religiésen Menschen anerkennen,
fiir den das iiberlieferte Glaubensgut fritherer Religionen ebenfalls
nur den Baustoff darstellt, den er — der Stimme seines Inneren
folgend — neu und eigenartig umgestaltet. Am Problem der Offen-
barung im Qur’an hoffe ich, dies néher ausfiihren zu konnen. Be-
vor ich aber auf das eigentliche Thema niher eingehe, ist eine
Vorbemerkung iiber die Grundlagen unserer Untersuchung, d.h.

den Text des Qur’ans, geboten.

Die Offenbarung im Qur'an

Anders als beim Christen- oder gar beim Judentum sind wir ja
hier in der gliicklichen Lage, in dem Qur’an die Offenbarungen
selbst zu besitzen, die der arabische Prophet von Allah erhalten
hat. Thre Echtheit unterliegt in allem wesentlichen keinem Zwei-

schrift, Bonn, 1833 [Zweite, iiberarb. Aufl. 1902; *Repr. 1971;
'Repr.: Judaism and Islam. Prolegomenon by M. PEARLMAN. New
York, Ktav Publ.House, 1970].
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fel. Wir wissen, daB der Qur’an in seiner heutigen Form im
zweiten Jahrzehnt nach dem Tode des Propheten von dem Kalifen
“Utman fiir verbindlich erkldrt worden ist; und es besteht kein
Grund, an der Angabe zu zweifeln, daB “Utmans Sammlung sich
in allem wesentlichen mit der Qur’an-sammlung deckt, die sein
Vorgénger “Umar fiir seinen privaten Gebrauch hatte anfertigen
lassen. Nun gab es vor “Utmans Zeit auch andere Sammlungen,
z.B. von “Ali, von Ibn Masid oder von “Ubaida; aber diese diffe-
rierten alle im wesentlichen nur in der Anordnung der einzelnen
Offenbarungen, nicht aber im Text der Offenbarungen als solcher.
Was wir an Lesearten iiber diese vor®utmanischen Ausgaben
besitzen, zeigt, dal irgendwelche tiefgehenden Verschiedenheiten
nicht vorhanden waren; das gleiche gilt erst recht von den Vari-
anten, die sich im Laufe der Zeit in den Text “Utmans eingeschli-
chen haben. Sie sind keine Zeugen alter und echter Leseartenver-
schiedenheiten, als vielmehr Ausdruck der iltesten Interpretation.

Ein zweiter Umstand, der die Qur’anforschung wesentlich er-
leichtert, ist der, da8 wir — teils durch Angaben der einheimischen
Uberlieferung, teils durch inhaltliche, sprachliche und stilistische
Indizien — iiber die zeitliche Reihenfolge der Offenbarungen mit
einiger Sicherheit urteilen kénnen. Dies gilt besonders von den
wenigen, aber umfangreichen Suren der medinischen Zeit. Bei
den Suren aus der mekkanischen Zeit miissen wir uns im allge-
meinen damit begniigen, sie der friihmekkanischen, der mittleren
oder der spiteren Periode zuzuweisen, ohne dal3 es uns moglich
wire, innerhalb dieser einzelnen Gruppen eine genauere Abfolge
festzustellen.

Um Muhammads Vorstellung vom Wesen der Offenbarung
und des gottlichen Wortes richtig zu verstehen, miissen wir uns
zunichst die allgemeinen Ziige seines Weltbildes vergegenwirti-
gen. Im Mittelpunkt dieses Weltbildes steht als die alles iiberra-
gende und beherrschende Figur Allah, "der Gott", der Schopfer
des Himmels und der Erden und alles was in ihnen ist (also auch
der Geister, Engel und Menschen), der Weltenkonig, nach dessen
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Willen sich alles Geschehen im Himmel und auf Erden vollzieht.
Allah hat Himmel und Erde erschaffen, die Erde unten mit Bergen
befestigt, dann dariiber den untersten Himmel wie eine Kuppel
ausgespannt und an ihm Sterne als Lampen angebracht; dann hat
er dariiber noch sechs andere Himmel gew6lbt, und im héchsten
Himmel sich auf seinem Throne niedergelassen, um von hier aus
die Welt zu regieren. Er ist von seinem himmlischen Hofstaat
umgeben, der von Engeln gebildet wird. Engel bilden seine
himmlische Ratsversammlung; andere, die Nahegebrachten, sind
zu seinem personlichen Dienst bestimmt; wieder andere tragen
seinen himmlischen Thron. Engel umgeben ihn lobpreisend und
furbittend. Engel schiitzen die Himmel gegen die lauschenden
Satane; Engel steigen als seine Boten durch die Himmel zur Erde
hernieder, begleiten als Wichter die Menschen und schreiben
alles auf, was sie tun; Engel holen die Seele des Sterbenden weg.
Am jiingsten Tage, wenn der Himmel hinweggenommen wird,
und in Stiicken zur Erde fdllt, wird Allah mit den Scharen der

Engel herniedersteigen und Gericht halten, wobei ein jeder das
Buch, das seine guten und bosen Taten aufzihlt, in die Hand be-
kommt; Engel werden dann die Seligen in das Paradies und die
Verdammten in die Holle geleiten; und Engel sind auch Aufseher
in der Holle.

Allah ist also, wie immer der Prophet ihn persénlich erlebt ha-
ben mag, in den sprachlichen Ausdriicken des Qur’ans als ein ins
Ubermenschliche gesteigerter altorientalischer GroBkonig ge-
schildert. Er ist der Kénig, der Herr, und zahlreiche Beinamen,
die er trigt, konnte man auch von einem irdischen Herrscher an-
wenden: Der Erhabene, der GroBe, der Starke, der Uberwinder
usw. Ja, er wird sogar als der Bezwinger, der Herrische, der Ty-
rann bezeichnet — mit Ausdriicken, die, von einem Menschen
gebraucht, einen tadelnden Sinn hitten. Freilich wird daneben
wieder betont, da er niemandem seiner Geschdpfe auch das ge-
ringste Unrecht zugefiigt, und daf jede gute Tat, und wiire sie so
leicht wie ein Senfkorn, angerechnet werden wird.
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Er wird dariiber hinaus als barmherzig geschildert; und die Be-
zeichnung rahman ist so hiufig, daB sie fiir eine bestimmte Peri-
ode in der Entwicklung Muhammads geradezu das Leitwort ab-
gibt. Aber diese Barmherzigkeit hat ihre Grenzen und er-
streckt sich nicht auf den, der Allah andere Gétter beigesellt. Sirk,
Polytheismus, ist die einzige Siinde, die nicht verziehen werden
kann, weil sie das innerste Wesen Allahs aufhebt.

Verglichen mit der christlichen Gottesidee fehlt durchaus der
Begriff Gottes als des Vaters — und dementsprechend auch der der
Gotteskindschaft. Die christliche Lehre von dem Gottessohn war
fir Muhammad Blasphemie; Jesus ist ein Diener. Die Engel sind
Allahs Diener. Das Wort 'Diener' (“abid, pl.: “ibad) ist die iibli-
che Bezeichnung fiir die Menschen.

Diese Auffassung von Gott als dem Herrscher ist fiir
Muhammad so schlechthin maBgebend, daB er seine Religion
danach Islam, d.h. "Ergebung (ndmlich in Allahs Willen)" genannt

hat; und in den Prosternationen des islamischen Gebetes (salar)
wirft sich der Gldubige vor Allah genau so zu Boden wie vordem
die Untertanen eines altorientalischen Kénigs.

Umgekehrt gewinnt die Stinde den Charakter einer Rebelli-
on, einer Auflehnung gegen die Gottesherrschaft; der Satan, der
sich weigert, vor den neugeschaffenen Adam niederzufallen, weil
dieser aus Ton, er selbst aber aus Feuer erschaffen ist, ist ein Auf-
rithrer, der mit Ro und Reisigen von seinem Oberherm abfillt 2

Zyklische Offenbarung und Geschichtsphilosophie

Diese Vorstellung von Allah als dem Weltherrscher wirkt
sich nun in Muhammads Lehre von der Offenbarung in ganz ei-
genartiger Weise aus; genau so wie der persische GroBkénig seine
Befehle den Vélkern seines Reiches in ihren verschiedenen Spra-
chen kundgetan hat, so ldBt auch Allah jedem Volke -

2 Q17:63-67.
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Muhammad stellt sich ein solches nach dem Beispiel seiner eige-
nen Vaterstadt als eine garya, eine Stadtrepublik, vor — durch
einen Mitbiirger, den er sich zum Boten (rasal) erwihlt, in ihrer
eigenen Sprache die gottliche Offenbarung tiberbringen.

So lebt in dieser Theorie der zyklischen Offenbarungen ein
Nachhall altpersischer Verwaltungspraxis weiter. Nicht nur haben
die Juden durch Moses und die Christen durch Jesus die gottliche
Offenbarung empfangen, sondern auch die Tamud durch Salih,
die °Ad durch Hud, die Midianiter durch Su‘aib, die Sodomiter
durch Lot, und viele andere mehr. Manchmal wird blofi der Got-
tesbote genannt (wie etwa Noah oder Jonas), in anderen Fillen
nur das Volk (z.B. die Sabder und die Himjariten); nun haben
nach Muhammads Anschauungen freilich fast alle Vélker die zu
ihnen entsandten Gottesboten verspottet und ihre Botschaft in
Abrede gestellt; aber jedesmal hat sie gottliche Strafe erreicht und
hinweggerafft.

Der Prophet hat diese eigenartige Theorie, zu der wir nur bei
Mani eine gewisse Parallele haben, zu einer richtigen Geschichts-
philosophie ausgebaut, mit der er sich Bliite und Verfall der fri-
heren Reiche erklirt? Die zahlreichen biblischen Erzéh-
lungen im Qur’an dienen fast ausschliefilich dem Zweck, diese
Geschichtsphilosophie zu illustrieren und den Zuhérem zu veran-
schaulichen. In dieser langen Kette von Gottesboten fiihlte sich
Muhammad als der jingste und — nachdem er in Medina sich
durchgesetzt hatte — auch als der letzte. F olgerichtig begann seine
Predigt mit der Warnung vorm [Jiingsten] Gericht.

Muhammad hatte von der Erhabenheit des im hochsten Him-
mel thronenden Weltherm eine viel zu hohe Vorstellung, als dafl
er hitte annehmen konnen, daB die irdischen Boten ihre Befehle
von Allah selbst erhalten. Vielmehr sendet Allah die Offenbarung

3 Offenbar hatte Muhammad auf seinen Reisen auch Ruinenstddte
gesehen, deren Schicksal ihn beschiftigte.
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durch tiberirdische Wesen herab. Nur von Moses heifit es,
Gott habe mit ihm "geredet"* (das ist eine offensichtliche Uber-
nahme biblischer Vorstellungen).

Der Vorgang der Offenbarung

Das Wort "herabsenden" bzw. "herabkommen" (nazala, 1vV. an-
zala) ist dann geradezu technischer Ausdruck fiir "offenbaren",
"offenbart werden" geworden. Daneben wird der Akt auch durch
das Verbum IV. auha bezeichnet, das urspriinglich "einen Wink
geben", "ein Zeichen machen" bedeutet. Solche "Winke' empfan-
gen nicht nur Gottes Boten, sondern auch andere Menschen, selbst
die Bienen und sogar die Erde.” Das Verbum wird iibrigens auch
von den Satanen gebraucht, die einander etwas zufliistern.® Das
dazugehorige Nomen wahy bezeichnet dann die 'Offenbarung'.” In
seiner urspriinglichen Bedeutung "Zeichen" wird es z.B. von den
Andeutungen gebraucht, mit denen der [fiir drei Tage] stumme
Zacharias sich seiner Gemeinde verstandlich macht.?

So glaubt denn auch Muhammad in seinem eigenen Falle, daB
es ein iiberirdisches Wesen, ein Geist (riih), war, der ihm den
Befehl iiberbrachte, als Wamer seines Volkes aufzutreten.® Dies
ergibt sich deutlich nicht nur aus der einhelligen Uberlieferung,
sondern aus den kurzen Anspielungen, auf Muhammads Visio-
nen, die sich in zwei Suren aus frithmekkanischer Zeit vorfinden.

Q 4:164; medinisch; [vgl. auch Q 2:253].

[Q 16:68 sowie 99:5].

[Q 6:112; siehe auch 6:121].

[Q 21:45, 53:4; vgl. auch 11:37, 20:114, 23:27, 42:51.]

[Fa-auha ilaihim, Q 19:11.]

Erst in friilhmedinischer Zeit hat er (offenbar unter jiidisch-

christlichem EinfluB) diesen Geist als [den Erzengel] Gabriel identi-
fiziert.
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Sieh, dies ist wahrlich das Wort eines edlen Boten, der begabt ist
mit Macht bei dem Herrn des Throns und in Ansehen steht, dem
gehorcht wird und der treu ist.

Euer Gefihrte ist nicht besessen. Er sah ihn [d.h. jenen edlen Bo-
ten] am klaren Horizont, und er geizte nicht'® mit dem Verborge-
nen. Auch ist es [d.h. der Qur’an] nicht das Wort eines verruchten
Satans."

Bei dem Stern, wenn er sinkt! Euer Geféhrte irrt nicht und tduscht
sich nicht und spricht nicht nach Willkiir.

Es ist nichts als eine Offenbarung, die offenbart wurde,

die ihn gelehrt hat der Kraftvolle, der Machtige.

Aufrecht stand er da am hoéchsten Horizont. Dann kam er herbei
und lieB sich herab; da war er zwei Bogenlingen entfernt oder
niher, und dann offenbarte er seinem Diener, was er ihm offen-
barte.

Das Herz erlog nicht, was es sah; wollt Thr ihm abstreiten, was er
sicht?

Und der sah ihn ein zweites Mal beim Lotosbaum an der Grenze,
beim Garten der Wohnung, als den Lotosbaum bedeckte, was ihn
bedeckte;

der Blick wich nicht ab und ging nicht driiber hinaus;

wahrlich er sah von den Zeichen seines Herrn das groBte. "

Diesen knappen Andeutungen, denen man anfiihlt, wie die innere
Erschiitterung dem Propheten die Lippen versiegelt, ist nichts
iiber den Inhalt des Offenbarten zu entnehmen. Nach der einhei-
mischen Tradition jedoch soll die erste Offenbarung, die er

empfing, gewesen sein:

Rezitiere! im Namen deines Herrn, der erschuf;
erschuf den Menschen aus geronnenem Blut.
Rezitiere! und dein Herr ist der groBmiitigste,
der die Feder gelehrt,

den Menschen gelehrt, was er nicht wuite."

Varia lectio: "er war nicht unzuverlissig hinsichtlich".

Q 81:19-25. [Vgl. auch die Ubersetzung PARETS. ]
Q 53:1-12.
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Himmlisches Vorbild und irdischer Qur'an

Der Prophet wird also aufgefordert, die ihm vorgesprochenen
Worte zu 'rezitieren'."* Das Nomen Qur’an bedeutet demgemaif

1) die "Rezitation" der jeweils in der Ekstase gehorten Worte,
dann

2) diese Worte selbst, also die "Einzeloffenbarung" und schlieB-
lich — nachdem immer mehr Offenbarungen dem Propheten
zuteil geworden waren —

3) auch die "Offenbarung" kollektiv.

4) Im Sinne eines Buches, das diese Offenbarungen enthilt, wird
das Wort im Qur’an erst unter dem Einflu8 von Juden und
Christen verwandt, die ihre eigenen Offenbarungen in Buch-
form vorweisen konnten.

5) Die technische Bedeutung, in der wir heute das Wort verwen-
den, konnte erst nach Muhammads Tode aufkommen, als alle
seine Offenbarungen in der Form eines Buches gesammelt
vorlagen.

Der Begriff des Rezitierens setzt nicht notwendig voraus, das der
zu rezitierende Text schriftlich niedergelegt sein muB. Es ergab
sich jedoch fiir Muhammad — aus seinen allgemeinen Vorstellun-
gen tiber die Art, wie im Himmel iiber alles Buch gefiihrt wird —
ohne weiteres die Schlufifolgerung, dal die Offenbarungen, die
ihm der 'Geist' vortrug, im Himmel schriftlich aufgezeichnet sein
mubBten. Bereits in einer alten Sure heift es:

2 0.96:1-5.

" Die zeitweilig beliebte Ubersetzung von gara’a als "lesen" (die lexi-
kalisch zuldssig ist, da in friiheren Zeiten lesen immer ein lautes Le-
sen, also Rezitieren war) ist heute allgemein aufgegeben. Sie hat die
ganze Tradition gegen sich, stimmt schlecht zu den Angaben des
Qur’ans und wiirde iibrigens den einzigen bekannten Fall darstellen,
in dem ein Visiondr in der Ekstase ein Buch sieht und liest.
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[Nein!] Das ist eine Ermahnung; drum, wer da will, 148t sich von
ihr ermahnen;

[er - d.h. der Qur’an - befindet sich in der Urschrift bei Gott] auf
verehrungswiirdigen Bléttern, erhaben, reinen,

in den Handen edler, treuer Schreiber.'

Und derselben Zeit entstammen die Verse:

Es ist ein glorreicher Qur’an

auf einer wohlverwahrten Tafel'®

Die Vorstellung von einem himmlischen Vorbild des irdischen
Qur’ans (die bereits in der medinischen Zeit klar vorliegt) ist fiir
die Dogmengeschichte des Islams von erheblicher Bedeutung
gewesen, kniipfen sich doch an sie die beriihmten Streitigkeiten
zwischen Muctaziliten und Orthodoxen iiber Gottes Eigenschaf-
ten, sein Sprechen und die Erschaffenheit oder Unerschaffenheit
seines Wortes. Die Orthodoxie hat dabei bekanntlich die
quranischen Angaben zur Lehre von der Ewigkeit des Qur’ans

iibersteigert, obwohl sie sich jeder Zeit dessen bewult war, dafl
die Generation der Genossen des Propheten niemals iiber die Na-
tur des Gotteswortes Erorterungen angestellt hat.

Wir miissen uns aber davor hiiten, diese Ergebnisse der spite-
ren Theologie in die mekkanische Friihzeit zuriickzuverlegen;
gewifl hat der Prophet geglaubt, daf} seine Offenbarungen aus
einer schriftlichen, im Himmel aufbewahrten Vorlage stammten;
dies bedeutet aber keineswegs, daf er die Vorstellung von einem
himmlischen abgeschlossenen Buche der Offenbarungen besessen
hat, aus dem ihm — wie dies die spitere Theologie will — die ein-
zelnen Teile sozusagen in Stiicken mitgeteilt worden sind; viel-
mehr erwuchs seine Vorstellung von der schriftlichen Aufzeich-
nung der einzelnen Offenbarungen deutlich aus den Ansichten,
die er von Allah als einem Weltkénig hat, der seine Befehle nie-

5 Q80:11-16.
6 Q 85:21-22. — Mit 'wohververwahrter Tafel' ist offensichtlich ge-
meint, daB der Text vor den Satanen geschiitzt ist.
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derschreiben und in die verschiedenen Provinzen seines Reiches
hinausgehen 148t. So konnte er meinen, daf alle Befehle und
Verordnungen Allahs im Himmel schriftlich aufbewahrt
werden; da ohne Allahs Einwilligung und Vorwissen nichts ge-
schieht, nicht einmal ein Blatt vom Baum fillt, so ergab sich fiir
Muhammad daraus weiter, daB alle Ereignisse seit Anbeginn der
Welt im Himmel schriftlich verzeichnet sind und auch alle kiinfti-
gen Ergebnisse bis zum Jiingsten Gericht in himmlische Biicher
eingetragen werden. So konnte er sagen, dal Allahs Wissen in
einem Buche stiinde. Das menschliche Wissen aber stammt aus-
nahmslos aus dem goéttlichen Wissen, also ebenfalls aus einem
himmlischen Buche.

Nun hat aber Allah dem Satan Macht gegeben, die Menschen
zu versuchen und zu verfiihren; Engel schreiben alles auf, was die
Menschen tun und fithren dariiber Buch; daraus erklirt es sich,
daB Muhammad auch von einem Buche spricht, in dem die Ta-
ten der Menschen verzeichnet stehen. Natiirlich wire es
sinnlos anzunehmen, daf es sich bei allen Angaben iiber die Auf-
zeichnungen im Himmel um ein einzelnes Buch im technischen
Sinne des Wortes handeln miilte oder gar da} der irdische Qur’an
eine wortliche Abschrift dieses himmlischen Buchs darstellt. So
heiBt es ja ganz eindeutig:

Sprich, wiirde das Meer zur Tinte fiir die Worte meines Herrn, so

wiirde das Meer versiegen, bevor die Worte meines Herrn versie-

gen, auch wenn wir noch ein gleiches zur Unterstiitzung herbei-
brichten."”
Gottes Worte sind also so zahlreich, dall ein Meer von Tinte nicht
geniigen wiirde, sie aufzuzeichnen.

Der Qur’an und die fritheren Offenbarungen

Muhammad hat auch nie beansprucht, die ganze géttliche Offen-
barung zu wissen. Wiederholt versichert er, daB er etwa von den

17 Q 18:109, mittelmekkanische Periode.




Gottes Wort im Qur’an

Geschichten der fritheren Gottesboten nur das weif3, was ihm Gott
offenbart hat. Ebensowenig hat er geglaubt, dafl die Offenbarun-
gen, die die einzelnen Gottesboten erhielten, wortlich iiberein-
stimmten — genau so wie die Befehle eines GroBkénigs, die er an
seine verschiedenen Untertanen sendet, nur insofern eine Einheit
bilden, als sie Ausflufl desselben souverdnen Willens sind,
im {ibrigen aber nach Zeit und Umstéinden verschieden sein kon-
nen; so hat auch der Prophet z.B. die strikte Speisegesetzgebung
des Alten Testamentes als eine gottliche Offenbarung angesehen,
die Gott wegen der Hartnickigkeit der Juden ihnen besonders
anbefohlen habe.'

Aber dieser durchaus lebendige und fliissige Offenbarungsbe-
griff wandelt sich immer mehr unter dem Einfluf des Juden- und
Christentums, deren Offenbarung in der abgeschlossenen Form
eines literarischen Buches vorlag. Bereits die alte Sure 53:37
zeigt, daB der Prophet von solchen Offenbarungsschriften gehort

hatte:

Ward dem Menschen nicht erzdhlt, was in den Bldttern des
Moses und Abrahams (suhuf Ibrahim wa-Misa), des Ge-
treuen, stand, daB keine beladene Seele die Last einer anderen
tragen soll,

daB der Mensch nur empfangen soll, worum er sich bemiiht, und
daB sein Bemiihen beachtet werden soll und er alsdann dafiir sei-
nen Lohn empfangen soll,

daB bei Deinem Herrn das Ziel ist,

daB Er lachen und weinen macht,

daB Er totet und lebendig macht,

daB Er die Paare erschuf, das Mannchen und das Weibchen aus
einem vergossenen Samentropfen, und

daB Thm die andere Schopfung (die Auferstehung) obliegt,

daB Er reich macht und zufrieden stellt, und

daB Er der Herr des Sirius ist, und

daB Er die ersten “Aditen vernichtete, und die Tamud und keinen
iibrig lieB, und Noahs Volk zuvor?

18 Q4:160, [vgl. auch Q 3:93].




Johann W. Fiick: Vortrige iiber den Islam

Dies ist der erste Hinweis auf Biicher, die mit dem Namen eines
einzelnen Gottesboten verkniipft sind, wenn auch der Inhalt des
angeblichen Zitates ganz deutlich macht, daB dem Propheten
mehr als eine ganz dunkle Kunde von dem Vorhandensein einer
solchen Literatur unméglich bekannt gewesen sein kann.

Erst in der zweiten mekkanischen Periode ist zum erstenmal
davon die Rede, daB Moses und Aaron ein deutliches Buch
empfangen haben.” Muhammad wei8 jetzt, daB David ein
"zabur" erhalten hat.

Unter dem EinfluB dieses Vorbildes beginnt jetzt der Prophet
allméhlich von seinen eigenen Offenbarungen als einem Buche zu
sprechen. In der 19. Sure, in der zum ersten Mal von den neute-
stamentlichen Gestalten des Zacharias und Johannes , der
Maria und Jesu die Rede ist, heilt es mehrfach:

und erwihne [oder: gedenke] in dem Buch ... .2

Dieses sein Buch bezeichnet er jetzt ausdriicklich als einen

"arabischen Qur’an" und betont seinen géttlichen Ursprung durch
den ausdriicklichen Hinweis darauf, daB Menschen und Dschin-
nen keine Offenbarung hervorbringen kénnen.”' Es ist dies also
die Urzelle spiter so wichtig gewordenen Lehre von der Unnach-
ahmlichkeit der Qur’ans. Das himmlische Original dieses arabi-
schen Qur’ans nennt er jetzt wmm al-kitab, "Die Mutter des
Buchs".”

Q37:117.

[Wa-'dkur fi kitab ..., Q 19:16, 19:41, 19:51, 19:54, 19:56; zur Uber-
setzung sieche auch PARET.]

Q 17:88.

Q 43:1 — Wie wenig freilich dieser Ausdruck einen technischen Sinn
hat, ersieht man daraus, daB er ihn in medinischer Zeit in einem ganz
anderen Sinne verwendet, nimlich zur Bezeichnung des eindeutigen,
evidenten "Kernstiicke des irdischen Qur’ans" im Gegensatz zu
dunklen, mehrdeutigen Versen, cf. Q 3:5.
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Muhammads Verstindnis von den dlteren Schriftreligionen

Ein Einfluf der christlich-jiidichen Offenbarungsliteratur liegt
auch in der Erklirung vor, warum der Qur’an nicht auf einmal
(tanzil gumlatan) auf Muhammad herabgesandt wurde:

Dies geschieht, damit wir dein Herz stirken, und so tragen wir ihn

langsam und deutlich vor.”

Wie wenig er freilich von dem Inhalt der Offenbarungsschriften
des Alten und Neuen Testamentes wuBte, ergibt sich daraus, daf3
er die Gegner, die seine Offenbarungen bestreiten,* auffordert, sie
sollten sich bei den ahl ad-dikr (d.h. denjenigen, die frither eine
Offenbarung erhalten hatten) erkundigen, falls sie die Wahrheit
der Offenbarungen erfahren wollten.

Uberhaupt zeigt alles, was er {iber das Juden- und Christentum
sagt, dal er nur eine ganz oberfliachliche Kenntnis besessen haben
kann, wie sie ihm vielleicht ein abessinischer Sklave oder ein
ungebildeter syrischer Handler vermitteln konnte. Er kennt z.B. in
dieser Zeit noch nicht den Ausdruck Juden, sondern redet von
den Israeliten (Banii Isra’il). Er betrachtet als Prophet (nabi) of-
fenbar nur solche, die die biblische Offenbarung empfangen ha-
ben, rechnet aber Salih dazu. Sich selbst hat Muhammad erst nach
der Schlacht von Badr als Propheten bezeichnet, d.h. nachdem es
zum Bruch mit dem Judentum gekommen war.

Er verrit nirgends die leiseste Kenntnis der Schriftpropheten.
Er polemisiert leidenschaftlich gegen die Lehre, dafl Jesus Got-
tes Sohn sei,®* hat aber offenbar nicht die geringste Vorstellung
davon, was Jesus Opfertod in der Christologie der Kirche bedeu-
tet.® Wie frei er mit dem Stoff, den ihm seine Gewihrsmiénner
zutrugen, umging, veranschaulichen seine AuBerungen iiber Jesu

Bie@25132

% [Q16:43,21:7.]

% Q4:171, 5:17-18, 5:75, 5:110-111.
% [Vgl. auch Q 4:157-159.]
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Geburt. Auch er glaubt an die iibernatiirliche Geburt Jesu, und
Maria ist eine Jungfrau; der heilige Geist erscheint ihr in der Ge-
stalt eines Mannes und wirft in sie Gottes Wort hinein.?’ Jesus ist
fiir ihn Gottes "Wort" (kalimat Allah), "die Rede der Wahrheit"
(gaul al-haqq), worunter er verstanden hat, daB Jesus durch ein
Schopferwort Gottes in seiner Mutter Gestalt annahm 2

Vom Abendmahl hatte er noch in der medinischen Zeit ge-
radezu phantastische Vorstellungen. Er stellte es sich als einen
Tisch (ma’ida) vor, den Gott den Jiingern herabgesandt hat.* Von
Paulus weil er iiberhaupt nichts.

Der — wie es scheint — jetzt stirker werdende Verkehr mit
Christen oder Juden gab bald seinen ungldubigen Gegnern Anla8
zu der Unterstellung, da8 der Prophet seine Geschichten sich von
einem Fremden "morgens und abends diktieren lasse" * Er nimmt
darauf in einer Weise bezug, die den Vorfall als solchen nicht
verneint, aber eine hinreichende Widerlegung des Vorwurfes
darin sieht, daB sein Gewidhrsmann fremdlindisch rede, wihrend
der Qur’an in "klarem Arabisch" verfaBt sei.

Wir werden wohl annehmen miissen, daf8 der Prophet es nicht
verschmihte, sich bei Besitzern der fritheren Offenbarung Rat zu
holen, finden wir doch an einer anderen Stelle des Qur’ans die
rithrend naive Aufforderung Gottes an seinen Propheten, er solle
sich bei den Leuten der friiheren Offenbarung erkundigen, wenn
thm etwas im Qur’an unverstindlich sei.

¥ Q 19:16-33; [zur Geburt der Maria, siehe] Q 3:35-37.
% [Q3:35und 19:34.]
¥ [Q5:112,5:114]

% Q 25:5, 2.mekkanische Periode; 16:103 . — Vgl. in diesem Band auch
den Beitrag "Das Problem des Wissens im Qur’an", Fn. 38-40, sowie
S. GUNTHER, Art. "illiteracy", in: The Encyclopaedia of the Qur'an,
Leiden: Brill, im Druck.
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Aber er war sich iiber die inneren Vorgénge, die sich in ihm
abspielten (bis all die Gedanken, die er in seinem Herzen beweg-
te, sich zu einer neuen Offenbarung verdichteten, die in einem
Zustand der Ekstase von aufBen her ihm zugetragen zu werden
schienen), so wenig im klaren, daB die Tatsache, daf er seine
Offenbarungen in reinem Arabisch vortrug, wihrend sein Ge-
wihrsmann nur ein fehlerhaftes Arabisch kauderwelschte, ihn
jegliche Verwandschaft (die zum mindesten stofflich zwischen
den Erzihlungen seines Gewihrsmannes und den Werten des

Qur’ans bestand) abstreiten lief.

Je haufiger indessen Muhammad mit Juden und Christen in
Berithrung kam, um so mehr mufite sich ihm die Tatsache auf-
dréngen, daf sie allerlei Lehren befolgten, die er nicht als gottli-
che Offenbarung anerkennen konnte. Diese Einsicht lie ihn bald
zu der Uberzeugung kommen, daf die fritheren Propheten — vor
allem Abraham - eine Offenbarung verkiindet haben miissen,
die mit dem Islam vollkommen iibereinstimmt, daB aber Juden
und Christen diese urspriingliche Offenbarung veréndert und ge-
filscht hitten. Das ist die natiirliche Religion, der urspriingliche
reine Monotheismus; und da bereits vor Muhammad einzelne
Minner, die sogenannten Hanifen, eine gelduterte Religionsauf-
fassung, den Glauben an einen Gott, die leibliche Auferstehung,
die Verwerfung des Gotzendienstes vertreten hatten, so ward jetzt

Abraham zum Hanifen.

Die Originalitit des arabischen Propheten

Es war nur ein logischer Schritt auf diesem einmal betretenen
Pfade, daB jetzt die Offenbarung, die der Prophet selbst empfing,
zur Richtschnur und zum Priifstein fiir die Richtigkeit dessen
wurde, was Juden und Christen als Gottes Wort ausgaben. Je
mehr Muhammad mit Anhingern der alten Religion in Berithrung
kam, desto mehr muBten sich ihm die grundlegenden Unterschie-
de zwischen ihrer und seiner Lehre aufdréngen.
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Aber gerade weil die heilige Uberzeugung von der unumstdB-
lichen Wahrheit der ihm persénlich gewordenen Offenbarung
Grundstein und Herzstiick seiner eigenen Lehre war, so konnte er
die tatsdchlichen Verschiedenheiten der jiidischen und christli-
chen Lehre nur als Folge einer nachtriglichen Verinderung und
Verfilschung des urspriinglichen Gotteswortes auffassen. An
keiner Stelle zeigt sich deutlicher die Selbstindigkeit, die dem
religiosen Erleben des arabischen Propheten eignet. Wire er
wirklich, wie der Historismus annahm, in entscheidenden Punkten
von den fritheren Religionen abhéngig, wire wirklich seine Lehre
nicht aus einem echten Gotteserlebnis erwachsen, so hitte die
nachtréigliche Einsicht in die Verschiedenheit zwischen Qur’an
und Bibel ihn {iber einen grauenhaften Irrtum aufkliren miissen,
dessen Erkenntnis ihm seelisch das Riickgrat gebrochen hitte.
DaB} er jetzt mit der verhéltnisméBig einfachen Formel, mit der
Filschung des Gotteswortes, diese Schwierigkeit beseitigt, ist der
beste Beweis flir die Selbstindigkeit seiner Lehre. Be-
statigt wurde er darin durch den Beifall, den er bei manchen
Christen oder Juden fand, denn es unterliegt keinem Zweifel, daB
manche von ihnen zum Islam iibertraten. Zur vollen Klarheit iiber
sein Verhiltnis zum Christentum und vor allem zum Judentum
kam der Prophet freilich erst in Medina: allein die erste medini-
sche Sure, die zweite Sure des Qur’an, enthilt eine lebhafte Aus-
einandersetzung mit ihnen.

Freilich war die Stellung des Propheten gegeniiber seinen re-
degewandten und lebhaften Gegnern unter den medinischen Ju-
den, die offenbar eine gewisse Kenntnis des alten Testamentes
besaBen, durchaus nicht leicht. Sie verfehlten nicht, auf tatsichli-
che oder scheinbare Widerspriiche im arabischen Qur’an hinzu-
weisen, hatte doch z.B. der Prophet — gerade weil er eine reinliche
Scheidung zwischen seinen Anhingern und den Juden herbeifiih-
ren wollte — in einer so entscheidenden und zentralen Frage wie
der der Gebetsrichtung einen Stellungswechsel vorgenommen und
seinen Anhidngern vorgeschrieben, sich nach der Ka®ba zu wen-
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den. Hitte er eine genauere Kenntnis der Bibel besessen, so wire
es ihm wohl nicht schwer gefallen, den Juden mit gleicher Miinze
heimzuzahlen und aus dem von ihnen als heilig angesehenen
Buch ebenfalls Widerspriiche nachzuweisen. So aber griff er zur
Lehre von der Abrogation, die, so willkiirlich sie auf den
ersten Blick erscheinen mag, dennoch durchaus aus Muhammads
Auffassung von Allah als dem selbstherrlichen, iiber alle Bindun-
gen erhabenen, keinem fremden Willen unterworfenen Welthermn
entsprach, der, wenn es ihm gefillt, seine eigenen Befehle zu-
riicknimmt, ohne daB die Menschen nach einer Begriindung fra-
gen diirfen. Er gewann dadurch ein Mittel, um den Angriffen sei-
ner Gegner die Spitze abzubrechen, hinterlie$ freilich den Theo-
logen seiner Gemeinde ein dorniges Problem, dafl nach einer
jahrhundertjihrigen Entwicklung schlieflich darin seine Lésung
fand, daB man die Zahl der abrogierten Verse — um des allgemein
verpflichtenden Charakters der géttlichen Offenbarung willen —
immer mehr einschrinkte, bis schlieBlich in der neuesten Phase
manche muslimischen Theologen entgegen dem klaren Wortlaut
des Qur’ans die Existenz von abrogierten Versen iiberhaupt in
Abrede stellen.

Eine andere Folge der stindigen Auseinandersetzung mit Ju-
den und Christen — und vor allem auch mit der Kritik der Zweifler
in seinen eigenen Reihen — war die, daf} der Prophet in der ihm
gewordenen Offenbarung einen Unterschied machte zwischen den
evidenten, "feststehenden" Versen, die "die Mutter des
Buchs" bilden, und den dunklen, mehrdeutigen Versen,”
deren richtigen Sinn nur Alldh kennt und die denen, die schwach
im Glauben sind, einen willkommmenen Anlafl zur Kritik und
zum Zweifel geben. Auch dieser Grundsatz hat sich in der Ent-
wicklung der islamischen Theologie als fruchtbar erwiesen, gab er
doch ein Mittel an die Hand, zwischen dem klaren und unbezwei-
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felbaren Kernspriichen und denjenigen Versen zu entscheiden,
deren Verstindnis Allah sich selbst vorbehalten hat.

Muhammad — 'Warner' und 'Siegel der Prophetie'

Der Erfolg, mit dem Allah seinen Gesandten in Medina so sicht-
lich segnete, und die Herrscherstellung, zu der er ihn hier empor-
hob, findet auch im Qur’an seinen Ausdruck. In den Suren aus
dieser Zeit tritt jetzt Muhammad aus der ehemaligen Stellung
eines Warners heraus und wird zum Propheten, dem die Gliubi-
gen Gehorsam schulden. Er ist der letzte aller Propheten, das Sie-
gel aller Prophetie. Gott gibt seinem Gesandten Macht, woriiber
Er will. Der Islam steht hoch tiber jeder anderen Religion. Die
Offenbarungen nehmen auf diese verénderte Sachlage Riicksicht.
Aus sehr personlichen Griinden wird in einer Offenbarung die
uralte Einrichtung der Adoption abgeschafft. Streitigkeiten im
Harem des Propheten werden in Offenbarungen geschlichtet, und
mancher Gldubige fiirchtet, da eine Offenbarung iiber ihn er-
scheinen kénne. Die Polemik hat sich dieser Dinge mit Vorliebe
beméchtigt, um dem arabischen Propheten die innere Wahrhaftig-
keit abzusprechen und ihm vorzuwerfen, daB er im Rausche der
Macht die Ideale seiner Friihzeit verraten hitte. Davon kann frei-
lich keine Rede sein. Wenn es auch den Mitteln rationaler For-
schung niemals gelingen wird, das irrationale Wesen dieses ein-
zigartigen Mannes bis in seine letzten Tiefen zu entschleiern, so
148t sich doch mit hinreichender GewiBlheit versichern, daB auch
diese dem AuBenstehenden so befremdlichen und selbst den
Gléubigen manchmal anstéBigen Vorkommnisse nur die folge-
richtige Fortsetzung eines Weges waren, dem der Prophet mit
unerbittlicher Konsequenz bis zum letzten gegangen ist; in allem
und jedem war er liberzeugt, den ihm iibertragenen Auftrag Gottes
zu erfiillen; und wie er sich in einer Sure aus der mekannischen
Frithzeit von seinem Gott eine herbe Riige erteilen 148t, weil er,
ins Gesprdch mit einem vornehmen Mann verwickelt, einen blin-
den Bettler unfreundlich abgewiesen hat, so hat er drei Jahre vor
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seinem Tode, als er seinen Einzug in Mekka, in diesem hochsten
Triumph seines Lebens nur ein Zeichen dafiir gesehen, dafl Allah
ihm seine Siinden vergeben hatte. Fiir ihn war der duere Erfolg
die Verwirklichung von Gottes Willen auf Erden. Allah hatte ihn
dazu auserkoren; er hatte sich zu diesem Amt nicht gedréngt,
hatte es iibernommen und alle Bitternisse gekostet, die es ihm
brachte; jetzt genoB er die SuBigkeit, die es ihm zum Schluf}
schenkte. Die Offenbarung, die er in seinem Herzen trug, blieb
nicht ein religiéses Erlebnis, das ihn in den Stunden der Verziik-
kung und Ekstase begliickte, sondern sie gewann Form und Ge-
stalt in einer neuen Weltordnung, die er selbst heraufzufiihren
berufen war. Die Civitas Dei, die der Christ als den Endzustand
aller Dinge erwartet, war fiir ihn schon da; nicht, da3 er dariiber
das Jenseits und Paradies vergessen hitte; und so konnte er auf
dem Totenbett die Augen mit den Worten schlieen:

der Freund im Paradies.”

2 [(berliefert von °A’i%a: bal ar-rafiq al-a“la fi I-ganna; vgl. Ton Ishaq/
Ibn Hisam, as-Sira al-nabawiya, Ed. MUSTAFA AS-SAQA, IBRAHIM
AL-IBYARI, “ABDALHAFIZ SALABI, Beirut: Dar al-Ma‘rifa, 0.J., Teil 4,
655 sowie ALFRED GUILLAUME, The Life of Muhammad. A transla-
tion of Ibn Ishaq's Sirat Rasil Allah. Oxford: Oxford University Press

1955, 682.]




3. Der Qur’antext und seine Exegese im
Wandel der Zeiten®

berall da, wo die Wissenschaft es mit Schriftdenkmilern zu
Utun hat, taucht frither oder spiter die Frage nach dem ur-
spriinglichen echten Text auf; und selbst da, wo das Original etwa
in der Gestalt einer Inschrift, einer Miinze oder Urkunde erhalten
ist, kann es strittig bleiben, ob sein Wortlaut durch unbeabsich-
tigte Fehler entstellt ist. Ist gar das Original, wie dies bei Litera-
turwerken hdufig der Fall ist, nicht erhalten, sondern liegen nur
Abschriften von ihm vor, die unter einander Verschiedenheiten
aufweisen, so kann je nach der Zahl der erhaltenen Handschriften
und der Natur ihrer Varianten die Aufgabe, aus ihnen die ur-
spriingliche Textform zu gewinnen, zu einem #uBerst verwickel-
ten und schwer oder iiberhaupt nicht 16sbaren Problem werden.

* Nr. 173 im Register zum FUCK-NachlaB. Auf dem Vortragsmanu-

skript ist das Datum vom 08. Mai 1948 vermerkt. Einem beiligenden
handout (das die Ubersetzung der Sure 111, Verse 1-5 enthilt) sind
von Frau FUCKs Hand die Namen fo]gender Vortragsteilnehmer ver-
merkt: Altheim, Baesecke, Eififeldt, Jahn, H. Schmidt, Schulz, Wen-
del.
Zum Thema siehe jetzt auch ANGELIKA NEUWIRTH: Kap. "Koran",
in: Grundrif der arabischen Philologie, Bd. 1I: Literaturwissenschaft,
Hrsg. von HELMUT GATJE, Wiesbaden: Reichert, 1987, insbes. 101-
110.

HBO 27(1999), 52-78.
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Textkritik in der klassischen Philologie

So ist zum Beispiel kein Werk eines Klassikers der Antike im
Autograph oder auch nur in einer zuverldssigen Abschrift erhal-
ten, sondern nur in Kodizes, die vom Original durch eine unbe-
kannte Zahl von Zwischengliedern getrennt sind. Das hat dazu
gefiihrt, daB die klassische Philologie allmdhlich eine textkri-
tische Methode herausgearbeitet hat, welche heute eine fast
kanonische Geltung gefunden hat. Diese Methodik geht von der
Voraussetzung aus, daB die uns erhaltenen Handschriften eines
Werkes, mogen sie auch noch so stark voneinander abweichen,
auf das Original des Verfassers zuriickgehen miissen und daf
duBere Textschidden (wie der Ausfall eines oder mehrerer Buch-
staben, Worter, Zeilen und ganzer Blitter und Blattlagen) das
sicherste Mittel sind, um die gegenseitige Abhéngigkeit der er-
haltenen Handschriften festzustellen.

Stimmt zum Beispiel eine Handschrift A mit einer anderen

(notwendigerweise élteren) Handschrift B in allen Fehlern tiberein
und hat auBerdem einen oder mehrere Sonderfehler, so stammt sie
von B ab und scheidet fiir die Textkonstitution aus.

Haben dagegen zwei oder mehrere Handschriften C, D usw.
alle Fehler gemeinsam und auflerdem jede von ihnen noch minde-
stens einen Sonderfehler, so gehen sie auf eine gemeinsame Vor-
lage zuriick, deren Text sich mit Sicherheit erschliefien 1dBt, so-
weit A, B usw. wortlich tibereinstimmen.

Dort, wo A, B usw. von einander abweichen, bleibt der Text
der Vorlage zweifelhaft, sofern nicht durch einen anderen Zweig
der Uberlieferung eine Entscheidung erméglicht wurde.

Was fiir erhaltene Handschriften gilt, gilt auch fiir rekonstru-
ierte: d.h. auch sie lassen sich mit Hilfe der Textfehler klassifizie-
ren. SchlieBlich ergibt sich ein Stemma, welches einen Stamm-
baum vergleichbar die Verwandtschaft aller erhaltenen und er-
schlossenen Textzeugen veranschaulicht. Mit Hilfe einer solchen
recensio, welche die duBeren Textschiden eliminiert, gewinnt
man dann einen kritisch gereinigten Text der Uberlieferung als
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Grundlage fiir die Arbeit der emendatio, welche divinatorisch die
Gedanken des Verfassers ergriinden und mit Hilfe der Konjektu-
ralkritik den urspriinglichen Wortlaut seines Werkes zu gewinnen
versucht.

Textkritische Methode und Bibeltext

Es lag nahe, diese in der klassischen Philologie immer weiter
ausgebildete und nicht selten mit virtuoser Meisterschaft gehand-
habte textkritische Methode auch auf den Bibeltext zu iibertragen
und zu versuchen, mit ihrer Hilfe seine Uberlieferungsgeschichte
aufzuhellen. Allein es zeigt sich bald, das auf diesem Wege tiber-
zeugende Ergebnisse nicht erzielt wurden.

Bei dem von den Masoreten festgestellten Text des hebrii-
schen Alten Testaments hat die Kollation von anndhernd hundert
Handschriften und alten Drucken keinerlei nennenswerte Varian-
ten ergeben. Bei den Handschriften des Neuen Testaments dage-
gen erwies sich die Uberlieferung als so verwickelt, daB es nicht

gliicken wollte, sie auf eine wenige Klassen zuriickzufiihren. Ein
dhnliches Bild bot sich beim Studium der Bibelversionen, ange-
fangen von der Septuaginta bis hin zu den Ubersetzungen der
Neuzeit. Hier bieten die Handschriften entweder einen fast vari-
antenfreien Text, oder aber es sind umgekehrt die Unterschiede so
betrichtlich, dal die verschiedenen Rezensionen nicht auf eine
Urform zuriickgefiihrt werden konnten.

Die Methode, welche bei den profanen Texten des klassischen
Altertums sich so hervorragend bewihrt hatte, versagte vollig
beim Bibeltext. Ein heiliger Text, den die Kirche, Synagoge oder
sonst eine Gemeinde fiir 'Gottes Wort' hilt, der teilweise in ihrer
Liturgie einen festen Platz hat, und um dessen Auslegung sich die
besten Kampfer ihrer Gemeinde unausgesetzt bemiihen, ein sol-
cher Text unterliegt in der Art seiner Weitergabe anderen Geset-
zen als ein profanes Schriftwerk, das ein Schreiber aus seiner
Vorlage kopiert. Dabei veréndert nicht nur die stindige Kontrolle,
der ein heiliger Text unterliegt, das Aufkommen unbeabsichtigter
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Textschiden und bewahrt ihn somit in seiner urspriinglichen
Reinheit, vielmehr merzt die jeder Gemeindebildung innewoh-
nende Tendenz allmihlich alle noch vorhandenen Unterschiede
aus.

Es ist vor allem PAUL KAHLE gewesen, der mit einer Reihe
grundlegender Arbeiten die These vertreten hat, daB8 in der Uber-
lieferungsgeschichte des Bibeltextes die Einheitlichkeit der Uber-
lieferung nicht ein Zeichen der Urspriinglichkeit ist, sondern daf3
sie das Endergebnis eines jahrhundertelangen Prozesses ist, wel-
cher die urspriingliche Mannigfaltigkeit der Textformen immer
mehr ausgeglichen hat. KAHLE hat die Ergebnisse seiner Untersu-
chungen in seinem 1947 erschienenen Buche "The Cairo Geniza"'
zusammengefaBt und dabei nicht nur die Uberlieferungsge-
schichte des Alten Testaments und seiner #ltesten Ubersetzungen
(Targum, LXX* und Peschitta) lichtvoll dargestellt, sondern hat
sich auch auf das Gebiet der neutestamentlichen Textexegese
begeben, indem er der Evangelienharmonie des Syrers Tatian und

ihrer weit verzweigten Uberlieferung ein besonderes Kapitel

widmet.

Zur Uberlieferungsgeschichte des Bibeltextes

Die Richtigkeit der von KAHLE vertretenen Anschauungen ist am
leichtesten an den Bibelversionen zu beweisen. Nehmen wir etwa
das Beispiel des sogenannten Targums (d.h. der Ubersetzung
des Alten Testaments in die aramdiische Landessprache), so
leuchtet ohne weiteres ein, daB ein Bediirfnis nach ihm entstehen
konnte, nachdem die lebendige Kenntnis des Hebrdischen in der

! [PAUL KAHLE, The Cairo Geniza, London: British Academy, 1947
(= The Schweich lectures of the British Academy; 1941); Nachdr.
Miinchen: Kraus, 1980. — deutsch: Die Kairoer Genisa: Untersu-
chungen zur Geschichte des hebrdischen Bibeltextes und seiner
Ubersetzung. Berlin: Akademie-Verlag, 1962].

[LXX steht fiir die ‘Version der Siebzig’ oder Septuaginta, d.h. die
friiheste Version des Alten Testaments in Griechisch. ]
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judischen Gemeinde in einem solchen MafBe erloschen war, daf
die Menge den beim Gottesdienst vorgetragenen Bibelabschnitt
nicht mehr verstehen konnte. Daher kam die Sitte auf, dem he-
briischen Urtext eine erlduternde Ubertragung in der araméiischen
Landessprache beizugeben.

Diese zunéchst nur miindlich vorgetragene Paraphrase zeigte
natiirlich auch, als sie spiter schriftlich aufgezeichnet wurde, nach
Ort und Zeit erhebliche Verschiedenheiten. Je mehr aber das 7ar-
gum als Ausdruck der offiziellen Bibelauffassung des rabbini-
schen Judentums sich durchsetzte, desto stirker wurde auch das
Bestreben nach einer einheitlichen Textgestaltung. SchlieBlich
stieg das Ansehen dieses also normalisierten Targums so sehr, da
das Oberhaupt der Judenschaft Babyloniens um die Mitte des 9.
Jahrhundert ihr kanonische Giiltigkeit verlieh und die Verwen-
dung einer anderen Bibelauslegung im Gottesdienst untersagte.
Seitdem hat der Text des Targums keinerlei Anderungen mehr
erfahren; und obwohl es seine praktische Bedeutung als Bibe-
lauslegung ldngst eingebiit hat und im Gottesdienst nicht mehr
verwandt wird, so wird es immer noch den sogenannten rabbini-
schen Bibeln beigegeben.

Wie das Targum weist auch die in der syrischen Kirche kano-
nisch gewordene Ubersetzung der Bibel ins Syrische, die soge-
nannte Peschitta, praktisch keinerlei Verwandtschaft auf; doch
zeigen Reste dlterer vorkanonischer Bibeliibersetzungen, daB es
auch hier urspriinglich sehr stark voneinander abweichende Ver-
sionen gab.

Ein drittes Beispiel liefert die einheitliche Textform der Vul-
gata des Hieronymus verglichen mit der bunten Fiille der soge-
nannten [tala, d.h. der lateinischen Bibelﬁbersetzungen der
vorhieronymischen Zeit, von denen keine es zu kanonischem
Ansehen gebracht hat.
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Zur Uberlieferungsgeschichte des Qur'ans

Die Erscheinungen, welche wir in der Uberlieferungsgeschichte
des Bibeltextes beobachten kénnen, haben im Bereich des Islams
ihre genauen Entsprechungen in der Uberlieferung des
Qur’antextes. Auch hier steht am Ende der Entwicklung ein ein-
heitlicher Text, der keinerlei wesentliche Varianten aufweist.
Heute herrscht in fast allen Gebieten der islamischen Welt eine
Textgestalt, welche im 3./9. Jahrhundert in Kufa ausgebildet wor-
den ist; nur in Nordafrika hat sich eine in mancherlei Einzelheiten
abweichende Textgestalt behauptet, welche im 2./8. Jahrhundert
in Medina entstanden ist. Beide Textgestalten bilden zusammen
mit fiinf anderen ein System von sieben Lesungen oder Rezensio-
nen des Qur’antextes, die als kanonisch anerkannt sind und allein
im Kultus verwandt werden diirfen.

Wir wissen aber, dal diese Kanonbildung erst nach
schweren Kimpfen zu Beginn des 4./10. Jahrhundert zum Ab-
schluf kam und daB ihr eine Periode voranging, in welcher die
einzelnen Qur’anleser sich groBerer Freiheit erfreuten; denn
da die auf Befehl des Kalifen °“Utman veranstaltete Qur’an-
ausgabe, der sogenannte ‘Utmantext, aller diakritischen
Punkte (welche verschiedene Konsonanten unterscheiden) sowie
alle Vokal- und sonstigen Lesezeichen (welche auBler den Voka-
len, sowie der Vokallosigkeit auch die Konsonantenverdoppelung
anzeigen) entbehrte, so war Raum genug vorhanden fiir eine un-
terschiedliche Auffassung des heiligen Texts.

Vor “Utman hatten bereits andere Genossen Muhammads
Sammlungen der Offenbarungen Allahs an seinen Propheten ver-
anstaltet, welche vom Utmantext nicht nur in der Reihenfolge der
Suren, sondern auch an zahlreichen Einzelstellen mehr oder min-
der erheblich abwichen. So bildet das Konsonantengerippe des
“Utmantextes und die Reste der vor‘utmanischen Qur’an-
rezensionen die fritheste uns unmittelbar zugéngliche Stufe des

Qur’antextes.
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Ob diese Textform die Offenbarung in genau der gleichen
Form wiedergibt, in der Muhammad sie einst empfangen hatte,
oder ob sie in der Zwischenzeit Veranderungen erlitten hatte und
ob es mdglich ist, durch Divination etwaige Verdnderungen zu
erkennen und den urspriinglichen Wortlaut wieder herzustellen —
alles dies sind Fragen, die vielleicht fiir immer Gegenstand von
MutmaBungen bleiben werden.

Immerhin sind wir hier in einer wesentlich glinstigeren Lage
als etwa beim Bibeltext: denn da Muhammad seine Offenbarun-
gen in dem Zeitraum von etwa 610 bis 632 empfing, und da die
Veréffentlichung des offiziellen Qur’antextes in die Regierungs-
zeit “Utmans (reg. 644-656) fillt, so drangen sich die ersten Ver-
kiindigungen einer Offenbarung, ihre Zusammenstellung mit an-
deren Offenbarungen zu einer Sure, die erste Niederschrift des
Textes und die endgiiltige Redaktion der offiziellen
Sammlung aller Suren in einen Zeitraum zusammen, der vielleicht
nur wenige Jahre, keinesfalls aber mehr als vier Jahrzehnte um-
fafit.

Dariiber hinaus zeigt die ﬁberlieferungsgeschichte des
Qur’antextes besonders deutlich die engen Wechselbeziehungen,
die zwischen Qur’antext und Qur’anexegese bestehen, und bietet
ein klassisches Beispiel fiir den maBgeblichen EinfluB, welchen
die exegetischen Bediirfnisse einer Gemeinde auf die Textgestal-
tung ihrer heiligen Schriften ausiiben kénnen. Denn wihrend in
der Uberlieferung profaner Texte duBere Schiden eine so grofle
Rolle spielen, da8 die Textkritik gerade solche Schiden zur
Grundlage der recensio emendatio macht, sind die heiligen
Schriften aller Religionsgemeinschaften spitestens von dem Au-
genblick an, wo sie kanonische Geltung gewinnen, gegen #ufBere
Verderbnisse geschiitzt; nicht daB jede Bibel- oder Qur’an-
handschrift v6llig fehlerfrei wire; im Gegenteil, kein Schreiber ist
trotz aller VorsichtsmaBBnahmen, die er bei seinem Gott wohlge-
filligen Werke obwalten 14Bt, dagegen gefeit; aber ein solcher
Schreibfehler ist praktisch ohne Belang. Das verhindert schon die
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Tatsache, daB diese Texte stindig in der Liturgie verwandt wer-
den, daf es fiir ein verdienstvolles Werk gilt, sie auswendig zu
wissen, vor allem aber, daB ununterbrochen die besten Kdpfe der
Gemeinde um das Verstindnis des heiligen Textes ringen. Die
Varianten, welche wir innerhalb der kanonischen Textiiberliefe-
rung antreffen, sind der Niederschlag dieser exegetischen Bemii-

hungen.

Wie die Exegese der Bibel so hat auch die des Qur’ans die ver-
schiedenartigsten ~Phasen  durchlaufen, deren Hauptziige
GOLDZIHER in seinem 1920 erschienen Alterswerk "Die Richtun-
gen der islamischen Qur’anauslegung" dargestellt hat.> Auch hier
kommt es uns zugute, daB der Islam die jlingste der drei vorder-
asiatischen Offenbarungsgeligionen ist; denn wihrend sich die
Anfinge der christlichen und noch mehr der jidischen Bibelexe-
gese im Dunkel eines Altertums verlieren, das nur selten vom
Strahl einer zuverlissigen Kunde erhellt wird, ist bei der
Qur’anexegese noch deutlich eine Frithperiode erkenntlich, in
welcher das heilige Buch den Glaubigen sprachlich ohne weiteres
verstiandlich war und nur einer sachlichen Erlduterung bedurfte,
dieser freilich um so mehr, als die vielsagende Dunkelheit des
Textes die Phantasie der Gldubigen immer wieder in Fesseln
schlug. Thren Niederschlag hat diese Deutekunst vor allem in ei-
ner breiten Schicht von Erzahlungen gefunden, die den Anlaf und
die niheren Umstinde einer Offenbarung genau zu berichten wis-
sen, und auf alle Fragen, die ein naiver Leser stellen kann, eine
Antwort zu geben wissen. Auf die Gestaltung des Textes hat diese
Interpretation nur selten Einfluf gewonnen, da sie ja umgekehrt
aus einer ziemlich willkiirlichen Deutung eben dieses Textes her-

auswuchs.

3 [IGNAZ GOLDZIHER, Die Richtungen der islamischen Koranausle-
gung. An der Universitit Uppsala gehaltene Olaus-Petri-Vorlesung,
Leiden: Brill, 1920. (Repr. Leiden: Brill 1952', 1970°).]
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Qur ‘aninterpretation und Sprachentwicklung im Mittelalter

Dies dnderte sich, als bei der Interpretation neben der Sacherkla-
rung auch die sprachliche Seite ihr Recht verlangte. Mit dem ra-
piden Siegeszug der islamischen Waffen, der unmittelbar nach
des Propheten Tode einsetzte, ward auch die Sprache der neuen
Herren in die eroberten Lander getragen und verfiel auf nichtara-
bischem Sprachgebiet und im Munde einer nichtarabischen Be-
volkerung rasch einem tiefgehenden Wandel, den wir sprachge-
schichtlich als Ubergang zur mittelarabischen Sprachperiode cha-
rakterisieren kénnen. Nur war zwar der Qur’an als Allahs Wort
dem unmittelbaren EinfluB der Alltagsrede entzogen; aber eine
kleine Gruppe vor‘utmanischer Lesearten zeigt, daB in sténdig
wiederholten Qur’anzitaten (wie zum Beispiel al-hamdu li-llah),
sowie in sachlich irrelevanten Ausdriicken wie den Zahlwértern
typisch mittelarabische Formen selbst in die Rezitation
des heiligen Textes eindringen konnten.

Unvergleichlich viel stirker aber war der EinfluB, den umge-
kehrt die Puristen auf die Gestaltung des Qur’antexts ausiibten.
Ihr Purismus stellte die Reaktion des arabischen Elements
gegen den oben genannten Sprachzerfall dar und erhob die Bedui-
nensprache zur mustergiiltigen Norm. Da um die gleiche Zeit,
etwa ein halbes Jahrhundert nach dem Tode Muhammads, ein
System von diakritischen Punkten, Vokal- und sonstigen Lesezei-
chen erfunden wurde, so war es nunmehr moglich, auch in den
Qur’anhandschriften die Aussprache des in der “utmanischen
Rezension vorliegenden Konsonantengerippes bis in alle Einzel-
heiten genau festzulegen.

In der gleichen Richtung wirkte die seit dem 2./8. Jahrhundert
sich méchtig entfaltende Nationalgrammatik; sie schuf auf
der Grundlage der Beduinensprache ein grammatisches Lehrge-
bidude, das allem Wandel der Zeiten zum Trotz fiir alle Formen
hocharabischer Sprache mafgebend geblieben ist und dessen Ein-
fluB auch die Qur’aniiberlieferung sich nicht entziehen konnte.
Noch wichtiger war, daB die Wissenschaft von der arabischen
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Sprache die Voraussetzungen fiir eine grammatisch-philologische
Qur’anexegese schuf. Hatte man bisher den natiirlichen
Wortsinn ganz naiv hingenommen, so gewann man jetzt Einsicht
in den Satzbau und in die Funktion der Satzglieder, lernte auf den
Unterschied der gewdhnlichen und der {ibertragenen Wortbedeu-
tung achten und gewann Verstindnis fiir den Stil des Qur’ans.

Schiiten

Damit war das Tor zu einer Deutekunst aufgetan, die es bald ei-
nem jeden Exegeten gestattete, in dem Texte des heiligen Buchs
seine eigenen Ansichten wiederzufinden. Zwar hatte man schon
lingst im Qur’an hinter dem natiirlichen Wortsinn einen tieferen
Sinn gewittert, und namentlich die Schiiten hatten von Anfang an
darin eine groBe Erfindungsgabe an den Tag gelegt: sie bezogen
z.B. den "verfluchten Baum"* auf die Umaiyaden, die den “Aliden
ihr Recht auf die Leitung der Gemeinde vorenthalten; und umge-
kehrt fanden sie in dem Worte "ein jedes Volk hat seinen Fiihrer"’

einen Hinweis auf Al

Mu‘tazila

Aber erst die grammatische philologische Exegese des ausgehen-
den 2./8. Jahrhunderts erhob solche Deutungen auf die Hohe einer
nach festen Regeln verfahrenden Auslegekunst. Dabei ist es
schwerlich Zufall, daB diejenigen Philologen, welche diese Exe-
gese aufbrachten, durchweg im Lager der Mu‘tazila standen. Als
Kinder einer Zeit, die an die Allmacht der Vernunft glaubte, nah-
men sie AnstoB an den naiven Anthropomorphismen, mit denen
im Qur’an von Allah gesprochen wird und fanden in der Metapher
ein bequemes Mittel, jenen Ausdriicken einen Sinn zu unterlegen,
der ihrer blasseren Gottesvorstellung mehr entsprach: wenn z.B.
von Allahs "Hinden" die Rede ist, so deuteten sie auf seine Giite;

‘  [AS-Sagara al-mal‘ana, Q 17:60.]
> [Wa-li-kulli gaumin hadin, Q 13:8.]
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daB er sich auf seinen "Thron" setzt, heiBt, daB er die Herrschaft
inne hat usw.

Gleich ihnen haben alle Lehrmeinungen und Schulrichtungen
mit exegetischen Hilfsmitteln den Qur’an interpretiert und ihre
eigenen Ansichten hineingeheimnist. Denn auch hier gilt das Di-
stichon, das man von der Bibel gesagt hat:

Hic liber est in quo quaerit sua dogmata quisque
Invenit et pariter dogmata quisque sua.

Und so wie einst die religios-politischen Parteien des 1./7. Jahr-
hunderts ihre Waffen aus dem Qur’an geholt hatten, so taten dies
Jetzt mit einer wesentlich verfeinerten Interpretationsmethode die
Mu‘taziliten im Kampfe gegen die buchstibliche Orthodoxie.
Aber auch die Orthodoxie handhabte bald, wie das Beispiel Ibn
Qutaibas zeigt, die neue Methode mit Geschick, freilich zu andern
Zwecken; und al-Bubari verschmihte es nicht, sich stillschwei-
gend manche Ergebnisse mu‘tazilitischer Qur’anexegese anzueig-
nen.

Geschah dies im 3./9. Jahrhundert noch vorsichtig und zuriick-
haltend, so fluteten die rationalistischen Deutungen in breiten
Strémen ein, als im Lager der mittleren und gemiBigten Ortho-
doxie die Scholastiker zur Herrschaft kamen, die sich auch hierin
als die Erben der Mu‘“tazila erweisen und ihrerseits das Bindeglied
zu den islamischen Modemisten darstellen; denn es sind auch
heute noch die zuerst von den Mu‘taziliten erprobten exegetischen
Kunstgriffe der Metapher, der Bedeutungssubstitution, mit
denen die islamischen Modemisten nachweisen, daB der Qur’an
mit der Wissenschaft in vollen Einklang stehe. Und sind es heute
nicht Anthropomorphismen, die weggedeutet werden, sondern
vorwissenschaftliche Vorstellungen: da sollen die Ginn keine
"Damonen"® sondern "kunstfertige Auslinder" sein; oder es wer-
den die "Vogelscharen", welche die gegen das mekkanische Hei-

6 [Vgl. zum Beispiel Q 6:112, 18:50, 27:39.]
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ligtum anriickenden Feinde durch Steinwiirfe vernichten,” auf
Insektenschwirme bezogen, die eine Epidemie im Heer hervorrie-

fen.

Mystik

Auch die Mystiker suchten und fanden ihre Lehren im Qur’an und
bedienten sich dabei einer Interpretation, welche ganz in der uns
von den Rationalisten her geldufigen Weise den Worten des
Qur’ans eine andere zu ihren Lehrmeinungen stimmende Bedeu-
tung beilegten. Die Extremisten unter ihnen begniigten sich
[nicht] damit, mit Hilfe einer allegorischen Auslegung den dufe-
ren Wortsinn wie einen Schleier hinwegzuheben und hinter ihm
den inneren Sinn aufleuchten zu lassen; vielmehr wandten sie auf
den inneren Sinn das gleiche Erklarungsprinzip ein zweites Mal
an und fanden so einen allerinnersten Sinn des Got-
teswortes und damit den Beweis fiir ihre Ansicht, daf3 die po-
sitive Religion einer Schale vergleichbar sei, die entfernt werden
muB, um zum Kern vorzudringen.

Die sieben kanonischen Lesarten

Als GOLDZIHER die Richtungen der islamischen Qur’anauslegung
behandelte, standen ihm fiir die Darstellung der Entwicklung der
Qur’antextes bis zu dem Augenblick, wo sieben Rezensionen als
kanonisch anerkannt wurden, keine alten Lesartenwerke zur Ver-
fiigung. Unterdessen ist seit dem Erscheinen seines Buches vor
allem dank den Arbeiten BERGSTRASSERs, PRETZLs und JEFFERYS
unsere Kenntnis der vorcutmanischen Qur’anlesearten so erheb-
lich erweitert worden, daB es heute mdglich ist, auch die Ent-
wicklung des Qur’antexts in den vier ersten Jahrhunderten eini-

germafen zu iiberblicken.’

7 [Q105:2-4.]
8 [Vgl. hierzu die von FUCK in dhnlichem Zusammenhang haufig zi-
tierten Arbeiten von GOTTHELF BERGSTRASSER, Nichtkanonische
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Freilich, wer von dem neuen Material aufsehenerregende
Uberraschungen erwartet und etwa auf Lesearten gehofft hat, die
den “Utmantext ins Gesicht schlagen wiirden, erlebt eine Enttiu-
schung. Die vor“utmanischen Lesearten weichen zwar manchmal
nicht unbetrachtlich vom “Utmantext ab, aber im wesentlichen nur
innerhalb dessen, was man als Irrevelanzbreite bezeichnen kénn-
te, d.h. in Dingen, welche eine tiefergehende sachliche Verschie-
denheit nicht einbegreifen.

Hierher gehéren die zahlreichen auch innerhalb der kanoni-
schen Rezensionen noch begegnenden Fille, wo ohne wesentliche
Bedeutungsinderung zwei grammatische Formen des gleichen
Wortes (sing. und pl., masc. und fem., Aktiv und kausatives Pas-

Koranlesarten im Muhtasab des ibn Ginni, Miinchen 1933 (= Sit-
zungsberichte der Bayerische Akademie der Wissenschaften, Philo-

sophisch-historische Abteilung, Jg. 1933, Heft 2). — OTTO PRETZL
(Hrsg.), Das Lehrbuch der sieben Koranlesungen (Kitab at-taisir fil-
qira’at as-sab® des Abii “Amr “Utman Ibn Sa®id ad-Dani), Leipzig:
Brockhaus, 1930 (Bibliotheca Islamica 2). — OTTO PRETZL (Hrsg.),
Orthographie und Punktierung des Koran. 2 Schriften (Kitab al-
mugqni® fi rasm masahif al-amsar maa Kitab an-naqt des Abii “Amr
‘Utman Ibn Sa“ld ad-Dani), Leipzig: Brockhaus, 1932 (= Bibliotheca
Islamica 3) — OTTO PRETZL, Die Wissenschaft der Koranlesung (ilm
al-qira®a); ihre literarischen Quellen und ihre A ussprachegrundlagen
(usal), 3 Teile, Leipzig: Verlag Asia Major, 1933-34 (= Bibliotheca
Islamica 6). — THEODOR NOLDEKE, Geschichte des Qorans, 2., véllig
umgearb. Aufl.,, von G. BERGSTRABER und O. PRETZL, 3. Bd.: Die
Geschichte des Korantexts, Leipzig: Dieterich'sche Verlagsbuch-
handlung, 1938. — ARTHUR JEFFERY, Materials Jor the History of the
Text of the Qur'an. The old codices, the Kitab al-Magahif of Ibn Abi
Dawid, together with a collection of the variant readings from the
codices of Ibn Masid, “Ali, Ibn “Abbas Anas, Abii Miisa and other
early Qur'anic authorities which present a type of text anterior 1o
that of the canonical text of “Uthman, Leiden: Brill, 1937.]
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siv usw.) miteinander wechseln oder wo ein Wort durch ein Syn-
onym ersetzt ist.

Hierher gehoren ferner Differenzen in der Wortstellung, im
Setzen oder Weglassen von Partikeln, auch sachlich belanglose
Erweiterungen, wie sie sich bei Texten leicht einstellen, die nur
miindlich tiberliefert werden. Nirgends enthalten die alten Vari-
anten Lesearten, die sachlich von entscheidendem Gewicht wiren;
selbst daB in der Qur’anausgabe des Ibn Mas‘tid’ die beiden
letzten Suren des “Utmantextes fehlen oder dal die Ausgabe
Ubaiy ibn Ka®bs'® zwei Suren von insgesamt neun Versen enthilt,
die den anderen Ausgaben fehlen, ist nur von untergeordneter
Bedeutung, da es unsre Kenntnis von den Anschauungen

Muhammads nicht vertieft.

Der “Utmantext und die Sammlungen von Ibn Masad und Ubaiy

Wohl aber ist von Belang, dafl die besonders von den Schiiten
gegen “Utman erhobenen Beschuldigungen, den Text des Gottes-
wortes gefilscht zu haben, durch die Reste der vor‘utmanischen
Qur’anausgaben nirgends bestitigt werden, sondern daf im Ge-
genteil die Zuverldssigkeit des °Utmantextes das glanzendste
Zeugnis erhilt.

Gerade im Vergleich mit den beiden wichtigsten vor®utmani-
schen Ausgaben, der des Ibn Mas“id und des Ubaiy, macht der
°Utmantext iiberwiegend den Eindruck groferer Urspriing-
lichkeit: Er liest sich nicht selten schwerer als die glatteren und
gefilligeren Textformen der Ibn Mas“td und Ubaiy, bewahrt oft
allerlei Sonderbarkeiten und formale und sachliche Anst6fe, wo
jene beiden einen sprachlich oder stilistisch einwandfreieren Text

 [Art. "Ibn Mas®id" (J.-C. VADET") in EP 111, 873-875.]

10 [Zu Ubaiy ibn Ka°b siehe auch Grundrif$ der arabischen Philologie,
Bd. II: Literaturwissenschaft, Hrsg. von HELMUT GATJE, Wiesbaden:
Reichert, 1987, 104-105, 107.]
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bieten. Vor allem Ibn Mas®tids Text macht mit seinen bald erkls-
renden, bald ergénzenden, manchmal Zweifelsfille entscheiden-
den, dann wieder MiBversténdnissen vorbeugenden Zusitzen den
Eindruck einer sekundéren Rezension. Freilich fehlt es auch nicht
an Gegeninstanzen, wo der “Utmantext einen jiingeren Eindruck
macht. Es ist deshalb auch durchaus méglich, daf die vor®utmani-
sche Qur’anlesarten in manchen Fillen die Urspriinglichkeit be-
wahrt haben.

Das Beispiel der Sure 111"

Doch wie immer man zu dieser Frage stehen moge, ob man mit
der islamischen Orthodoxie an dem “Utmantext festhilt, oder ob
man zu einer élteren Form des qur’anischen Textes vorzudringen
versucht — auf jeden Fall behalten die alten Lesarten einen blei-
benden Wert als ilteste Zeugnisse der Qur’anexegese und damit
als Spiegelbild derjenigen Fragen und Probleme, welche die isla-
mische Gemeinde in den ersten Jahrhunderten beschiftigt haben.

Dies sei im folgenden wenigstens an einem Beispiel veran-
schaulicht. Ich wiahle dazu Sure 111, eine der #ltesten und kiirze-
sten Offenbarungen, deren Verstindnis den Qur’anexegeten zu
allen Zeiten viel Kopfzerbrechen verursacht hat. Zuletzt hat A.
FISCHER ihr eine griindliche philologische Untersuchung gewid-
met."? Seiner Auffassung des urspriinglichen Sinnes der Sure
stimme ich bei; wie der Titel seiner Arbeit zeigt, hat FISCHER
auch zu den vorhandenen Qur’aniibersetzungen, deren Wert er

"' [Vgl hier und im folgenden auch FUCKs Aufsatz "Muhammad -
Personlichkeit und Religionsstiftung", in: Saeculum 3 (1952) 1, 70-
93.]

AUGUST FISCHER, Der Wert der vorhandenen Koran-Ubersetzungen
und Sure 111, Leipzig: Hirzel, 1937. [= Sichsische Akademie der
Wissenschaften, Berichte iiber die Verhandlungen der Sichsischen
Akademie der Wissenschaften zu Leipzig, Philologisch-Historische
Klasse 89, 2.]




Der Qur’antext und seine Exegese im Wandel der Zeit 67

sehr gering veranschlagt, Stellung genommen; ebenso hat er die
einheimischen Qur’ankommentare beriicksichtigt und die Vari-
anten herangezogen, soweit sie ihm fiir die Ermittlung des ur-
spriinglichen Sinnes der Sure zweckdienlich schienen. Dagegen
lag die Frage, wie die Sure im Laufe der Jahrhunderte von den
Muslims gedeutet worden ist und wie dieser Wandel der Auffas-
sungen sich in der Textgestalt widerspiegelt, auflerhalb der Auf-
gabe, die FISCHER sich gesetzt hatte.

Zwei Varianten zur Ubersetzung der Sure 111:1-5

la  Verderben treffe die Hinde oder 1b Verderben hat die Hénde des

des Abu Lahab Abi Lahab getroffen
und Verderben treffe ihn und Verderben hat ihn

selbst (bereits) selbst getroffen

Nicht hat ihm geniitzt sein
Vermdgen und was er
(sich) erworben

Er wird sicher in einem oder 3b Man wird ihn sicher in einem

lohenden Feuer brennen lohenden Feuer brennen
lassen

Und (ebenso) sein elen-
des Weib, die Brennholz-
tragerin

auf ihrem Hals ein Strick
aus Palmenfasern.

Dieses Stiick steht in mehrfacher Hinsicht im Qur’an einzigar-
tig da. Es ist eine leidenschaftliche Verwiinschung eines Gegners
und dessen Gattin, denen die Héllenstrafe in sichere Aussicht
gestellt wird. Zwar fehlt es im Qur’an auch sonst nicht an Straf-
androhungen, aber nirgends werden dabei Zeitgenossen und Na-
men genannt. Es paBt ja auch zu dem dunklen, beziehungsreichen
Stiel des heiligen Buches viel besser, da auf Zeitgenossen — mit
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Ausnahme des einmal mit Namen genannten Stiefsohnes des Pro-
pheten, Zaid — nur mit Anspielungen Bezug genommen wird.

Sodann handelt es sich bei dem durch die Namensnennung mit
unausldschlicher Schmach bedeckten Paare nicht um beliebige
Leute, sondern um Verwandte des Propheten, d.h. seinen Oheim
Abi Lahab, einen vermdgenden und einfluBreichen Biirger Mek-
kas und seine der quraiSitischen Aristokratie entstammende Gat-
tin, Umm Gamil, eine Schwester des Abi Sufyan, des Vaters des
nachmaligen Kalifen Muawiya. Abii Lahab war einer der ent-
schiedensten Gegner Muhammads, und widersetzte sich der reli-
giosen Neuerung energisch, wihrend die anderen Anverwandten
des Propheten zwar auch die religiésen Ideen Muhammads nicht
billigten aber aus Riicksicht auf die Bande des Blutes nichts gegen
ihn unternahmen.

Wir wissen nicht, was zwischen Abi Lahab und dem Prophe-
ten vorgefallen ist, aber wie tief dieser sich getroffen fiihlte, zeigt
eben die vorliegende Sure; denn in ihr liegt ja nicht ein absichtli-
cher Angriff Muhammads auf seinen Gegner vor (sofern man
nicht annehmen will, daB dieses Stiick irrtiimlich in die Offenba-
rung geraten sei), vielmehr findet in ihr — dem Propheten selbst
unbewuBt, und deshalb von ihm als géttliche Eingabe empfunden
— eine seelische Erschiitterung ihren Ausdruck.

Daran dndert auch nichts der Umstand, daB diese Offenbarung
— und darin unterscheidet sie sich ebenfalls von den sonstigen
Strafandrohungen im Qur’an — ganz im Stile eines altarabischen
higa’, einer "Schmahung", gehalten ist, wie sie der Dichter als
Sprecher seines Stammes gegen einen Stammesgenossen zu
schleudern pflegte, der durch sein ehrenriihriges Verhalten die
ungeschriebenen Gesetze des Anstandes verletzt hatte. In einer
Gesellschaft, in der der Verkehr ihrer Angehoérigen untereinander
durch keine geschriebenen Gesetze geregelt war, in der es keine
staatliche Autoritit und keine 6ffentliche Rechtspflege gab, war
der higa’ als Ausdruck o6ffentlicher Verfemung die wirksamste
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Waffe, um die asozialen Triebe des einzelnen in Schranken zu
halten.

Auch gibt es geniigend Hinweise auf die enge Verwandtschaft
zwischen Schmihungen und Fluch, sowie zwischen Dichter und
Seher. Beide erwuchsen auf dem Boden der Mantik; und wenn
Muhammad das heidnischen Sehertum auch durch die Idee des
Monotheismus innerlich iiberwunden hat, so vollzog sich sein
erstes Auftreten in den #ueren Formen dieses Sehertums; und die
Reimprosa des Qur’ans, seine sich streng als Gottes Wort
gebende Form, die in den d&lteren Suren vorkommenden
Schwurformeln und andere Stilmittel sind deutliche Hinwei-
se auf diese Beziehungen.

In unserer Sure sind es vor allem die der Gattin Abta Lahabs
gewidmeten SchluBverse, welche dem Stile des higa” entstam-
men: sie wird herabsetzend als "elendes Weib" geschildert, das
wie eine Magd "Brennholz" aufliest und auch nicht wie eine vor-

nehme Dame ein kostbares Perlenhalsband, sondern einen "Strick
aus gemeinem Bast" um den Hals trdgt. Welchen Anhalt diese
Schilderung der Umm Gamil in tatsichlichen Vor-
kommnissen hatte, wissen wir nicht. Es ist nicht bekannt, ob sie
wirklich geizig war oder ob sie jemals Arbeiten verrichtet hatte,
die einer Sklavin zukamen. Es wire miiflig, sich in leeren Ver-
mutungen hieriiber zu ergehen; die genaue Form, in der diese
Offenbarung vorgetragen wurde, ist uns nicht bekannt und eben-
sowenig wissen wir, ob sie irgendwelche Verdnderungen erlitt,
solange sie miindlich in der jungen Gemeinde umlief.

Wir kénnen nur feststellen, da diese Sure in einer Textform,
die ihren urspriinglichen Charakter noch treu wiedergab, von Ibn
Masciid in seine Qur’anausgabe aufgenommen wurde; hier finden
wir in Vers 1 (wie iibrigens auch in der Rezension des Ubaiy) eine
Formulierung, die deutlich zum Ausdruck bringt, daf es sich zu-
erst um eine Verwiinschung

Méogen die Hinde Abii Lahabs verderben!
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handelt, an die sich die emphatische Versicherung anschliet, daB
diese Verwiinschung bereits eingetroffen sei:

Und es hat ihn bereits das Verderben getroffen.

FISCHERs Untersuchung hat gezeigt, daB es sich hierbei um eine
idiomatische Ausdrucksweise handelt, und er hat sie mit Beispie-
len aus Dichtung und Prosa belegt.

Dal Ibn Mas“td in Vers 2 ma iktasaba ("was er fiir sich
erworben hat") statt ma kasaba ("was er erworben hat") und in
Vers 3 das passive Kausativum sa-yusalla ("man wird ihn ver-
brennen lassen") statt sa-yasla ("er wird brennen") gelesen hat,
zeigt ebenfalls gegeniiber dem “Utmantext eine etwas kriftigere
Tonung, wie sie dem Stil eines 4iga’ angemessen ist.'

Vor allem aber gehort hierher seine Lesart in Vers 4, wa-
muraiyatuhi ("und sein elendes Weib") mit der Deminutivform
als Ausdruck verichtlicher Herabsetzung, wie sie vorziiglich zu
einer Verwiinschung paft.

Es gab aber andere Kreise, [ndmlich vor allem die Mu‘ta-
ziliten,] welche diese Offenbarung nicht in jhrem urspriinglichen
Sinne auffaBten, sondern ihr eine andere Deutung gaben; es
mochte ihnen unertréglich erscheinen, daB Gottes Wort eine Ver-
wiinschung enthalten sollte wie sie in den Schmihreden zweier
Dichter gewechselt wurden." Sie verstehen die Aussage des er-
sten Verses als perfectum propheticum:

Verderben hat Abli Lahabs Hinde getroffen und hat ihn (selbst)

betroffen.

Das war eine Weissagung, die von kiinftigen Ereignissen so
sprach, als wenn sie bereits eingetroffen wiren.

In den letzten Versen fanden diese Glaubigen dementspre-
chend keine herabsetzende Charakterisierung der Gattin des Ge-

3 [Vgl. JEFFERY (Fn. 8) 112 — FISCHER (Fn. 12) 27.]
"4 [Vgl. FISCHER (Fn. 12) 15-22.]
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schmihten, sondern eine Schilderung der Strafen, die ihrer in der
Holle warten: Sie wird dort mit dem Strick um den Hals Holz
schleppen miissen.

Auch hier 148t sich nicht ausmachen, ob eine solche Deutung
den Wortlaut der Sure — etwa in der Zeit, als sie noch miindlich
umlief — beeinfluft hat; und ebenso bleibt es unsicher, ob die
Kommission, welche von “Utman mit der Redaktion einer offizi-
ellen Qur’anausgabe betraut war, der Deutung der Sure als Weis-
sagung den Vorzug gab und absichtlich eine ihr entsprechende
Textform wihlte. Wir kénnen nur feststellen, daB der “Utmantext
zu einer Auffassung der Sure paBt, welche in ihr nicht eine Ver-
wiinschung sieht; denn die beiden Perfecta im 1. Vers sind ohne
die Partikel gad ("bereits") vor dem 2. Gliede nicht nur gleichge-
ordnet, sondern auch gleichwertig; es geht nicht an, das erste pre-
kativ, das zweite dagegen resultativ zu fassen.'® Theoretisch wire
es zulissig, beide Perfekta perfektiv zu fassen:

Mbgen die Hande des Abii Lahab zugrunde gehen, und mdoge er

(selbst) zugrunde gehen!

Aber diese Auffassung scheitert daran, daf} alsdann jeder Uber-
gang zu dem 2. Vers,

nicht hat ihm geniitzt seine Habe und was er erworben,
fehlt, dessen Verbum eindeutig auf die Vergangenheit weist. Es
bleibt also nur die Maglichkeit, beide Verba des ersten Satzes als
perfecta prophetica zu fassen. Daf§ der “Utmantext die kréftigen
Téne der von Ibn Mas®id vertretenen Rezension mildert, pafit
durchaus zu der Auffassung der Sure als einer Weissagung, wenn
es auch nicht als Beweis dafiir angefiihrt werden kann.

1S FISCHERs entgegenstehende Auffassung iiberzeugt nicht; unter den
von ihm beigebrachten Beispielen fiir die Verbindung eines prekati-
ven Perfekts mit einem resultativen Perfekt ist keines, in welchem die
Partikel gad vor dem zweiten Glied fehlte.
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Interpretation der Sure 111 nach den sieben kanonischen Lesar-
ten

Es mag gleich hier vorweggenommen werden, daB in der Auffas-
sung des vom “Utmantext bei unserer Sure gebotenen Konsonan-
tengerippes die dem 2./8. Jahrhundert angehérenden sieben kano-
nischen Qur’anleser mit folgenden zwei Ausnahmen iiberein-
stimmen:

Der mekkanische Leser Ibn Katir'® #dnderte in Vers 1 den
Eigennamen (Abt) Lahab — ganz willkiirlich und dem Reim zu-
wider — in Lahb um. Das war eine taktvolle Anstandskorrektur,
um die Gefiihle der Nachkommen Abi Lahabs zu schonen. Wir
horen auch von einem Qur’anleser, der niemals diese Sure vor-
trug, wenn ein Mitglied dieser angesehenen quraisitischen Familie
dem Gottesdienst beiwohnte.

Die zweite Variante innerhalb der Lesart der Sieben betrifft
den Nominativ hammalatu I-hatbi in Vers 4, wofiir der kufische

Leser “Asim'” den attributiven Akkusativ hammalata I-habi ("o
diese Brennholztrdgerin") las. Es handelt sich hier um eine syn-
taktische Feinheit, die zum rhetorischen Aufputz des Textes die-
nen sollte, und vielleicht auch bestimmt war, der Auffassung die-
ses Wortes als Priadikat, "und seine Frau ist eine Brennholztrige-
rin", vorzubeugen.

Der “Utmantext hatte durch die Auslassung der Partikel qgad
("bereits") der Auffassung der Sure als einer Verwiinschung einen
Riegel vorgeschoben. Aber die Erinnerung an den urspriinglichen
Charakter dieser Offenbarung lieB sich nicht unterdriicken. So
wird bei dem édltesten Biographen des Propheten, dem ums Jahr

' [Art. "Ibn Kathir", Abli Mabad al-Makki, (J.-C.VADET) in: EP II1,
817.]

" [Art. "*Asim", Abl Bakr al-Asadi (A. JEFFERY), in: EP* III, 706-707,
sowie EI* V, 127-8.]
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150/767 verstorbenen Mediziner Ibn Ishaq, folgende Geschichte
erzihlt:'®

Als Umm Gamil die Sure 111 vernommen hatte, eilte sie mit ei-
nem Stein in der Hand zu Muhammad, der mit Abti Bakr bei der
Ka®ba saB. Aber Allah nahm ihr das Augenlicht, so daB3 sie nur
den Abii Bakr wahrnahm. Diesen fragte sie, wo sein Geféhrte sei,
und fiigte hinzu: "Ich habe erfahren, dafl er mich geschméht
hat; bei Allah, wenn ich ihn finde, schlage ich ihm mit diesem
Stein auf den Mund! Bei Allah, ich bin eine Dichterin!". Und
dann sprach sie diese Verse:

Dem Tadelswerten'® widersetzen wir uns

Und seinem Befehl gehorchen wir nicht

Und seine Religion hassen wir!

DaB diese Anekdote ungeschichtlich ist, unterliegt keinem Zwei-
fel. Sie muB aber in eine Zeit zuriickgehen, in der die Erinnerung
an die tatsichlichen Verhiltnisse der islamischen Friihzeit noch
nicht verblaft war.

Nach Muhammads Tode hitte kein Muslim gewagt, eine Sure
als higa’ zu bezeichnen oder Verse zu erfinden, in denen der Pro-
phet verunglimpft wird;* auch hdtte man nicht so naiv ein
Schmihgedicht einer qur’anischen Offenbarung gegeniiberge-
stellt.

Vgl. FERDINAND WUSTENFELD, K. Sirat rasul Allah. Das Leben Mu-
hammed's, nach Muhammed Ibn Ishak, bearbeitet von Abd el-Malik
Ibn Hischam. Aus den Hss. zu Berlin, Leipzig, Gotha u. Leyden hrsg.
von Ferdinand Wiistenfeld. Gottingen 1858-1860. [Repr. Frankfurt
a.M.: Minerva, 1961], Bd. L1, S. 233.

Mit dem "Tadelswerten" meinte sie per antiphrasin den arabischen
Propheten, dessen Name Muhammad ja den "Lobenswerten" be-
zeichnet.

Dabei ist zu bemerken, daB der Auszug Ibn Hifams, in dem Ibn
Ishags Werk uns erhalten ist, die Verse der Umm Gamil schon nicht
mehr in ihrer urspriinglichen Form bietet.




Johann W. Fiick: Vortrige iiber den Islam

Der Einfluf3 der vor°utmanischen Sammlungen in Spdterer Zeit

Vor allem aber war es der Qur’antext [in der Sammlung] des Ibn
Mas‘td, welcher daran erinnerte, daB es sich nicht um eine Weis-
sagung, sondern um eine Verwiinschung handelt. Seine Lesart, die
auch von Ubaiy vertreten wurde, behauptete sich — dem offiziel-
len “Utmantext zum Trotz — und ward immer wieder von nam-
haften Qur’anlesern aufgegriffen.?!

Noch zu Beginn des 4./10. Jahrhunderts folgte der Bagdader
Qur’anleser Ibn Sanabl‘u_i22 an unserer Stelle der Rezension
des Ibn Mas‘ad. Es war dies eine der Abweichungen vom
qur’anischen Text, derentwegen ihm im Jahre 324/936 der ProzeS
gemacht wurde; er mufite widerrufen und sich verpflichten, in
Zukunft sich an die kanonischen Lesungen halten zu wollen.2

Aber der EinfluB der Lesart Ibn Mas®ids auf unsere Stelle war
selbst dann nicht gebrochen. Zwar wagte man nicht, sie in der
Liturgie zu verwenden, aber im gelehrten Unterricht wurde der
“Utmantext nach ihr interpretiert, d.h. man verstand ihn so, als ob
er die Lesart Ibn Mas°tids enthalte. Dies ist die Erklarung dafiir,
daB noch die spiteren Kommentare hin und wieder grammatische
Erlduterungen bieten, die nicht den kanonischen Text, sondern ein
kanonische Variante zur Voraussetzung haben. Daneben bieten
die Kommentare freilich auch diejenigen Deutungen, die zum
“Utmantext stimmen.

' Vgl. FISCHER (Fn. 12) 24.
2 [Zur Person siehe EP* V, 127.]

# [Zur Verbreitung nichtkanonischer Lesarten unter den Mu‘taziliten
sowie zu dem hier erwidhnten ProzeB, siehe auch IGNAZ GOLDZIHER,
Muhammedanische Studien, 2 Bde., Halle: Niemeyer, 1888-90,
I1:240 (Repr. Hildesheim: Olms, 1961.) sowie den art. "kira’a" (R.
PARET) in: EP V, 127-129.]
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Sure 111 - Verwiinschung oder Weissagung?

Die Streitfrage, ob es sich bei unserer Sure um eine Verwiin-
schung oder um eine Weissagung handelt, ist die einzige, welche
auf ihre Textgestalt von EinfluB gewesen ist. Alle die spiteren
Meinungsverschiedenheiten iiber den Inhalt der Sure haben die
Autoritit des “‘Utmantext nicht mehr angeriihrt, sondern sich aus-
schlieBlich auf dem Boden der Exegese abgespielt. Am einleuch-
tendsten ist dies bei den exegetischen Legenden des 1./7. Jahr-
hunderts, welche einfach aus dem Wortlaut der Sure herausge-
sponnen sind, um sie zu erkléren. So gibt es eine ganze Reihe von
Anekdoten, die genau dariiber Auskunft geben, welcher Vorfall
zur Offenbarung der Sure 111 gefiihrt habe. Meist ranken sie sich
um die Gestalt des Abi Lahab und sehen in dem tabbat unserer
Sure die gottliche Antwort auf ein fabban la-ka ("Verderben iiber
dich"), das Abt Lahab bei gegebenem AnlaB} im Arger zu seinem
Neffen gesprochen haben soll.

Eine andere Gruppe dagegen nimmt den Ausdruck hammalatu
I-hatbi zum Ausgangspunkt und erzahlt, warum Umm Gamil so
geheiBen wird. Bald wird sie als Frau dargestellt, die Dornen zu-
sammengelesen und dem Propheten auf den Weg gestreut habe,
damit er sich an ihnen verletze. Oder der Ausdruck wird metapho-
risch als "Verleumderin" gedeutet und eine passende Anekdote

dazu erdichtet.

Die Mu‘tazila und ihre Deutekunst

Aber auch die Diskussion iiber ernsthafte Probleme, welche mit
dem Fortschritt der theologischen Gedankenarbeit auftauchten,
waren nicht mehr in der Lage, die Textgestaltung unserer Sure zu
beeinflussen.

Gewill war sie den Mu‘taziliten ein Dorn im Auge; denn wenn
sie Teil der Offenbarung war, dann war sie préexistent; aber wie
vertrug sich Gottes Gerechtigkeit damit, daB er einen noch nicht
erschaffenen Menschen zur Hollenstrafe verurteilt? Bereits einer
der Viter der Mu‘tazila, der 144/761 gestorbene “Amr ibn
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“Ubaid, soll deshalb gesagt haben, Allah habe das Recht nicht
auf seiner Seite, wenn diese Sure auf der himmlischen Tafel stehe.
Die Mu“taziliten behalfen sich dann mit der Auskunft, daB Aba
Lahab hier nicht eine bestimmte Person, sondern einen Typ von
Menschen bedeute, die so handeln wie Abii Lahab.

Die Kunstgriffe, mit Hilfe einer Bedeutungssubstitution dem
Qur’antext einen ganz anderen als den natiirlichen Sinn unterzu-
schieben, erwiesen sich nicht nur dem Rationalismus der Mu‘ta-
ziliten und ihrer Nachfolger als brauchbar. Mit seiner Hilfe
konnte man die massiven Ausdriicke der Sure, die ein naives
Zeitalter im schlichten Wortsinn hingenommen hatte, verfeinern.
Einer solchen Deutekunst erscheinen die Hinde Abu Lahabs Je
nachdem als 'seine Taten' oder als Anspielung auf 'seine Existenz'
im Dies- und im Jenseits. Sein Name wurde spielerisch (dem
Wortsinn "Flammenvater" nach) als ein Hinweis auf einen Un-
glédubigen gedeutet, der fiir das Héllenfeuer bestimmt ist. Noch

die neuesten von Muslims stammenden Ubersetzun gen zei-
gen deutlich diese sublimierende Tendenz.

So tibersetzt PICKTHALL,* ein zum Islam libergetretener Englén-
der, die beiden ersten Verse der Sure 111 folgendermaBen:

The power of Abu Lahab will perish and he will perish
His wealth and gains will not exempt him

AHMED LAIMECHE und B. BEN DAOUD,” zwei algerische Mus-
lims, geben sie wie folgt wieder:
Soient rognées les ailes d’Abou Lahab; et lui soient coupés bras et
jambes!
A quoi lui servirent ses richesses et ce qu’il posséda?

[Koran. The meaning of the glorious Koran, An explanatory transla-
tion by MARMADUKE PICKTHALL. London: Knopf, 1930.]

[Le Coran (Lecture par excellence), Traduit par AHMED LAIMECHE;
B. BEN DAOUD, Paris: Paul Geuthner; Oran: Heintz Fréres, o.J. (ca.
1930), 344.]
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Und der Tiirke MAHMOUD MOHTER-KATIRIOGLOU findet gar in
ihnen folgenden Sinn!

Périsse la main du méchant qui attise le feu!
Disparaissent les biens et les gains dont il n’a jamais assez!

[bzw.
May the hand perish of the villain who kindleth the fire!
May his good and his gains fade away, of which he hath never
enough!]*®

Conclusio

Unsere Betrachtungen haben gezeigt, da der uns erhaltene
Qur’antext eine auBerordentliche Festigkeit aufweist. Seit anné-
hernd 1000 Jahren benutzt die islamische Welt einen Text, der
sich immer mehr dem Ideal absoluter Einheit nihert. Der Konso-
natentext ist ganz einheitlich, und von den sieben kanonischen
Rezensionen, in denen er gelesen werden darf, sind heute nur
noch zwei in praktischem Gebrauch. Bevor der Kanon der Sieben
ums Jahr 300/900 aufgestellt wurde, herrschte eine grofere Frei-
heit; jeder Leser betrachtete sich als berechtigt, aufgrund der
iiberkommenen Lesart seine eigene Rezension (ijtiyar) herzu-
stellen; und noch im 4. Jahrhundert zeigt das Beispiel des Ibn
Migsam und Ibn Sanabud, daB es Leser gab, welche sich dem
Zwang des Siebener-Kanons nicht beugen wollte.”” Noch grofier
wird die Mannigfaltigkeit, wenn wir zu den vorkanonischen
Qur’anausgaben kommen, wie sie von verschiedenen Anhingern
Muhammads bald nach seinem Tode hergestellt wurden; keine

% [MAHMUD MUHTAR-KATIRCIOGLU, The wisdom of the Qur'an set
forth in selected verses conveying the moral, religious and social
philosophy of Islam, preceded by an introduction expounding the te-
achings of the Qur'an (The English translation by JOHN NAISH).
London: Oxford Univ. Press, 1937, 143. — Die von FUCK hier zitierte
franzosische Ubersetzung war nicht zu ermitteln. ]

[Vgl. auch GOLDZIHER, Muhammedanische Studien (Fn. 23) I1:240
und die dort angefiihrten Quellen sowie EI* V, 127-8.]
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von diesen ist in toto oder auch nur in einem groBeren zusam-
menhéngenden Stiick auf uns gekommen. Was wir davon wissen,
verdanken wir den Zitaten spiterer Exegeten und Philologen, die
— wie gerade Sure 111 gezeigt hat — ihre eigene Auffassung einer
Qur’anstelle unter Umsténden mit Hilfe einer auBerkanonischen
Lesart zu stiitzen suchen. Hinzu kommt, daB gerade bei solchen
Zitaten die Frage der Echtheit in jedem Einzelfall der Priifung
bedarf. Immerhin, soweit wir auBerkanonische Lesarten besitzen,
stechen wir noch auf dem Boden der Uberlieferung. Wo sie ver-
sagt, da sind auch wir auf Vermutungen angewiesen, um den Zeit-
raum, der uns von dem Qur’an des arabischen Propheten trennt,
zu Uiberbriicken. Ob und wie der uns erhaltene Qur’antext fiir echt
gelten darf, wird immer je nach den unwigbaren Uberzeugungen
der Befragten verschieden ausfallen. Muslims werden immer
geneigt sein, dem “Utmantext die Palme zu reichen und in den
auBerkanonischen Lesarten Bestitigungen eines unkontrollierba-
ren exegetischen Triebes, wenn auch gar Filschungen zu sehen;
nichtmuslimische Forscher werden im “Utmantext eine von
vielen Rezensionen sehen und zum mindesten in der Theorie die-
sen ebenso Gewicht beilegen wie jenem — wenn auch der triim-
merhafte Zustand der vor®utmanischen Rezensionen ein begriin-
detes Urteil tiber ihren Wert oder Unwert nicht erlaubt. Im Ver-
hiltnis zur Uberlieferung des Bibeltextes freilich ist der
Qur’anforscher in einer unvergleichlich giinstigeren Lage. Der
geringe zeitliche Abstand und der viel groBere Reichtum an au-
thentischem Material berechtigen zu der Hoffnung, daB es ein-
dringender Forschung gelingen werde, noch manches Ritsel zZu
16sen, das uns die Geschichte des Qur’antexts und seiner Exegese
aufgibt.®

28

Die [dem Vortrag folgende] Diskussion forderte einige wesentliche Ge-
sichtspunkte zutage — namentlich iiber Wert und Geltung miindlicher
Uberlieferung je nach dem profanen oder religiésen Inhalt sowie iiber
Kanonbildung bei profanen Texten und ihrer vereinheitlichenden Wir-
kung auf die Uberlieferungsgeschichte.




4. Das Verhiltnis Muhammads zum arabi-
schen Heidentum®

D ie Frage nach dem Verhdltnis Muhammads zu dem arabi-
schen Heidentum hat in der islamischen Forschung bisher
eine ziemlich untergeordnete Rolle gespielt. Das hatte mehrere
Ursachen. Zunichst einmal ist unsere Kenntnis des arabischen
Heidentum aufBerordentlich diirftig. Noch wichtiger aber ist der
Umstand, daB die Qur’anforschung in den letzten 100 Jahren im
wesentlichen von dem Glauben beherrscht war, es miisse mit den
Mitteln historischer Kritik gelingen, die Erscheinung des arabi-
schen Propheten und der von ihm begriindeten Religion genetisch
aus den ilteren monotheistischen Religionen abzuleiten — eine
Ansicht, die bereits in dem Titel von GEIGERs beriihmter Preis-
schrift "Was hat Muhammad aus dem Judentum tibernommen?"
geradezu programmatisch zum Ausdruck gelangte.! Man ging

* Nr. 178 im Register zum FUCK-NachlaB; Vermerk auf dem Vor-
tragsmanuskript von Frau FUCKs Hand: Thiasos am 8. November
1941; in FUCKs Tagebuch: 16 bis 19 Uhr, mit Brockelmann, Eififeldt,
Fascher, Hellwig, Klostermann, Schomerus, Wendel.

Teile des Vortrages sind in FUCKs Aufsatz "Muhammad - Person-
lichkeit und Religionsstiftung", in: Saeculum 3 (1952) 1, 70-93, ein-
geflossen. Vgl. auch "Die Originalitiit des arabischen Propheten”, in:
ZDMG 90 (1936), 509-525.

ABRAHAM GEIGER, Was hat Mohammed aus dem Judenthum aufge-
nommen?, Eine von der k. PreuB. Rheinuniversitit gekronte Preis-
schrift, Bonn, [Zweite, iiberarb. Aufl. 1902, Repr.? 1971; Repr.": Ju-

HBO 27(1999), 79-105.
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infolgedessen sorgsam allen Berithrungen, die der Qur’an mit
jidischem und christlichem Gedankengut zeigte, nach, hatte aber
wenig Interesse flir das arabische Heidentum, da offensichtlich
aus diesem keine der tragenden Ideen des Islam stammen kann —
weder sein reiner Monotheismus noch sein Glaube an das sittliche
Wesen Allahs, noch seine Eschatologie mit seiner Lehre vom
Jiingsten Gericht, von Hélle und Paradies. Und es ist sehr auf-
schluBreich, daB man selbst da, wo das Fortleben altheidnischer
arabischer Brauche im Islam nicht iibersehen werden konnte,
ndmlich in dem fiinften Pfeiler des Islam, dem Hagg, daB man
hier sich nicht ernstlich um den Versuch bemiihte, diese Uber-
nahme in der selben Weise wie bei den Berithrungen mit Juden-
und Christentum zu erkléren, sondern daB man sich mit der von
keinem geringeren als SNOUCK HURGRONJE vertretenen These
beruhigte, der Prophet habe dieses massive Stiick Heidentum nur
deswegen iibernommen, um die Araber fiir sich zu gewinnen,
nachdem seine Hoffnung, von den Juden in Medina anerkannt Zu
werden, fehlgeschlagen sei.

Es ist leicht einzusehen, daB dieser Versuch, das Fortleben
arabisch-heidnischer Kultbriuche als ein Ergebnis reiner Zweck-
maBigkeitspolitik zu erklidren, psychologisch untragbar ist. Wire
ndmlich die von der alteren Qur’anforschung vertretene Auffas-
sung, daB Muhammad von Anfang an ausschlieBlich vom Juden-
oder Christentum unmittelbar beeinfluf3t gewesen wire, und daf3
er zu dem Heidentum seiner Vaterstadt von Anfang an in einem
uniiberbriickbaren Gegensatz gestanden hatte, [zutreffend,] so
hitte ihn die Enttiuschung, die er bei den Juden und Christen
Medinas erlebte, t6dlich treffen miissen. Es sei denn, da man
annimmt, er sei nicht aufrichtig gewesen und hitte unter religis-
sem Vorwande die Araber fiir seine Herrschaftsgeliiste einge-
spannt, nachdem ihm ein &hnliches Manéver bei den Juden und

daism and Islam. Prolegomenon by M. PEARLMAN. New York, Ktav
Publ.House, 1970].
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Christen mifgliickt war. Diese Auffassung widerstreitet aber so
sehr allem, was wir von Muhammads Personlichkeit wissen, daf
sie unzulinglich ist und heute keine ernsthaften Vertreter mehr
findet. Dann miissen aber auch fiir die Ubernahme altarabischer
Zeremonien, wie wir sie in den Brauchen der islamischen Pilger-
fahrt beobachten, andere und tiefere Griinde als die einer reinen
Opportunititspolitik mageblich gewesen sein.

Inzwischen haben die neueren Forschungen ja auch gezeigt,
daB der Versuch, Muhammad und seine Religionsstiftung aus
dem Juden- oder Christentum abzuleiten, trotz aller darauf ver-
wendeten Miihe aussichtslos ist, und man sieht immer mehr ein,
daB auch die Forschung seine Selbstindigkeit akzeptieren muf,
und daB er viel stirker dem miitterlichen Boden seiner Heimat
verhaftet war, als man bisher angenommen hat. Damit tritt aber
auch die Frage nach dem Verhiltnis zum Glauben seiner Viter in
ein neues Licht und gewinnt verstirkte Bedeutung.

Die Aufgabe, die damit aufgezeichnet wird, hat freilich zu-
nichst mit der groBen Schwierigkeit zu kimpfen, daB, wie bereits
erwihnt, unsere Kenntnis des arabischen Heidentums aufleror-
dentlich liickenhaft ist. Alles, was wir von ihm wissen, verdanken
wir ausschlieBlich islamischen Uberlieferungen, denn es geht
natiirlich nicht an, Inschriftenfunde, die anderen Zeiten und ande-
ren Gegenden des Landes entstammen, als vollgiiltige Zeugnisse
fiir die religiosen Verhiltnisse Arabiens zur Zeit Muhammad zu

verwenden.

Informationen im "Gotzenbuch" Ibn al-Kalbis

Unter den islamischen Quellen steht an erster Stelle das
"Gotzenbuch" Ibn al-Kalbis,® verfat von einem kufischen Ge-

2 [Ibn al-Kalbi, Abu 1-Mundir Hi§am b. Muhammad (ca. 737-819): K.
al-Asnam, Ed. AHMAD ZAKI, Kairo: Dar al-Kutub, 1924, Repr. Kairo:
Dar al-qawmiiya li-{-{iba‘a wa-n-nasr, (ca. 1965). — Das Gotzenbuch:
Kitéb al-Asném des Ibn al-Kalbi, iibersetzt mit Einleitung und Kom-
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lehrten gegen Ende des 2./8. Jahrhunderts, der sich sehr fiir die
Uberlieferung der heidnischen Zeit interessierte, und dem wir ein
gut Teil unserer Kenntnis der heidnisch-arabischen Geschichte
und Genealogie verdanken. Diese Schrift enthilt eine Anzahl von
heidnischen Gétzennamen und Angaben dariiber, von welchem
Stamm sie jeweils verehrt wurden. Als guter Philologe zitiert Ibn
al-Kalbi auch eine Anzahl von Belegversen, in denen Gétzen-
namen vorkommen. Leider miissen wir aber feststellen, daB8 die
alten Dichter nur auBerordentlich selten religiése Dinge beriihren
und daBl auBerdem ein gut Teil der Verse, die Ibn al-Kalbi auf-
fiihrt, Félschungen sind, in denen der Sieg des Islams iiber das
Heidentum und iiber die Gé6tzen gefeiert wird.

Uberhaupt spielen die Gétzen in den Anekdoten , mit denen
der Verfasser seine Aufzihlungen der Gétzennamen gelegentlich
wiirzt, eine ziemlich kldgliche Rolle. Da wird uns z.B. erzéhlt,
wie der Dichter Imra’al-Qais, der das Losorakel befragt, ob er den

Tod seines Vaters richen soll, — drgerlich tiber den dreimaligen
abschldgigen Bescheid — die Lospfeile dem Gétzen um den Kopf
schlégt mit den Worten: "Wirest du der Beleidigte und lage dein
Alter erschlagen auf der Heide, so wiirdest du nicht triiglich die
Rache verbieten." Oder wir héren wie einer als Knabe dem Haus-
gotzen die Milch wegtrank.

Neben solchen Schwinken begegnen uns Legenden wie die
[von den] drei Akazien, in denen die G6ttin “Uzza hauste,
[welche dann] auf des Gesandten Befehl von Halid ibn al-Walid

mentar von ROSA KLINKE-ROSENBERGER. Leipzig: Harrassowitz,
1941. — The book of idols, Translated with introduction and notes by
NABIH AMIN FARIS, Princeton: Princeton University Press, 1952 (=
Princeton Oriental Studies 14). — Les idoles de Hicham Ibn al-Kalbi,
texte établi et traduit par WAHIB ATALLAH, Paris: Librairie C. Klinck-
sieck, 1969. — Kniga ob idolakh, perevod s arabskogo, predisiovie i
primechaniia VL.V. POLOSINA, Moskau: Nauka, 1984 (= Pamiatniki
pis'mennosti Vostoka 68).]
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niedergehauen wurden. Dreimal schickt ihn der Gesandte hin, um
einen Baum zu fillen, und fragt ihn jedesmal, ob er etwas gesehen
habe; zweimal verneint Jalid und muf8 wieder zuriick; beim drit-
ten Mal fihrt eine furchtbar aussehende schwarze Hexe dem
Halid entgegen. Aber der tapfere Streiter zieht sein Schwert und
haut der Dimonin den Kopf ab, und sie zerfdllt zu Kohle, wih-
rend ihr Priester zum Islam iibertritt.

Nicht minder wertlos sind fiir das Verstdndnis des arabischen
Heidentums die ganz im Geiste der islamischen Theologie gehal-
tenen Traditionen, die Ibn al-Kalbi auffithrt, um die Entste-
hung des Steindienstes zu erkldren, der fiir ihn als Muslim ja nur
ein Abfall von dem reinen urspriinglich in Mekka geilibten Mo-
notheismus sein kann. Entweder wird “Amr Ibn al-Luhaiy’
der mythische Ahnherr eines mekkanischen Stammes, fir die
Einfithrung der heidnischen Greuel verantwortlich gemacht, oder
es heiBt, er habe die Gotzenbilder auf einer Reise in einem syri-
schen Bad kennengelernt und nach Arabien mitgebracht, oder es
heift, bereits die S6hne Kains hitten Gotzenbilder angefertigt, die
dann nach der Sintflut an die Kiiste Arabiens geschwemmt und
unter die verschiedenen Stimme verteilt worden seien.

Alle diese Erklarungsversuche besagen iiber die wirkliche
Herkunft des arabischen Gotzendienstes natiirlich nichts. Wenn
schon der Ertrag der einzigen Monographie, die ein islamischer
Schriftsteller dem arabischen Heidentum gewidmet hat, so diirftig
ist, so diirfen wir uns nicht wundern, daB unsere Kenntnis aufler-
ordentlich liickenhaft und unvollstindig ist. Da, wie erwihnt, in
der altarabischen Dichtung religidse Dinge so gut wie kaum be-
rithrt werden, so erfahren wir aus dieser fiir die Kenntnis des
heidnischen Arabiens sonst so bedeutsamen Quelle auflerordent-
lich wenig. Besonders wichtig sind natiirlich die Angaben
des Qur’ans, in denen an einigen Stellen heidnische Gotzen,

5 [Art. ""Amr b. Lubayy" (J.W. FUCK), in: E1* 1, 453.]
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an anderen heidnische Brauche polemisch erwihnt werden.* Alles
in allem ist unser Material also sehr gering. Und WELLHAUSEN,
dem wir eine klassische und bis heute noch nicht iiberholte Dar-
stellung unseres Gegenstandes verdanken, vermochte ihr nur den
Titel "Reste arabischen Heidentums" zu geben.$

Altarabische Gotternamen

Es ist klar, daB sich aus diesen liickenhaften Angaben kein volles
und klares Bild des arabischen Heidentums gewinnen l4Bt. Es sind
uns zwar eine ganze Anzahl von Gétternamen erhalten, aber ihre
Etymologie gestattet uns nur selten Riickschliisse auf ihre Natur.
So wird man annehmen diirfen, daB die Géttin Manar® ur-
spriinglich eine Schicksalsgottin gewesen ist. Andere Gétter sind
nach Naturerscheinungen benannt, so der Gott des Regenbogens
Quzah, vielleicht auch der Feuerbrand Sa°¢j r;® aber hiufiger
versteckt sich die Natur der Gottheit hinter allgemeinen Appella-
tiven, zB. al-Lat ("die Géttin", von Ibn al-Kalbi als

"Schrotmacher" gedeutet);® A/lah ("Gott");" Rabba (Herrin,
wie die Manat von Ta’if genannt wurde); und “Uzza ("die
Michtige", hinter der sich vielleicht die Géttin des Venussternes
verbirgt).

[Vgl. vor allem Q 7:70-71, 22:71-76, 29:17 und 25, 36:74, 37:95 und
125; 39:3, 53:19-20 und 23, 71:23.]

[JULIUS WELLHAUSEN, Reste arabischen Heidentums, Berlin: Georg
Reimer, 1887'; Neudr. Berlin, de Gruyter, 1961, — Vgl. hier und im
folgenden auch die wichtige Arbeit von TAUFIQ FAHD, Le Panthéon
de I'Arabie Centrale a la veille de I'hégire, Paris: Geuthner, 1968. (=
Bibliothéque archéologique et historique 88).]

[Art. "Manat" (T. FAHD), in: EI? VI, 373-374.)

[Art. "Kaws kuzah" (T. FAHD), in: E1* VI, 803-804.]
[Art. "Su®ayr" (T. FAHD), in: E1* XI, 737.]

[Art. "al-Lat" (T. FAHD), in: E1? VI, 692-693.]

[Art. "Allah" (L. GARDET), in: E/? 1, bes. 406b.]
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Auffillig ist, daB ein Gott den Namen Wudd
("Freundschaft")," trdgt. Andere Gotternamen machen mehr den
Eindruck zufilliger Beinamen wie z.B. al-Muharriq ("der
Verbrenner"); oder Mut“im at-tair ("der die Vogel flittert")."
SchlieBlich sind nicht wenige Namen etymologisch undurchsich-
tig, wie z.B. Hubal, der alte Gott der Ka‘ba," der bereits in
vorislamischer Zeit entweder von Allah verdringt oder mit ihm
vereinheitlicht worden war.

Ob sich hinter diesen altarabischen Géttern meist oder durch-
gingig Naturkridfte verbergen, und ob insbesondere ein alter
Gestirndienst anzunehmen ist, ist schwer zu entscheiden. Doch ist
diese Frage vielleicht flir die Zeit unmittelbar vor dem Islam auch
nicht von ausschlaggebender Bedeutung. Fiir die Zeitgenossen
Muhammads waren, wie mir scheint, die Gétter iibernatiirliche
und mit besonderer Macht begabte Wesen.

Viel wichtiger als die Frage nach dem positiven Gehalt ihres

Wesens ist jedenfalls die Tatsache, daB sie keine sittlichen Prinzi-
pien an sich vertraten, sondern dafl die Araber sich das Bild
ihres Charakters nach menschlichem Vorbild zu-

rechtlegten.

Auch die Frage, ob diese Gotter urspriinglich zu Gétterfamili-
en zusammengefaBt worden waren, scheint mir filir das ausgehen-
de Heidentum verneint werden zu miissen. Unsere Uberlieferung
weiB nichts von Gotterehepaaren, Gottereltern und Goétterkindern,
und die einzige Vorstellung, die wir hierfiir geltend machen
konnten — die im Qur’an erwihnten Tochter (banat) Allahs' —
diirften vermutlich mit WELLHAUSEN als ein erst durch das Auf-

[Wadd nach Q 71:23.]

[Vgl. EI* 1V, 91b.]

[Art. "Hubal" (T. FAHD), in: EI* 111, 536-537.]
[Vgl. Q 53:19.]




Johann W. Fiick: Vortrige iiber den Islam

treten Muhammads veranlaiter Versuch aufzufassen sein, dem
Polytheismus eine monarchische Spitze zu geben.

Formen des Gétterkults: Steinkult

Viel besser als iiber die Kultur der Gétter sind wir tiber die For-
men ihres Kultus unterrichtet. In der Regel wurden sie, wenn auch
nicht ausschlieBlich, in Steinen verehrt. Manar war ein grofer
Fels, Lat ein viereckiger Block, Dii [-Halasa eine weiBe Flintplatte
mit einer kronenartigen Verzierung, und Fals ein roter Vorsprung
von menschendhnlichem Aussehen in dem sonst schwarzen Ge-
stein des Berges Aga’.

An die Stelle des natiirlichen Steines konnte der kiinstliche
Steinbau in Wiirfelform treten, wie z.B. die Kaba, in deren Ost-
wand der schwarze Stein, vermutlich ein Meteor, eingelassen war.
Auch die Lat in Ta’if hatte ein dhnliches Heiligtum; diese Stein-
bauten, deren es auch sonst noch einige gab, hatten zwar einen
Innenraum, doch spielte derselbe beim Kult keine Rolle.

Die urspriingliche Vorstellung war also offenbar die, daB die
Gottheit in oder am Stein hause. Dieser primitiven Auffassung
entsprechend spielten sich alle Kulthandlungen an diesem Stein
ab. Er wurde in feierlichem Umgang umwandelt (tawaf). Das Blut
des Opfertieres wurde auf ihn gestrichen oder in eine Grube unter
ihm geschiittet. Er wurde mit Kleidern, Schwertern und anderen
Weihgaben behingt, falls man sie nicht in einer besonderen
Schatzhéhle niederlegte. Zum Zeichen der Verehrung wurde er
gekiifit, was noch heute mit dem schwarzen Stein geschieht, ge-
streichelt oder, falls man zu Kamele ritt, mit dem Stecken beriihrt;
man preBte sich wohl auch an ihn oder klammerte sich, wenn er
bekleidet war, an seine Decke.

Baumkult

Manchmal galten auch Bidume fiir den Sitz einer Gottheit. So
hauste eine der Hausgéttinnen der Qurai, die “Uzza, in drei Aka-
zien — von denen wir bereits frither gehort haben, daf der Prophet
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sie fillen lieB. Solche Biaume wurden genauso behandelt wie Stei-
ne, indem man sie schmiickte und Waffen und andere Gaben an
ihnen aufhing. Wie volkstiimlich diese Vorstellung noch zu Zei-
ten Muhammads war, ersieht man daraus, da} ihn seine Geféhr-
ten, als sie auf einem Kriegszug an einem solchen geschmiickten
Baum vorbeikamen, baten, er moge ihnen doch auch einen derar-
tigen Baum gestatten. Er hat das freilich nicht getan, weil sich
sein Glaube an einen im héchsten Himmel thronenden Gott nicht
mit der Anerkennung eines Baumes als Sitz dieses Gottes vertrug,
den Allah geschaffen und den Menschen zur Nutzung iiberlassen
hat. Das hat nicht verhindert, da} im Islam, wie allgemein be-
kannt, der Baumkult in den niederen Schichten bis auf den heuti-
gen Tag kriftig weiterlebt. In Arabien selbst stand ihm tibrigens
der Waldmangel hindernd im Wege.

Heilige Gebiete

Mit der Vorstellung, daf8 die Gottheit in einem Steine oder Baume
hause, konnte sich leicht der Glaube verbinden, daf} auch das um-
liegende Land ihr gehore; so kommt es, dal dem Gotte haufig ein
heiliger Bezirk, haram, eignete, der mit Opfersteinen abge-
grenzt war. Hier durfte kein Baum gefillt, kein Tier getdtet, kein
Blut auBer beim Opfern vergossen werden. Ein solcher Hain war
ein Asyl fiir Menschen und Tiere. Tiere, die sich hier hin verlie-
fen, verfielen dem Gott. Es kam auch vor, dal man sie ihm frei-
willig weihte und im heiligen Bezirk frei weiden lieB.

Dem haram fehlte selten eine Quelle. So liegt bei der Ka®ba
der Zamzambrunnen, der zwar beim offiziellen Ritual der musli-
mischen Pilgerfahrt keine Rolle spielt, aber im Volksglauben bis
auf den heutigen Tag ein heiliger Quell ist, der wundertiitige
Krifte besitzt. Nicht nur die breiten Massen, auch manche islami-
schen Theologen glauben, daf sein Wasser alle Krankheiten heile
und daB ein Gebet, beim Zamzambrunnen verrichtet, der gottli-

chen Erhorung gewil} sei.
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Wiichter und Losorakel

Das Heiligtum stand, namentlich sobald Weihegaben vorhanden
waren, unter der Obhut eines "Wichters" (sadin, pl. sadana), des-
sen Amt meist in einer Familie erblich blieb, wie dies ja auch
heute noch bei den Wichtern islamischer Heiligtiimer der Fall zu
sein pflegt. Da die arabischen Stimme Nomaden waren, so kam
es héufig vor, daB8 das Heiligtum von einer Familie bewacht wur-
de, deren Stamm vor langen Jahren hier einmal gezeltet hatte,
inzwischen aber lingst weitergezogen war.

Da nach arabischer Anschauung jeder einzelne zu opfern in
der Lage ist, so darf man diese Wichter nicht als Priester be-
zeichnen, wohl aber hatten sie eine andere Funktion, die fiir den
Kult bedeutungsvoll war, niamlich die Bedienung der Losorakel,
welche man vor jedem wichtigen Unternehmen zu befragen
pflegte. Man verwandte dazu Pfeile ohne Spitzen, die die Antwort
trugen: "ja" oder "nein" oder in Satzform. Das Losorakel von

Tabala haben wir bereits frither erwihnt. Ein anderes Beispiel ist
die Befragung des Gottes Hubal in der Kaba, die z.B. vorge-
nommen wurde, wenn die Stammeszugehérigkeit eines Mannes
zweifelhaft erschien. Die Pfeile trugen dann die Aufschriften "Zu

euch gehorig", "Nicht zu euch gehorig," "Anhingsel".

Regenbittgebet, Tieropfer, Tabus

Man fragte die Gétter aber nicht nur um Rat, sondern bat sie auch
in allerlei N6ten um Hilfe. Man flehte zu ihnen um Fruchtbarkeit
des Viehs, um Regenfall, um Sieg iiber die Feinde. Das Regen-
bittgebet hat sich bis in die islamischen Zeiten hinein gehalten
und ist von der Orthodoxie nachtréiglich anerkannt worden. Dabeij
suchte man die Gunst der Gétter durch blutige Tieropfer zu ge-
winnen: ein Kamel, eine Kuh, eine Ziege, ein Schaf oder eine
Gazelle ward mit dem altertiimlichen Opfermesser abgekehlt, das
Blut auf den Stein gestrichen oder geschiittet, das Opferfleisch
aber von allen Teilnehmern im gemeinsamen Mahle verzehrt.
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Diesem sakralen Mahle kam offenbar eine besondere Bedeu-
tung zu. Gelegentlich horen wir von Tabusitten, so war z.B. bei
einem Stamme der GenuB des Herzens verboten, wihrend ein
anderer den Fettschwanz des Schafes nicht genof3; der Prophet hat
diese Gebriuche als heidnischen Aberglauben abgelehnt.

Festopfer und Pilgerfahrt

Viel groBere Bedeutung als das gelegentliche Opfer, das einzelne
Personen aus besonderen Anldssen darbrachten, hatte das Festop-
fer, das sich jihrlich zu bestimmten Zeiten bei dem Heiligtum
wiederholte. So war der Ragab ein heiliger Festmonat, der
urspriinglich in den Friihling fiel (vielleicht handelte es sich also
um ein altes Friihlingsfest?); davon war jedoch zu Muhammads
Zeiten nichts mehr zu spiiren, da der altarabische Kalender in
Unordnung geraten war und das Fest jetzt in den Herbst fiel.

Im Ragab wurde z.B. der Umlauf bei der Ka®ba abge-
halten, der im Islam als die sogenannte ‘Umra weiterlebt. Im
letzten Monat des Jahres fand der Hagg von “Arafa statt, der erst
durch Muhammad mit Mekka und der Ka®ba verkniipft worden zu
sein scheint, und der im Islam in dem Pilgerfest weiterlebt. Sol-
cher Jahresfeste gab es gewill noch viele, und nicht nur das Fest
von “Arafa lockte zahlreiche Besucher an. Dann kamen von tiber-
all her die Pilger mit ihren Opfertieren, die durch duflere Zeichen
als solche kenntlich gemacht waren. An der Grenze des heiligen
Gebietes angekommen, legten sie ihre Waffen nieder, wechselten
auch wohl ihre Kleider.'* Neben dem Umlauf bei der Ka“ba findet

15 Eine Stelle im Qur’an schreibt vor, daB die Menschen ihren Kleider-
schmuck anlegen sollen; das wird darauf bezogen, daB der Umlauf
gelegentlich nackt ausgefiihrt wurde.

[FUCK bezieht sich hier auf Q 7:31 "ya bani Adam hudii zinatakum
“inda kulli masgidin". Es ist bemerkenswert, da§ Wortlaut und Kon-
text des Qur’anverses den 0.g. Bezug nicht unmittelbar erkennen las-
sen. DaB er seine Berechtigung hat, wird z.B. durch die entsprechen-
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sich die Prozession von einem Heiligtum zum anderen, wie sie im
Islam in dem siebenmaligen Lauf von Marwa nach Safa weiter-
lebt.

Was es mit der Sitte des Steinewerfens im Heidentum
fiir eine Bewandtnis hatte, ist schwer zu sagen. Wenn sie im Islam
bei den Zeremonien von Mina als Steinigung des Satans ausgelegt
wird, so handelt es sich dabei offensichtlich um eine Umdeutung,
denn im Heidentum muB sie notwendigerweise einen Akt der
Verehrung dargestellt haben.

Bedeutung der Feste

Uberall endeten die Jahresfeiern mit einem gemeinsamen Opfer,
welches den Hohepunkt des Festes darstellte. Und wie man bei
dem Einzelopfer das Fleisch beim Opfermahle verzehrte, so fand
auch bei den Jahresfeiern ein Mahl statt, das alle Festteilnehmer
in froher Lustbarkeit vereinte. Dann traten die Pilger aus dem

Zustand der Heiligung und Enthaltsamkeit wieder heraus und
schoren zum Zeichen dessen ihr Haar.

Es scheint, da8 gerade diesen Jahresfesten in der Endzeit des
Heidentums von allen Veranstaltungen des Kultus die grofBite Be-
deutung zukam und da8 sie die sinnfilligsten Uberreste des alten
Polytheismus waren. Wenn sie stattfanden, herrschte ein allge-

den Erlduterungen in den Tafsirwerken aber auch durch den kano-
nisch gewordenene Prophetenspruch "Iz yatafu bi-l-baiti “aryanun
(wa-la yahuggu musrikun)" deutlich; al-Bubari benennt sogar einen
Abschnitt (bab) im Sahih danach; vgl. auch Abii (Gafar Muhammad
ibn Garir at-Tabari (gest. 310/922), Tafsir al-Tabari al-
musamma, Gami® al-bayan Ji ta’wil al-Qur’an, ed. Beirut: Dar al-
Kutub al-“Iimiya, 1412/1992, V, 471. Noch deutlicher wird °Imad
ad-Din Abu 1-Fida’ Isma“il Ibn Katir al-Qurasi ad-Dima3q: (gest.
774/1373): Tafsir al-qur'an al-“azim. Ed. Sami ibn Muhammad as-
Salama, ar-Riyad, Dar Tiba® li-n-nafr wa-t-tauzi®, 1418/ 1997, 111,
405.]
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meiner Gottesfrieden; Stimme, die sich sonst blutig befeh-
deten, trafen bei dieser Gelegenheit einander friedfertig und ohne
Waffen. Man konnte sich aus dem eigenen Stammesgebiet her-
auswagen. Die Feste hatten daher auch eine hohe wirt-
schaftliche Bedeutung. Mirkte wurden im heiligen Bezirk
abgehalten, und Handel und Wandel blithten. Dabei trafen sich die
bedeutenden Minner Arabiens, Bekanntschaften wurden gemacht,
Freundschaften erneuert, Biindnisse geschlossen, VerlGbnisse
verabredet. Wer nach Geltung strebte, konnte sich hier zeigen;
junge Dichter traten auf und legten ihre Verse anderen vor, die
bereits die Anerkennung des Publikums gefunden hatten. Hier
bildete sich die 6ffentliche Meinung Arabiens. Gemeinsame An-
gelegenheiten wurden hier ins Reine gebracht. In “Arafa wurde
z.B. bekannt gegeben, ob im folgenden Jahr ein Schaltmonat zu
halten sei. Freilich war zu Muhammads Zeiten diese Einrichtung
so sehr in Zerfall geraten, dal3, wie erwihnt, die Monate so ziem-
lich in die entgegengesetzten Jahreszeiten fielen wie ehedem.

Nicht minder bedeutsam war es, daf sich im Verkehr der ver-
schiedenen Stimme eine iiber den Mundarten stehende Umgangs-
und Dichtersprache entwickelte. So trugen diese urspriing-
lich aus lokalen Festen erwachsenen Feiern und Mirkte machtig
zur Ausbildung eines gemeinarabischen BewuBitseins
bei. Zur Zeit des Propheten waren sie bereits stark ihres religidsen
Charakters entkleidet und zu Veranstaltungen geworden, an denen
eine frohliche Lustbarkeit und Geselligkeit herrschte und deren
wirtschaftliche Bedeutung denen sehr deutlich gegenwirtig war,
in deren Gebiet sie stattfanden.

Mantik und Seher (kahin)

Das Bild, das wir uns vom alten arabischen Heidentum machen,
wire aber nicht vollstindig, wenn wir nicht auch noch das Seher-
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tums erwéhnten. Der altarabische kahin' war Seher und Wahrsa-
ger, der in der Ekstase Zutritt zur Geisterwelt hatte und durch
einen Geist — der oft als sein #abi¢ (Begleiter), sahib (Gefihrte),
wali (Freund) oder dhnlich bezeichnet wird — ein libernatiirliches
Wissen empfing.

Der Glaube an die Wirklichkeit dieses spiritus Jamiliaris war
dabei so stark, daB die Spriiche eines Sehers regelmiBig als Aufe-
rungen eben seines Geistes erschienen, der seinen Seher mit "Du'
anredet. Sie wurden so stark als Persénlichkeiten empfunden, dafl
manche von ihnen Individualnamen trugen.

Die Form dieser Spriiche war der sogenannte sag®, eine Form
der Reimprosa, die aus kurzen aufeinander reimenden Glie-
dern besteht. Wie alle AuBerungen der Mantik zeichneten sich die
Seherspriiche nicht gerade durch iibermiBige Klarheit aus; vor
allem gehorte es zu ihrem dunklen Stile, daB sie mit schwer ver-
stindlichen Schwurformeln anhoben.

Diese Wahrsager spielten im arabischen Altertum offensicht-
lich eine recht bedeutende Rolle. Die Tradition hat uns die Namen
einer ganzen Reihe von Sehern und Seherinnen erhalten, von de-
nen manche zu den fithrenden Familien gehorten, andere als Be-
rater der Hiuptlinge entscheidenden EinfluB auf die Geschicke
der Stimme ausiibten; vereinzelt kommt es sogar vor, dafl der
Fiihrer des Stammes selbst ein solcher kahin ist. Sie wurden vor
allem vor wichtigen Unternehmungen befragt und zur Aufkldrung
von Morden und Diebstihlen herangezogen. Man wandte sich
aber auch an sie in den mancherlei Néten des Alltags. Wer sich
von einem Traum beunruhigt fiihlte, wer einen Gegenstand ver-
miBte, wer der Treue einer Frau nicht mehr traute oder wem ein
Kamel entlaufen war — der wandte sich an den kahin um Rat. Die-

' Das Wort entspricht dem hebriischen kohén, bedeutet aber — wie
FISCHER gegen WELLHAUSEN mit Recht betont hat — niemals wie die-
ses 'Priester’ und ist aus ihm nicht entlehnt. [Vgl. auch A. FISCHER,
Art. "Kahin", in: EI" I1, 669.]
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ser erhielt fiir solche privaten Auskiinfte ein Honorar, das mit dem
technischen Wort Aul/wan bezeichnet wurde.

Daneben gab es noch Vertreter der niederen Mantik und
der Zauberei, d.h. solche, die aus dem Vogelflug wahrsagten,
andere, die sich auf das Lesen der FuBspuren verstanden, wieder
andere, die Quellen zu finden wuBten.

Auch die Dichter gehorten nach alter Anschauung zu den
Besitzern iibernatiirlichen Wissens; das Wort §a°r bedeutet ja
eigentlich "der Wissende". Auch der arabische Dichter hatte zwar
nicht seine Muse, wohl aber einen spiritus familiaris, der ithm
seine Verse eingab.

Krise des Polytheismus und die Hanifen

Wie weit das arabische Heidentum zur Zeit von Muhammads
Geburt noch wirklich lebendig war, 146t sich schwer entscheiden.
Es unterliegt indessen keinem Zweifel, dal die Kulthandlungen
bei der Kaba, Umlauf und Opfer, oder die Festbrduche von “A-
rafa noch durchaus lebendig waren. Selbstverstindlich ist es auch,
daB die Mantik unter Muhammads Zeitgenossen noch eine grofe
Rolle spielte.

Ebensowenig aber lafit sich verkennen, daf3 der alte Polytheis-
mus in eine starke Krise hineingeraten war — die Hanifen'” sind
dafiir der beste Beweis. Bekanntlich versteht die islamische Tra-
dition darunter Vorldufer des Propheten, Gottsucher, die von den
iiberlieferten Formen des Kultus unbefriedigt nach einer héheren
Gotteserkenntnis strebten, sich zu dem Glauben an einen einzigen
Gott bekannten, den Polytheismus und die blutigen Opfer ab-
lehnten.

Die Nachrichten iiber diese Ménner sind so zahlreich — wir
finden unter ihnen auch tatsichliche Rivalen des Propheten —, daf3
an der Existenz solcher arabischer Monotheisten vor Muhammad

17 [Art. "Hanif" (W.M. WATT), in: EI* 111, 165-166.]
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nicht fliglich gezweifelt werden kann. Strittig ist nur, ob die Verse
des bedeutendsten von ihnen, des Umaiya Ibn Abi s-Salt, der kurz
vor Muhammad in Ta’if starb, als echt oder als frithislamische
Filschung anzusehen ist.”® Religionsgeschichtlich hat ein solcher
arabischer Monotheismus nichts Befremdendes. Gerade in den
groBen Handelsstddten des arabischen Westens, wie Mekka und
Ta’if es waren, muBte eine gewisse, wenn auch nur oberflachliche
Kenntnis des Juden- und Christentums wie es nicht nur in Syrien
und Abessinien, sondern auch in Arabien selbst (z.B. in Siidarabi-
en und Ostarabien) lebte, vorhanden sein. Und wir miiflten uns im
Gegenteil wundern, wenn der monotheistische Gedanke, der
Glaube an eine sittliche Weltordnung, an die Unsterblichkeit der
Seele, an Auferstehung, Gericht, Holle und Paradies nicht auch
bereits vor Muhammad nachdenkliche Araber zu einer Kritik des
in vielem recht primitiven Polyddmonismus ihrer Viter gefiihrt
hitte. Erst wenn wir mit dem Hanifentum als einer geschichtli-
chen GroBe im religidsen Leben des vorislamischen Arabien
rechnen, gewinnen wir, wie mir scheint, das richtige Verstindnis
fir die Voraussetzungen unter denen die Gestalt des arabischen
Propheten sich erhob.

Religidse Haltung Muhammads vor seiner Berufung

Wenn wir nunmehr versuchen, uns von der religidsen Entwick-
lung Muhammads in seiner Jugend ein Bild zu machen, so tun wir
gut daran, einige vereinzelte, von der Orthodoxie unterdriickte
Uberlieferungen zum Ausgang zu nehmen. So berichtet Ibn al-
Kalbi in der frither genannten Schrift, daB Muhammad einmal vor
seiner Berufung der “Uzza ein Schaf geopfert habe; nach einem
anderen Bericht gab er seinen friihverstorbenen Séhnen die heid-
nischen Namen “Abd Manaf, ‘Abd al-°Uzza und Qasim. Unbe-

' [Vgl. dazu FUCKs Aufsatz, Die Originalitit des arabischen Propheten,
in: ZDMG 90 (1936), 509-525, insbes. die dort in Fn. 8 angegebene
Literatur.]
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stritten ist, daB er am Kulte der Kaba und an der Festfeier von
¢Arafa teilnahm.

Wir diirfen also annehmen, daf eine durch und durch religiése
Natur, wie der Prophet es war, am Kulte seiner Vaterstadt teil-
nahm. Eine entscheidende Wandlung trat erst ein, als er nach lan-
gen inneren Kampfen sich zu der Einsicht durchrang, daB3 es nur
einen einzigen Gott geben konne, den Schopfer Himmels und der
Erden, ein Wesen von sittlicher Natur, das dem Menschen das
Sittengebot vorgeschrieben hat und ihn am Jiingsten Tag vor sei-
nen Richterstuhl ziehen wird, um die Guten mit dem Paradies zu
belohnen und die Siinder zu ewiger Hollenstrafe zu verdammen.

Solche Ideen konnten dem jungen Muhammad aus den Kreisen
der Hanifen zufliegen, und er mufite sie nicht im unmittelbaren
Verkehr mit Juden oder Christen sich aneignen. Gegen diese
letzte Annahme spricht meines Erachtens entscheidend der Um-
stand, daB Muhammad eingestandenermafien Zeit seines Lebens
eine hochst oberflichliche Kenntnis sowohl vom Judentum wie
vom Christentum besessen hat.

Stellung Muhammads zum arabischen Heidentum seit seiner Be-
rufung

Nachdem aber Muhammad von der Idee des reinen Monotheis-
mus fest erfiillt war, mufite seine Stellung zum Heidentum sich
grundlegend dndern. Von jetzt ab lehnte er den heidnischen Geist
mit seinem Polytheismus, seiner unbekiimmerten Diesseitsfreu-
digkeit, seiner Sorglosigkeit gegen Tod und Jenseits und seinem
Mangel an einer wirklich religiésen Sittlichkeit entschieden ab.
Wenn er fiir das arabische Heidentum einen besonderen Begriff,
Gahiliya, prigte, so zeigt dieses Wort — dessen eher mit dem Ge-
fiihl nachzuempfindende als mit dem Verstand klar erkennbare
Bedeutungsweite zwischen "Barbarei" und "Ignoranz" liegt — wie
stark er von der moralischen und geistigen Uberlegenheit der von
ihm verkiindeten Religion liber das arabische Heidentum tiber-

zeugt war.
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Muhammads Aufireten in den Formen des etablierten Sehertums

Dies bedeutet aber keinesfalls, daB es sofort zu einem radikalen
Bruch mit dem Heidentum kam; vielmehr vollzog sich
Muhammads Auftreten als Prophet, worauf schon WELLHAUSEN
und FISCHER hingewiesen haben, unter den gleichen Formen, die
die Mekkaner von ihren Sehern gewohnt waren. Wie ein kahin, so
empfing auch Muhammad in ekstatischen Zustinden ein iiberna-
tirliches Wissen. Wie ein kahin, so glaubte er in diesen Augen-
blicken, von einem Geist (rizh) — den er erst in medinischer
Zeit, als er mit dem Judentum bekanntgeworden war, mit dem
Engel Gabriel gleichsetzte — angesprochen zu werden. Wie die
Spriiche der heidnischen Seher, so zeigten auch die Offenbarun-
gen, die Muhammad empfing, die Form des sag®, der Reim-
prosa; dieser Reim ist in den &ltesten Offenbarungen noch voller
Kraft und Schonheit und entartet erst in der medinischen Spitzeit
zu einem #uBerlichen Stilmittel. Wie die heidnischen Seher, so
eroffnet auch der Prophet eine Reihe gerade der #ltesten Suren mit
dunklen und schwerversténdlichen Schwiiren; und wie jene, so
liebt er in seiner Frithzeit die Alliteration.

Es ist daher verstdndlich, daB Muhammads Zeitgenossen, wie
wir aus dem Qur’an selbst erfahren, ihn zunichst fiir einen kahin
hielten oder auch fiir einen $a%ir, einen Dichter (dessen manti-
schen Charakter im heidnischen Altertum wir bereits friiher ken-
nengelernt haben), oder sie erkldrten ihn fiir einen Zauberer
(sahir) oder aber fiir magniin, einen von einem Ginn Besessenen.

Noch wichtiger ist es, da8 der Prophet diese Charakterisierung
ernst nahm und sich in Offenbarungen versichern 1aBt, daB er
nicht von einem Dimon besessen sei. Denn fiir ihn trennte ihn
von der Welt der heidnischen Mantik die uniiberbriickbare Kluft
des reinen Monotheismus. Wihrend der heidnische Seher sich
dabei beruhigte, daBl er von seinem Geiste in der Ekstase ein
tibernatiirliches Wissen empfing, um dessen weitere Legitimation
er sich nicht weiter zu kiimmern brauchte, stellt Muhammads
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Einsicht, daB auch die Geisterwelt keine selbstindige Bedeutung
besaB, ihn vor die bange Frage, wer der Geist sei, der ihm er-
schien, und er beruhigte sich erst, als ihm die tréstliche GewiBheit
wurde, daB ein edler Bote ihm die Offenbarung von dem Herrn
des Thrones iiberbrachte; im ersten Augenblick aber sank fiir ihn
der Wert des mantischen Wissens der heidnischen Seher in ein
Nichts zusammen.

So gewinnen wir den Eindruck, da eines der frithesten Pro-
bleme, mit denen der Prophet sich auseinandersetzen mufite, sein
Verhiltnis zu der heidnisch-arabischen Mantik war, wie sie in
seiner Umwelt noch lebte. Doch der arabische Charakter,
den seine Offenbarungen an sich tragen, zeigt sich noch in einigen
weiteren Ziigen, auf die hier nur in Kiirze hingewiesen werden
soll: So illustriert er seine Auffassung vom Weltgeschehen, also
das, was man technisch die zyklische Offenbarungstheorie nennen
konnte, mit arabischen Straflegenden, die in der jiidischen und
christlichen Uberlieferung keinen Anhaltspunkt haben, und stattet
die ilteste Schilderung der Holle noch rein mit arabischen Ziigen

aus.

Muhammads Verhdltnis zum mekkanischen Heiligtum

Es ist aber nicht nur das Kolorit, das arabischen Charakter hat.
Wie TOR ANDRAE'" mit Nachdruck betont hat, ist Muhammads
Stellung gerade in der éltesten Zeit dem mekkanischen Heiligtum
gegeniiber durchaus positiv. Bereits in den dltesten Suren spricht
er von Allah als dem "Herrn dieses Hauses", erfleht fiir die Qurai$
den Segen Allahs, erzihlt, wie die christlichen Abessinier, welche
die Ka®ba angreifen wollten, vernichtet wurden und 1dBt sich zu
Gebet und Opfer ermahnen.

Die Vorstellung, die er sich von dem im héchsten Himmel
thronenden Gotte machte, vertrug sich in seinem BewuBtsein

19 [TOR ANDRAE, Mohammed, Sein Leben und sein Glaube, Gottingen:
Vandenhoeck & Ruprecht, 1932, 80.]
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durchaus mit dem Glauben, daB Allah als der Herr alles dessen,
was zwischen Erden ist, auch der Eigentiimer simtlicher Kult-
statten auf Erden sei. Man kann vielleicht auch sagen, daB3 er auch
in dem heidnischen Kult seiner Vaterstadt noch eine Spur echter
und wahrer Frémmigkeit verspiirte, die nur auf das richtige Ziel,
namlich Allah, hingerichtetr werden muBte, worin zugleich eine
positive Anerkennung zum mindesten der Formen der heidni-
schen Kulte gegeben war. Der Gegensatz ergab sich auch hier
allein aus der rein monotheistischen Formulierung seines Gottes-
begriffes. BROCKELMANN hat aber mit Recht bereits darauf hin-
gewiesen, daBl selbst an dieser entscheidenden Stelle seines reli-
giosen Weltbildes die Gestalt Allahs nicht aus dem Juden- oder
Christentum stammt, sondern aus dem Allahglauben seiner heid-
nischen Landsleute.?

Es geht aus dem Qur’an deutlich hervor, da Muhammad die
Mekkaner nicht zum Glauben an einen neuen Gott aufrief. Dal}
Allah Himmel und Erden geschaffen, daB} er der oberste Gott sei,
an den man sich in der duBersten Not wenden miisse — das wuBten
auch die Mekkaner, sie lehnten nur die Konsequenz seines Mo-
notheismus ab und wollten ihre heidnischen Gétzen als Teilhaber
an der géttlichen Macht anerkannt wissen. DafB} der Polytheismus
als "Teilhaberschaft" bezeichnet wird, ist iibrigens ein weiterer
Beweis fiir den EinfluB Muhammads Umwelt auf ihn; denn wie
langst erkannt ist, stammt der Ausdruck aus der mekkanischen
Handelssprache, denen die Begriffe ‘Compagnon' und 'Compa-
gniegeschift' ganz geldufig waren. So fand Muhammad fiir den
entscheidenden Punkt seines Monotheismus bereits im arabischen
Heidentum Ansitze.

?  CARL BROCKELMANN, Allah und die Gotzen, der Ursprung des isla-
mischen Monotheimus, in: Archiv fiir Religionswissenschaft, Heidel-
berger Akademie der Wissenschaften, Religionswissenschaftliche
Gesellschaft Stockholm 21 (Leipzig: Teubner, 1922), 99-121.
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Eine andere Frage ist es, ob der mekkanische Allah erst durch
jiidische oder christliche Einfliisse nach Arabien gekommen ist,
oder ob wir in dem Glauben an Allah einen Rest des primitiven
Monotheismus erkennen diirfen und annehmen sollen, wie z.B.
TOR ANDRAE das tut, daB bereits die arabischen Stimme von alter
Zeit her den Glauben an einen im Kult nicht hervortretenden Gott
— den Schopfer des Himmels und der Erden,” den Begriinder und
Wahrer der gesellschaftlicher Ordnungen und der primitiven
Rechtsbindungen — besallen.

Muhammads Verhiltnis zum Polytheismus seiner Landsleute

Wie sehr sich Muhammad bemiihte, im Anfang seiner Tatigkeit
die enge Verbindung mit dem Glauben seiner Landsleute auf-
rechtzuerhalte, ist aus der beriihmten Garaniq-Episode in
Sure 53, einer der iltesten Suren, ersichtlich. Hier lesen wir:

19  Was meint ihr von al-Lat und al-°Uzza?

20  Und Manat, der dritten, der andern?

21 Solltet ihr etwa Sohne haben und Er (Allah) T6chter?

22  Dies wire dann eine ungerechte Verteilung!

23 Es sind ja nur Namen, die ihr und eure Viter ihnen gegeben haben.
Allah hat keine Vollmacht dafiir herabgesandt. Sie folgen damit nur
einem Wahn und dem Geliiste ihrer Seele. Dabei ist die rechte Lei-
tung von ihrem Herrn bereits gekommen.

24  Soll etwa der Mensch haben, was er begehrt?
25  Doch Allah gehort das Letzte und das Erste.

Hier diirfte es sich um einen Versuch von Muhammads Zeitge-
nossen handeln, den altarabischen Polytheismus dadurch zu ret-
ten, daB sie neben den obersten Gott Allah, die dem mekkani-
schen Volksglauben besonders lieben Géttinnen fiir seine Téchter
ausgaben. Muhammad wandte dagegen ein, dal Allah, wenn er

2 [Vgl. auch Q 13:16, 29:61 und 63, 31:25, 39:38, 43:82-87.]
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schon hitte Kinder haben wollen, sich gewis Shne gewihlt hitte,
und nicht Mé4dchen.

Nun haben wir eine von der islamischen Orthodoxie freilich
heftig bekdmpfte und auch von manchen Islamforschern (z.B.
CAETANI) abgelehnte Uberlieferung, wonach hinter Q 53:19 iir-
spriinglich die beiden Verse gestanden haben sollen:

Das sind die erhabenen garanig (Schwine [oder: Kraniche M),
auf deren Fiirsprache man hoffen darf.

Freilich habe er bereits am néchsten Tag diese Verse als Einge-
bung des Satans getilgt.?

Der Glaube an Geisterwesen ist fiir Muhammad durchaus
selbstversténdlich. Neben den aus Ton geschaffenen Menschen
erkennt er das grole Heer der aus Feuer geschaffenen (5inn an. Es
wire also keine Inkonsequenz gewesen, wenn er die genannten
Géttinnen als ddmonische — natiirlich von Allah geschaffene —
Wesen anerkannt hitte. Der Unterschied zwischen ihm und seinen
Landsleuten bestand aber eben darin, daB fiir sie die drei Géttin-
nen selbstindige Wesen mit einem eigenen Wirkungskreis waren,
wihrend fiir Muhammad die Abhingigkeit der Ddmonen das ent-
scheidende ist. Er hitte z.B. unter keinen Umstiéinden zugegeben,
daB diese Gottinnen einen Anspruch auf einen eigenen Kult hiit-
ten, und man kénnte sich wohl denken, daB er eben aus dieser
Erwagung heraus das Zugesténdnis, das er zu machen bereit ge-
wesen war, sogleich wieder zuriickgenommen habe. DaB diesen
Mittelwesen in den auBerkanonischen Versen die Rolle von Fiir-
sprecherinnen zugebilligt wird, spricht nicht notwendigerweise
gegen ihre Echtheit; denn die Konsequenz, daB strenggenommen
bei Allah keine Fiirsprache niitzt, hat Muhammad erst allméhlich
und auch dann nicht restlos gezogen.

2 [Vgl. auch die Bemerkungen RUDI PARETs zu Q 53:19-25 in: Der
Koran. Kommentar und Konkordanz, Stuttgart u.a., Kohlhammer,
1986’ (Taschenbuchausg.) sowie die dort angegebene Literatur.]
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Ubrigens macht der tiberlieferte Text dieser Passage auch ohne
die eben genannten beiden Verse einen iiberarbeiteten Eindruck,
denn Q 53:23 nihrt zumindest die Vermutung, ein spéterer Nach-
trag zu sein, der die Géttinnen nicht einmal als Geister gelten
lassen will, sondern sie zu bloSen Namen herabsetzt. Streicht man
ihn, so schlieBt sich Vers 24 trefflich an Vers 22 an.

Eine unmittelbare Bezugnahme auf Kermnpunkte des arabischen
Heidentums, wie sie in der eben genannten Sure vorliegt, begeg-
net man im Qur’an selten. In der Q 71:23 sagen die Zeitgenossen
Noahs, die nicht an seine Botschaft glauben wollen:

LaBt nicht [ab von] eure[n] Gotter[n],

laBt nicht [ab von] Wadd und Suwa®, nicht [von] Yagut und

Ya“liq und Nasr.

Es handelt sich hier um die Namen vorislamischer Gétter, deren
Kenntnis Muhammad — der den Gegnern seiner Vorgénger gerne
die Antworten in den Mund legt, welche er selbst von seinen
Zeitgenossen vernahm — den ungléubigen Zeitgenossen Noahs
zuschreibt.

Auch Q 6:136 ist fir Muhammads Verhiltnis zu heidnischen
Briuchen aufschlufireich:

Die Ungldubigen haben fiir Allah von den Feldfriichten und dem

Vieh, das er aufwachsen l48t, einen Anteil bestimmt.

Und sie sagen in ihrem Wahn: 'Dies gehort Allah' und 'Dies ge-

hort unsern Teilhabern (d.h. den Gotzen)'.

Und was ihren Gotzen gehort, das féllt nicht Allah zu; was aber

Allah gehort, das fillt ihren Gotzen zu. [Wie schlecht urteilen sie

doch!]

Der Prophet wendet sich hier gegen eine Abgabe an Feldfriichten
und Vieh, eine Art Zehnt oder Erstlingsopfer, der seiner Uberzeu-
gung nach nur Allah zukommen konnte, den die Heiden jedoch
zwischen Allah und ihren Gétzen teilen. In derselben Sure heifit
es (Q 6:139-140) weiter:
Und sie sprechen: 'Dieses Vieh und diese Friichte sind verboten,
wenn wir es nicht erlauben,' so meinen sie.
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Und sie sagen: 'Es gibt Vieh, dessen Riicken verboten ist.'

Und es gibt Vieh, iiber das sie in ihrem Wahn Allahs Namen nicht
sprechen.

Und sie sprachen: 'Was im SchoB dieses Tieres ist, das ist unsern
Ménnem erlaubt und unsern Gattinnen verwehrt. Wenn es aber
tot zur Welt kommt, so haben beide Anteil daran.'

Wahrlich, Er wird ihnen ihre Behauptung lohnen. [Er ist weise
und weill Bescheid.]

Hier ist von Tabusitten die Rede; ebenso wie in Q 5:103:
Allah hat nichts verordnet iiber [eine] Bahira oder [eine] Sa@’iba
oder [eine] Wasila oder [einen] Hami.

Sondern die Ungléubigen erdichten Liigen iiber Allah, und die
meisten von ihnen haben keinen Verstand.

Nach den arabischen Kommentatoren ist die Bahira eine Kamel-
stute, deren Milch den Gotzen vorbehalten blieb, Sa’iba soll eine
Stute sein, die nicht mehr zum Tragen von Lasten benutzt wurde,
Wasila war eine Kamelin, die lauter weibliche Fiillen geworfen

hatte und Hami schlieBlich ein erfolgreicher Zuchthengst.

Man hat sich gewundert, daB Muhammad sich so umstiindlich
und heftig gegen anscheinend harmlose Tabusitten seiner Lands-
leute gewandt habe; seine Schérfe wird uns indesssen begreiflich,
wenn wir uns vergegenwirtigen, daB in diesen Briuchen offen-
sichtlich der altarabische Polytheismus noch sehr lebendig war
und daf seine Landsleute die Anspriiche ihrer Gétter auf einen
bestimmten Anteil ihrer Emte oder auf bestimmte Tiere genau
beachteten und nicht gewillt waren, Allah als den Geber der Ernte
und der tierischen Fruchtbarkeit anzuerkennen.

Vielleicht kam noch ein zweiter Gesichtspunkt hinzu. Es ist
ein wesentlicher Zug in dem Bilde, welches der Prophet sich von
seinem Gott macht, namlich da8 Allah das Tier- und Pflanzen-
reich fiir den Menschen geschaffen: Allah ist Geber aller
guten Gaben, der die Erde zum Lager, die Friichte und Kriuter zur
Nahrung, die Tiere zum Reiten geschaffen hat. So muBte es
Muhammad als AnmaBung erscheinen, wenn der Mensch von
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dem, was ihm Allah gibt, einem Gotzen etwas schenken will.
Wihrend ein Muslim zu Allah wie ein Kind zu seinem Vater oder
wie ein Sklave zu seinem Herrn aufblickt, trat der heidnische
Araber seinem Gott als freier Mann gegeniiber.

Pilgerfahrt

Diese Beispiele werden gezeigt haben, da Muhammad sich um
eine positive Einstellung zu dem Glauben seiner Landsleute be-
miihte, solange seine rein monotheistische Gottesauffassung dies
zulieB. Heidnische Sitten und Gebrduche behielt er bei, sobald sie
die Reinheit des monotheistischen Gedankens nicht triiben konn-
ten. Das beste Beispiel hierfiir ist der Hagg, in dem sich ein mas-
sives Stiick altarabischen Heidentums unter leichter islamischer
Verbrimung erhalten hat. Ich brauche hier keine ausfiihrliche
Beschreibung der Pilgerfahrt und ihrer Gebriuche geben. Es ge-
niigt, wenn wir die zweifellos heidnischen Ziige herausheben.

Hierher gehort die Idee des Pilgerfestes an sich, dann aber
auch zahllose Einzelheiten. Die Pilgertracht aus zwei unge-
siumten weilen Baumwolltiichern bestehend, von denen das eine
{iber die Schulter geworfen und auf der andern Seite unterm Arm
geknotet wird, wihrend das zweite um die Hiifte geschlungen bis
auf das Knie niederfillt. Der Pilger geht barfufl oder in Sandalen,
darf freilich auch reiten; der Kopf bleibt unbedeckt.

Heidnisch sind die Vorschriften des ihram, der Weihe. Man
darf weder sein Haupt salben, noch Haar oder Bart scheren oder
die Nigel schneiden, man muf} auf alle Annehmlichkeiten der
Korperpflege verzichten; dazu tritt die geschlechtliche Enthalt-
samkeit.

Heidnisch ist die Vorstellung des heiligen Gebietes
haram, in dem kein Baum gefillt, kein Tier gejagt und kein Blut
auBer dem des Opfertieres vergossen werden darf. Aus dem Hei-
dentum stammt das wiirfelformige Basaltgebdude der
Ka“ba, das wihrend des Festes mit einem kostbaren Stoff ver-
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hiillt wird, sowie der schwarze Stein, der auBen an der Ostmauer
eingelassen ist, und den der Pilger ehrfurchtsvoll kiift.

Heidnisch ist der Umlauf (fawaf) um die Ka®ba im entge-
gengesetzten Sinne des Uhrzeigers, dreimal im schnellen Trab-
schritt, viermal langsam und gemessen; das gleiche gilt von der
Prozession (sa°y) zwischen den nahebei gelegenen Hiigeln
Safa und Marwa; ob bereits in heidnischer Zeit das Heiligtum mit
dem 8 km entfernten Tale Mina verbunden war, ist unsicher. Aber
die Brduche, die heute in Mina stattfinden und die Prozession
nach dem 14 km entfernten Berge “Arafa, der bereits auBerhalb
des heiligen Gebietes liegt, wo heute die Hauptfeier der Pilger-
fahrt stattfindet, sind unzweifelhaft alt.

Sehr altertiimlich ist auch die Nachtwache in Muzdalifa
auf halbem Wege zwischen “Arafa und Mina und der seltsame
Brauch, bei den drei Steinhaufen kurz vor Mina Steine zu wer-
fen,?

Alt ist schlieBlich auch das Schlachtopfer, welches in der
ganzen islamischen Welt als °Id al-Adha oder Qurban °Id, als
Baqara °Id oder Bairam mitgefeiert wird. DaB damit in heidni-
scher Zeit das Ende der Pilgerfahrt erreicht war, ersieht man dar-
aus, daf§ auch im Islam die Pilger nach vollzogenem Opfer aus
dem Zustand der Weihe heraustreten. Freilich ziehen sie dann
nochmals, wenn auch nicht in geschlossener Prozession, nach
Mekka, machen nochmals den Umgang um die Ka®ba und kehren
dann wieder nach Mina zuriick, wo am 11., 12. und 13. Tag des
Monats das beim Schlachten iibriggebliebene Fleisch verzehrt
wird und die Feier unter allerlei Lustbarkeit ihr Ende findet, ge-
nau so bildete im Heidentum der Opferschmaus den Abschlufl des
Festes.

¥ [Vgl. Art. "Muzdalifah" (F. BUHL), in: EJ? VII, 825.]




Das Verhiltnis Muhammads zum arabischen Heidentum

Conclusio

Unsere Betrachtungen haben, so hoffe ich, gezeigt, daB die arabi-
schen Ziige in der Gestalt Muhammads wesentlich stérker sind,
als man gemeinhin annimmt, und daf die arabische Umwelt den
Hintergrund bildet, von dem sich seine Gestalt abhebt. Sowohl in
den Formen des eigenen Auftretens wie in der Ubernahme alt-
heidnischer Briuche hat sich uns eine Problematik aufgetan, die
nicht von dem Gegensatz des Juden- und Christentums gegen das
arabische Heidentum bestimmt ist, sondern die von den inneren
Spannungen der religiosen Situation im heidnischen Mekka zu
Muhammads Zeiten zeugt.

Wenn wir dabei gendtigt werden, Muhammad vom Juden-
oder Christentum zum mindesten in seiner Frithzeit deutlich abzu-
riicken, und fiir die Beriihrungen, die seine Lehre mit den &lteren
Offenbarungsreligionen hat, ein Ubergangsglied in der religiésen
Umwelt seiner Heimat zu suchen, so bestétigt sich damit die Ein-
sicht, die sich auch von anderen Ausgangspunkten her gewinnen
148t, daB Muhammad nicht ein merkwiirdiger und verspiteter
Nachfahre, sei es des Juden- oder Christentums ist, sondern der
Stifter einer Religion, in welcher der vorderasiatische Monothe-
ismus seine letzte selbstindige und arteigene, eben die arabische

Form gewonnen hat.




5. Das Bagdader Kalifat im Kampf gegen
die Ultraschiiten zu Beginn des 10. Jahr-
hunderts.

Der Prozef3 des Ibn abi I-°Azagir im Jahre 322H/934."

er Islam ist als eine religiés-politische Gemeinschaft in die
D Welt getreten. Er kennt keinen Unterschied oder gar Gegen-
satz zwischen der Sphire des Glaubens und der des Handelns. Die
religiose Triebfeder ist das Gefiihl der absoluten Machtlosigkeit
des Menschen und seiner vélligen Abhingigkeit von Allah, heiBit
doch Islam "Ergebung [in den Willen Alahs]"; aber mit dieser
Erkenntnis verbindet sich sofort die Forderung, den Willen Allahs
so wie er ihn durch den Qur’an und andere Offenbarungsschriften
den Menschen geoffenbart hat, zu erfiillen. Im Islam gibt es infol-
gedessen kein Priestertum und keine Kirche, ebensowenig wie ein
Laientum und einen Staat; das hat zur Folge gehabt, da dem
Islam zwar all die Kdmpfe erspart geblieben sind, welche das
christliche Abendland zwischen weltlicher und geistlicher Macht
erlebt hat; es hat aber andererseits bewirkt, daB alle politischen

* Nr. 169 im Register zum FUCK-NachlaB; Vermerk auf dem Vor-

tragsmanuskript: /0. November 1951, in FUCKs Tagebuch: /6 bis
18.30 Uhr, mit Eiffeld, Schubart, Lehmann und Weye.
Zum Thema siehe auch J. FUCK, Sechs Ergénzungen, in: RICHARD
HARTMANN: Documenta islamica inedita. (Mit der Redaktion beauf-
tragt: J.W.FUCK), Berlin: Akademie Verlag, 1952, 80; sowie den kur-
zen Art. "Muhammad b. Al al-Shalmaghani" (CH. PELLAT), in: EI?
VII, 397 mit der dort verzeichneten Literatur.

HBO 27(1999), 106-126.
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Bewegungen im Islam unter religiésen Schlagwortern ausgefoch-
ten wurden. Das zeigte sich sofort nach dem Tode Muhammads.

Die Frage der Nachfolge Muhammads

Muhammad verstarb so unerwartet, daf} er keine Zeit gehabt hatte
oder vielleicht gar nicht auf den Gedanken gekommen war, Vor-
kehrungen fiir seine Nachfolge zu treffen. In dem Machtkampf,
der sofort zwischen den verschiedenen Gruppen seiner Umgebung
einsetzte, gewannen seine beiden engsten Mitarbeiter, Abii Bakr
und “Umar, die Oberhand und dréngten des Propheten Schwieger-
sohn, °Ali, den Gatten der Fatima und Vater der beiden einzigen
Prophetenenkel, al-Hasan und al-Husain, in den Hintergrund.

Denn religids betrachtet, ergab sich der Sieg Abt Bakrs und
“Umars als Anerkennung des Prinzips, daf ein Prophet nicht be-
erbt wird, wiahrend umgekehrt, der Anspruch “Alis auf die Nach-
folge religids betrachtet, den Grundsatz in sich schlof, daf die

Leitung der islamischen Gemeinde in den Hénden der Nachkom-
men Muhammads liegen miisse.

Dieser Grundsatz wurde von “Alis Parteigdngern um so schar-
fer formuliert, je geringer die Aussichten der “Aliden waren, an
die Macht zu kommen; und [er] ist das Schibolet der Schia bis auf
den heutigen Tag geblieben. Nun ist zwar “Ali selbst — nach Abu
Bakr, “Umar und “Utman — Kalife geworden; aber die fiinf Jahre
seiner Herrschaft waren angefiillt mit ununterbrochenen Kampfen
gegen seine Widersacher und endeten mit dem Siege Mu®awiyas,
des Begriinders der umaiyadischen Dynastie.

Schia und Neumuslime

Seit dieser Zeit wurde die Schia zum Sammelbecken fast aller
oppositionellen Elemente im islamischen Reich; bedeutete dies
schon, daB8 sehr heterogene Elemente sich hier zusammenfanden,
die nur durch die Ablehnung der bestehenden Dynastie zusam-
mengehalten wurden, so wurden diese Buntheit und Mannigfal-
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tigkeit noch dadurch vermehrt, daB unter diesen regierungsfeind-
lichen Kreisen jetzt die Neumuslime, d.h. Muslime nichtarabi-
scher Herkunft, hinzukamen und im Laufe der Zeit eine immer
bedeutsamere Rolle spielten; denn die Neumuslime, welche in
den rasch aufblithenden Stidten des islamischen Reiches das ara-
bische Element (d.h. die Herrenschicht) zahlenmiBig bei weitem
iiberfligelten und die im Wirtschaftsleben eine grofle Rolle
spielten, brachten aus den Traditionen ihrer vorislamischen Zeit
Ideen und Vorstellungen mit, welche den rein arabischen Cha-
rakter der urspriinglichen Schia sehr schnell uménderten.

So finden wir z.B. in dem Aufstand der kufischen Neumusli-
me, die, von dem Araber al-Mubhtar gefiihrt, in den Jahren 66-
67/685-687 den Versuch machten, die Herrschaft der Umaiyaden
zu stiirzen, das Wiederaufleben von religigsen Vorstellungen, die
dem Qur’an véllig fremd sind: z.B. der Glaube an die Fortdauer
der Offenbarung, an die Inspiration des Imams, an den Brauch,
eine Bundeslade mit in den Kampf zu fiihren; und vor allen Din-
gen sehen wir bei al-Mubtar, daB die Wiirde des Imamats nicht
auf die Nachkommen al-Hasans und al-Husains, der beiden Pro-
phetenenkeln, beschrinkt blieb, sondern auf sonstige Nachkom-
men °Alis libergriff, welche von anderen Frauen als der Fatima
stammten und infolgedessen mit Muhammad nicht verwandt wa-
ren.

Das Ergebnis war eine Spaltung innerhalb der Schia selbst, de-
ren gemidBigter Fliigel am Imamat al-Hasans und al-Husains fest-
hielt, wihrend der extreme Fliigel immer mehr unter den Einflu8
der Nichtaraber geriet und vorislamische Vorstellungen in sich
aufnahm.

Es kann hier nicht darauf eingegangen werden, die Geschichte
der Schia weiterzuverfolgen und nachzuweisen, wie die *Abbasi-
den sich ihrer bedienten, um die Umaiyaden zu stiirzen und sich
selbst im Jahre 750 des Kalifats zu bemichtigen. Vielmehr soll
der Hinweis darauf geniigen, daB die “Abbasiden zwar ihre Herr-
schaft damit begriindeten, daB sie als Nachkommen von
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Muhammads Oheim “Abbas ebenfalls zu den "Leuten des Hau-
ses" (ahl al-bait) gehorten, d.h. also zur Verwandtschaft des Pro-
pheten, daB sie aber, einmal zur Macht gekommen, sich dieses
Argumentes nicht linger bedienten, weil sie ja ganz offensichtlich
dann gegeniiber den “Aliden, d.h. den tatséchlichen Nachkommen
gegeniiber, den kiirzeren hitten ziehen miissen.

Die “Abbasiden sind infolgedessen Sunniten und vertraten die
sunnitische Lehre, da der Imam, d.h. der Fiihrer der religiosen
Gemeinde sein Amt nicht als erbliche Wiirde empfangt; die Schia
blieb auch unter den “Abbasiden das Lager, in dem sich alle Krei-
se sammelten, welche zur °Abbasidenregierung in Opposition
standen. Solange die “Abbasiden in der Lage waren, sich unange-
fochten im Besitz der Macht zu behaupten, konnte die schiitische
Opposition sich naturgemdf nicht ans Licht wagen; und unsere
Kenntnis dieser schiitischen Bewegungen in der Zeit von 750-850
ist deshalb nur sehr diirftig.

Erst seit der zweiten Halfte des 9. Jahrhunderts gewinnt diese
schiitische Opposition an Bedeutung und Stirke. Die Kalifen,
deren Macht darauf beruhte, daB} sie die finanziellen Ertrige
samtlicher Provinzen ihres Reiches zur Verfligung hatten, hatten
ums Jahr 850 schon so bedeutsame Teile ihres Reiches — ndmlich
Nordafrika (von Marokko bis in die Cyrenaica) und das ganze
Gebiet im Osten (von Chorasan bis nach Zentralasien) — verloren,
und weitere Abbrickelungen drohten.

Um den weiteren Abfall von Provinzen zu unterbinden, be-
durften sie neuer Truppen. Der Ankauf von Waffensklaven und
der Unterhalt von Regimentern war aber so kostspielig, daf3 die
Steuerschraube in den dem Reich verbliebenen Provinzen erneut
angezogen werden mufite, was wiederum in diesen Provinzen die
Neigung zu Aufstand und Abfall steigerte. Die alles iiberragende
Bedeutung des Heeres gab den Offizieren der Palastgarden — zu-
meist Tiirken — einen ausschlaggebenden Einfluf}, unter dem wie-
derum die zivile Verwaltung, die dem Wezir unterstand, litt.
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Das Ergebnis war, daB seit der zweiten Hilfte bzw. dem letz-
ten Drittel des 9. Jahrhunderts das Reich erschiittert wurde durch
eine Reihe von Aufstinden, in denen die Unzufriedenheit der
Massen Ausdruck fand.

Aufstinde der Zang und Qarmaten

Der erste Ausbruch dieser Art war der Sklavenkrieg in den Jahren
255-270 / 868-883. Es war die Revolte von schwarzen
Sklaven, welche in den Marschen des unteren Euphrat-Tigris-
Gebietes in groBen Arbeitslagern untergebracht waren, um das
aufblithende Salz wegzuriumen und dadurch den versumpfenden
Boden wieder kulturfihig zu machen.' Sie revoltierten unter der
Fithrung eines geschickten Agitators,” der die Kenntnis des
Sumpfgebiets mit seinen zahlreichen Rohrdickichten geschickt
dazu auszunutzte, um sich und seine Banden dem Zugriff der
gegen sie gesandten Regierungstruppen zu entziehen. Es dauerte
volle fiinfzehn Jahre, bis die Regierung diesen gefihrlichen Auf-
stand (der zu einer furchtbaren Zerstérung von Basra im Jahre
270/883-4 fiihrte und der Handel und Wandel nicht nur im sidli-
chen Irak, sondern auch in den &stlichen davon angrenzenden
Gebieten am Persischen Golf zum Erliegen gebracht hatte) vollig
eindimmen konnte. Das was uns in dem gegenwartigen Zusam-
menhang interessiert, ist die Tatsache, daB der Anfiihrer des Skla-
venaufstandes sich fiir einen Nachkommen ©Alis ausgab.

Weit gefahrlicher als der Sklavenaufstand war der zu Ende
desselben Jahrhunderts ausbrechende Qarmatenkrieg.’ Auch

' Sie waren im Gegensatz zu den sonstigen Sklaven des islamischen

Mittelalters keine Haussklaven, sondern in Arbeitslagern von angeb-
lich 500-1000 Mann kaserniert. [Vgl. dariiber hinaus den Art.
"Zandj" (L. MASSIGNON), in: E1' IV, 1313].

[Vgl. Art. "°Ali ibn Muhammad al-Zandji" (B. LEWIS), in: EJ? |,
388-389.]

> [Vel Art. "Karmafi" (W. MADELUNG), in: £1° 1V, 660-665 ]
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hier handelt es sich um eine soziale Bewegung, die durch den
politischen Machtzerfall des “Abbasidenreiches und die ihn be-
gleitenden wirtschaftlichen Mifstinde, die Ausbeutung der Land-
bevolkerung, den harten Steuerdruck und das Versagen der Ver-
waltung hervorgerufen worden war. Wie weit die garmatische
Bewegung von Anfang an iiber eine politische Organisation ver-
fiigte und ob es sich dabei tatsichlich um eine kommunistische
Gesellschaftsbildung mit gemeinsamer Kasse war, entzieht sich
unserer Kenntnis.

Die Bewegung, die zuerst fiir die Umgebung von Wasit im
Jahre 890 bezeugt ist, verfiigte offensichtlich sehr bald iiber eine
weitverzweigte Organisation, die als eine Untergrundbewegung
titig war. Es scheint, daf} sie besonders unter den Beduinenstim-
men sowohl Arabiens wie in der syrisch-arabischen Steppe An-
hinger fand; jedenfalls konnte sich ein Qarmatenfiihrer bereits
899 mit Unterstiitzung eines arabischen Stammes, der in Ostara-
bien gelegenen Landschaft Lahsa (al-Hasa) beméchtigen und zu
einem unabhingigen Staate machen, von dem aus er durch seine
Beduinenscharen Schrecken und Furcht in Arabien, Syrien und
dem Irak erregte.

Schon im Jahre 900 kam es in der Syrischen Wiiste zu einem
Aufstand, dessen Fiihrer, der sogenannte "Herr der Kamelstute",
im nichsten Jahre bei der Belagerung von Damaskus ums Leben
kam und dessen Bruder und Nachfolger, der sogenannte "Herr des
schwarzen Kamelhengstes", den “abbasidischen Truppen in die
Hinde fiel und 903 in Bagdad mit ausgesuchten Martern hinge-
richtet wurde.

Doch blieb trotzdem die Bedrohung des Kalifates durch die
Qarmaten weiterhin bestehen zumal von Ostarabiens aus seit 914
immer wieder Qarmatenscharen in den siidlichen Irak einfielen.
Thren Hohepunkt erreichten dieses weitreichenden Raubziige im
Jahre 930, als die Qarmaten die heilige Stadt Mekka einnahmen
und den Schwarzen Stein entfithrten. Die Bagdader Regierung,
die der Qarmatengefahr durch militérische Unternehmungen nicht
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mehr Herr zu werden verstand, sah sich genoétigt, mit den Qar-
maten zu paktieren und sie durch Bestechungsgelder von Angrif-
fen auf Bagdad abzuhalten.

Zu diesem Mittel griff als erster der Wezir Alj Ibn al-
Furat, der einer Beamtenfamilie angehdrte, die uns auch spiter
noch begegnen wird. Er war der Hauptreprisentant der bereits
vollig verkommenen Zivilverwaltung des “Abbasidenreichs in der
Zeit seines letzten Zerfalls. Im Kampf gegen die Militirverwal-
tung war ihm jedes Mittel recht, um den Ftat zu bilanzieren. Stel-
lenwucher, Amterschacher, unberechtigte Konfiskationen und
Geldforderungen bei Entlassung von Beamten waren die Mittel,
mit denen er die groBen finanziellen Anforderungen des Hofs, der
Armee und der allgemeinen Verwaltung zu befriedigen suchte.
Sie reichten nicht aus zur Aufstellung eines Heers gegen die Qar-
maten, und deshalb suchte der Wezir diese durch Bestechung von
Angriffen auf den Irak abzuhalten. Er gab aber dadurch seinen

zahlreichen Gegnern eine Waffe in die Hand, ihn selbst des
Hochverrates zu bezichtigen und als einen verkappten Schiiten
hinzustellen.

Die Angst vor der revolutiondren Schia war damals in Hof-
kreisen so groB, daB diese, wie mir scheint, unberechtigte Ver-
ddchtigung tatséchlich geniigte, um den ersten Sturz des Wezirs
im Juni 912 herbeizufiihren: Er mufite den Palastgarden zum Bai-
ram-Fest die iiblichen Gastereien geben, war aber so schlecht bei
Kasse, daB er die teuren Preise fiir Schlachtkamele, die in Bagdad
gefordert wurden, nicht zahlen konnte. Er beauftrage infolgedes-
sen seinen Hausmeister, nach Basra zu gehen, um dort billigere
Kamele einzukaufen. Um den Transport gegen Uberfille zu si-
chern, gab ihm der Wezir einige Mann seiner Leibgarde bei. Der
Hausmeister, der ein vielbeschiftigter Mann war, lies diese Leib-
wache zusammen mit der Kamelsinfte, die er selbst zu benutzen
dachte, abreisen und blieb in Bagdad zuriick in der Absicht, ihr
spéter auf einem schnellen Pferd zu folgen. Die Tatsache aber,
daBl aus dem Palast des Wezirs eine leere Kamelsinfte unter star-
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ker Bewachung in der Richtung nach Basra aufgebrochen war,
gab sofort zu dem Geriicht Anlaf3, der Wezir wolle den Qar-
matenpritendenten auf diese Weise einholen lassen; und dies
Geriicht war hinreichend, um den Kalifen zur sofortigen Entlas-
sung seines Wezir zu bewegen.

Eine dritte schiitische Kraft: die Fatimiden

Es war indessen nicht die Qarmatengefahr, die den Sturz des “Ab-
basidenkalifats herbeifiihrte, sondern das Hochkommen einer
dritten revolutiondren Bewegung, die durch ihren Namen bereits
ihre schiitischen Anspriiche geltend machte: die Fatimiden.

Schon im Jahre 895 war es einem Agenten der unter dem Na-
men Isma‘iliya bekannten Richtung der Schia gegliickt, in Nord-
afrika bei einem Berberstamme Anhénger zu finden und die Herr-
schaft der Aglabiden in Wanken zu bringen. Im Jahre 902 war
dann der damalige Leiter der Isma‘iliya, ein Mann namens U -
baidallah, der sich fiir einen Nachkommen der Fatima ausgab,
von Syrien nach Nordafrika gekommen. Er war zunéchst in Kairo
gelandet und trotz aller Verfolgungen der Regierung mit Hilfe
eines schiitisch gesonnenen Postmeisters nach Algerien weiterge-
reist. Hier wurde er zundchst von den Hischern des Aglabiden-
sultans verhaftet, aber der siegreiche Aufstand des oben genann-
ten Agenten bereitete bald der Herrschaft der Aglabiden ein Ende
und brachte auch “Ubaidallah die Befreiung.

Am 15. Januar 910 hielt er in der Hauptstadt der Aglabiden,
Raqqada, in der Hohe des heutigen Tunis, seinen Einzug, nahm
den Titel al-Mahdi an und warf sich zum Gegenkalifen auf. Damit
begann das Schisma, welches die islamische Welt fiir 350 Jahre in
eine sunnitische und eine schiitische Halfte spalten sollte.

Von Tunis aus lenkten die Fatimiden ihre Angriffskriege sehr
rasch nach Osten; denn begreiflicherweise richteten sich ihre Pla-
ne auf die Beseitigung des “abbasidischen Kalifats und die Erobe-
rung ihrer Hauptstadt Bagdad. Diese ihre Pldne scheiterten; es
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gliickte ihnen nur, Agypten 969 und zeitweilig auch Syrien und
den Higaz zu erobern, doch auch dies erst nach erheblichen An-
strengungen.

Die Misere in der Verwaltung erleichterte das Vordringen der
Schiiten

Aber die ersten Angriffe der fatimischen Truppen und ihre Ein-
félle in das Nildelta in den Jahren 913-915 und erneut 919-921
trugen insbesondere zur Verschlechterung der °abbasidischen
Position bei, als sie die Bagdader Kalifen zu finanziellen Anstren-
gungen ndtigten, denen ihre bereits damals im Schwinden begrif-
fenen finanziellen Ressourcen nicht gewachsen waren.

Die Unméglichkeit, die Militéirlasten auf dem normalen Wege
zu decken und den Staatshaushalt auszugleichen, fithrten im Juni
917 zum Sturz des Wezirs SAli ibn °Isa, des letzten grofBen
Vertreters der “abbasidischen Zivilverwaltung, der zurecht in der
Geschichte als der "gute Wezir" weiterlebt und nach dessen Sturz
von einer irgendwie geordneten Finanzverwaltung nicht mehr die
Rede sein konnte.

Die Lage war fiir den Kalifen jetzt bereits so hoffnungslos ge-
worden, daB selbst in den Reihen der hohen Staatsbeamten schiiti-
sche Tendenzen und Neigungen weit um sich griffen. Die tat-
sdchliche Macht lag jetzt in den Hinden des Miltitdrbefehlshabers
der Palastgarde, eine Entwicklung, die schlieflich im Jahre 936
zur Errichtung der Militirdiktatur fiihrte.

Ibn abi l-“Azaqir: Zur Biographie

Wie weit damals in den Reihen der héchsten Staatsbeamten schii-
tische Gedanken Fuf} gefaBt hatten, das zeigt uns das Beispiel des
Ibn abi 1-°Azagir, dem im Jahre 934 der ProzeR gemacht wurde,
woriiber wir ausnahmsweise gut unterrichtet sind durch ein offizi-
elles Schreiben des Kalifen ar-Radi an den Reichsfiirsten, den
Samaniden Nasr II.
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Tbn abi 1-°Azagir stammte aus Salmagan (einem Dorf in der
Nihe von Wasit im siidlichen Irak); er war also wohl nabatdischer
Herkunft. Das Jahr seiner Geburt ist uns nicht bekannt; ebenso
wenig wissen wir, ob er vor oder nach der Verwaltunggsreform
im Kalifat des al-Mu‘tadid (reg. 8. Oktober 892 — 5. April 902)
nach Bagdad kam, wo er als Schreiber in einem Biiro der staatli-
chen Verwaltung Beschiftigung fand. Doch ist es offensichtlich,
daB er durch diese seine Tatigkeit mit dem Wezir Ali Ibn al-Furat
(geb. 855)* und dessen Sohn Muhassin (geb. 893) in Fithlung kam
und ihr Parteigdnger wurde.

[Der Wezir “Ali Ibn al-Furat] machte seinen Sohn Muhassin
bereits mit 18 Jahren (im Juni/Juli 910) zum Leiter derjenigen
Abteilung des Finanzministeriums, welche die Steuereingénge aus
der westlichen Reichshilfte zu verwerten hatte. Spdter wuchs
Muhassins Einflu noch bedeutend. Er war im dritten Wezirat
seines Vaters die eigentlich treibende Kraft und wurde gleich ihm
nach dessen Sturz im Juli 924 hingerichtet.

Muhassin scheint den Ibn abi 1-“Azaqir sehr geschitzt
zu haben und ernannte ihn wenigstens zeitweilig zu seinem Stell-
vertreter in Bagdad. Ob er nach dem Sturz seines Gonners im Amt
blieb, steht nicht fest. Ebensowenig wissen wir, ob er erst jetzt
seine religids-politischen Ideen propagierte, wenn es auch sicher
ist, daB die nach dem Sturz des “Ali Ibn al-Furat einsetzenden
Wirren den geeigneten Nahrboden fiir ultraschiitische Utopien
abgaben. Wir wissen nur, daf er urspriinglich der Zwdolferschia
angehorte, d.h. zu derjenigen Richtung zihlte, welche — im Ge-
gensatz zu den Siebenern (oder Isma‘iliya) — zw6lf Nachkommen
°Alis in direkter Abfolge als Imame, d.h. religis-politische Fiih-
rer, anerkannte und an die Entriickung des zwolften Imams (der
als Kind ums Jahr 875 herum verschwunden war) glaubte, ehe er

4 <Ali Ibn al-Furat bekleidete dreimal das Wezirat: vom August 908 bis
Juni 912, dann vom Juni 917 bis November 918 und schlieflich vom
August 923 bis Juni 924.
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mit dem Anspruch auftrat, daB er selbst der zwolfte Imam und als
solcher die Verkérperung der Gottheit sej.s

Sein Lehrsystem

Die Lehren des Ibn abi 1-°Azagir stellen ein seltsames Gemisch
von gnostischen und neuplatonischen Vorstellungen dar. Da das
Buch, in dem er sie dargestellt hat und das den Titel "Der sechste
Sinn" [K. al-Hassah as-sadisa] trug, uns nicht erhalten ist, so sind
wir fir die Kenntnis seiner Lehre génzlich auf Berichte von geg-
nerischer Seite angewiesen, welche nur mit gebiihrender Vorsicht
benutzt werden kénnen.

Am wertvollsten ist darunter eine zeitgendssische Darstellung
des Prozesses, welche der Kalif ar-Radi dem damaligen Herrscher
von Chorasan und Transoxanien, dem Samaniden Nasr II., in
einem Staatsschreiben geben lieB. Chorasan war ja seit jeher
ein Schauplatz schiitischer Wiihlereien, und es mochte dem Kali-

fen viel daran gelegen sein, einem der méchtigsten Reichsfiirsten
einen eingehenden Bericht iiber eine ultraschiitische Bewegung
zu geben, die fiir die Reichsfiirsten hitte bedrohlich werden kén-
nen. Zwar ist uns dies Staatsschreiben nicht in vollem Wortlaut

erhalten, aber Yaqut hat in seinem Literatenlexikon Mu‘gam al-
udaba’ uns in der Vita des Ibn abi “Aun, eines Anhingers und
Leidensgenossen des Ibn abi 1-°Azagqir, einen Auszug davon ge-
geben, der die wesentlichen Punkte der Anklage erkennen 148t.6

°* Ein Buch, XK. at-T aklif, daB er vorher geschrieben hatte, wurde auch
spéter noch in imamitschen Kreisen gelesen; [vgl. Aba Ga“far M. ibn
al-Hasan at-Tisi, (st. 460/1068): K. al-Fihrist. Ed. M. SADIQ AL
BAHR AL-“ULOM, Nagaf 356/1937, 147].

[Yaqut Ibn °Abdallah ar-Rimi al-Hamawi (gest. 626/1229):
Irsad al-arib ila ma°rifat al-adib al-ma‘raf bi-Mu*© gam al-
udaba’ wa-tabagat al-udaba’, hrsg. von DAVID SAMUEL
MARGOLIOUTH, Leyden: Brill, Imprimerie Orientale; London: Luzac,
1907, 1, 296-307.]
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Diese Darstellung wird bestitigt und ergédnzt durch den offen-
sichtlich ebenfalls auf dem genannten Staatsschreiben beruhenden
Bericht, welchen al-Birtini in seiner im Jahre 1000 verfaften
"Chronologie der alten V6lker" von Ibn abi 1-Azaqir gibt.’

Ibn abi 1-Azaqir lehrte, da Gott in den Propheten und
Imamen Platz nehme und galt selbst als die auf den elften Imam
al-Hasan ibn “Ali ibn Muhammad al-°Askari folgende Verkorpe-
rung der Gottheit.® Er sah den grofiten Beweis fiir Allahs durch
nichts zu iiberbietende Allmacht gerade darin, dal Allah sich in
dem Tempel der menschliches Leibe niederldft.” Auch leugnete
er, daB3 ein solcher Mensch geboren werde oder da er zeugen
konne, und liel deshalb die Prophetenenkel al-Hasan und al-
Husain nicht als Sohne “Alis gelten.'° Daraus folgt, da3 er die
Manifestationen der Gottheit nicht sterben lassen konnte.

Solche Vergottung eines Menschen war bei den ex-
tremen Schiiten nichts Unerhortes (wie das Beispiel der Saba’iya
und die Lehren der spdteren Nusairier und Drusen zeigen)." So
beanspruchte er fiir sich die Allah zukommenden Namen'?

Hagqq al-haqq, ("die wahre Wirklichkeit"),'*
Ilah al-aliha ("der hochste Gott"),
al-Auwal ("der Erste"),

[Abii Raihan Muhammad ibn Ahmad al-Biriini (gest. 440/1048),
K. al-Atar al-bagiya “an al-qurin al-haliya, Chronologie Orientali-
scher Vélker, Hrsg. von C. EDUARD SACHAU, Leipzig: Harrasowitz,
1923, 214.]

Yaqut (Fn. 7) I, 296, Zeile 13.
Yagqit I, 301, Zeile 11.

Yaqit I, 302, Zeilen 12-13.
Vgl. EI'' 11, 354.

Yaqut I, 301, Zeilen 4-5.

Vgl. EI'' 11, 239.
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al-Qadim ("der Anfangslose"),

az-Zahir ("der Evidente"),

al-Batin ("der Verborgene"),"

al-Halig ("der Schépfer"),

ar-Razig ("der Ernahrer"),"

at-Tamm al-mama’ ilaihi bi-kulli ma®na ("der auf den man mit je-

dem Begriff hinweist").
Und wie die Israeliten Gott als Messias bezeichneten, so bean-
spruchte auch Ibn abi 1-°Azagir, der Messias (al-masih) zu sein.'s
Ganz in schiitischem Sinne beanspruchte er mit der "Herrschaft-
lichkeit" (rubiibiya) auch die absolute Autoritit.”” Auch die
pantheistische Lehre, daB Allah sich in jedem Dinge ir-
gendwie verkérpere,' fand sich [hier wie] bei anderen Sekten
wieder."”

Derjenige Satz jedoch, welcher seinem System ein besonderes

Geprige verleiht, war seine Behauptung, daB Allah das Ge gen-
teil (didd) einer Sache geschaffen habe, um auf diese Sache

Zu diesen beiden Gottesnamen, az-Zahir und al-Batin, siche im
Qur’an [57:3].

Vgl. ar-Razzagq in Q 51:58.

Yaqit I, 301, Zeile 6.

Yaqut I, 297, Zeile 5; auch 299, Zeile 11.

Yaqut I, 301, Zeile 7 (2. Anklagepunkt).

Er lehrte, daB Gott sich in jedem Ding mit jeglichem Begriff (ma®na)
manifestiere und daB8 er in dem Gedanken eines jeden Individuums
sei, den dieses in seinem Herzen denke, so daB es sich das, was ihm
verborgen sei, so vorstelle, als ob es das sehen kénne. Allah defi-
nierte er als ein Wort fiir eine unkérperliche Realitt (ism al-ma°na;

vgl. Yaqut I, 301, Zeile 7), doch ist die Richtigkeit dieser Uberset-
zung fraglich. [Vgl. hier auch S. 124 Mitte.]
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selbst hinzuweisen® und daB zwei gegensitzliche Paare einander
niherstinden als irgend ein Drittes. Daraus entwickelte er die an
die Syzygien der Klementinen” erinnernde Lehre, da3 Allah sich
von Anfang an stets in gegensédtzlichen Paaren geoffen-
bart habe, also nicht nur in Adam, sondern auch seinem teufli-
schen Gegner Iblis (Diabolus). Ferner lehrte er, dal nur die fol-
genden Paare eine vollstindige Verkorperung Allahs darstellten:*

Adam und sein Iblis

Idris (Henoch) und sein Iblis

Noah und sein Iblis

Salih® und sein Iblis

Abraham und sein Iblis Nimrod

Aaron und Pharao

David und Goliath

Salomon und sein Iblis

Jesus und sein Versucher

[den Jiingern Jesu (talamidat °Isa) und ihren Iblisen]
°Ali und sein Iblis,

die 11 Imame und schlieflich — als Imam seiner Zeit — Ibn abi I-
¢Azaqir und sein Iblis.

Als Adam verschwunden war (Ibn abi 1-°Azaqir glaubte, daf} ei-
ner, in dem sich die Gottheit vollkommen verkérpere, nicht ster-
ben kénne), erschien — nach der Darstellung des Staatsschreibens

die Gottheit (Allahiit) in fiinf Menschwerdungen

Yaqut I, 301, Zeile 7 (3. Anklagepunkt).

[Zu den (Pseudo-)Klementinen, siche EDGAR HENNECKE (Hrsg.),

Neutestamentliche Apokryphen, 2., vollig umgearb. und verm. Aufl.,
Tiibingen: Mohr (Siebeck), 1924, 160.]

Yaqut I, 301-302 .
Salih, der im Qur’an [11:89, 26:142] erwihnte Prophet des altarabi-
schen Volks der Tamud.
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(nasiitiya), von denen jede in die Erscheinung trat, sobald die ihr
vorhergehende verschwand. Einer jeden entsprach wiederum ein
satanischer Widerpart.*

Nach der Chronik des Tabit ibn Sinan ibn Tabit as-Sabi’ (gest.
362/973)* soll Ibn abi 1-Azaqir freilich gelehrt haben, daB der
"Geist Allahs" sich zuerst in Adam, dann in Seth und so weiter "in
jedem Propheten, Wasi und Imam niedergelassen habe", aber man
wird wohl nicht fehlgehen in der Annahme, daB die Darstellung
des Staatsschreibens richtig ist und daf in Seth eine Verkérperung
Gottes minderen Ranges vorliegt.

Ob die Fiinfzahl der gottlichen Manifestationen zwischen
Adam und Henoch auf Zufall beruht oder einen tieferen Sinn hat,
wage ich nicht zu entscheiden. Fiir die Annahme einer zahlen-
mystischen Spekulation kénnte die Tatsache sprechen,
daB eine andere ultraschiitische Gruppe, die al-Muhammisa ("die
Pentadenleute") hief, da sie Muhammad, seine Tochter Fatima,

seinen Schwiegersohn “Ali und seine Enkel al-Ilasan und al-
Husain zur heiligen Familie zusammenfaBte.? Obwohl es sich bei
diesen gottlichen Manifestationen um ein zeitliches Nacheinan-
der, nicht ein rdumliches Nebeneinander handelt, so heiBt es in
dem Staatsschreiben dennoch, daB die Gottheit in den [oben ge-
nannten] Verkdrperungen "sich vereinigte" (igtamaa) und in den
Zwischenzeiten "sich spaltete" (tafarraqa).

In der obigen Reihe der Propheten fehlen die Namen des Mo -
ses und des Muhammad. Beide waren nach Ibn abi 1-°Azaqirs
Meinung nur Gesandte des Aaron bzw. des °Alj, hatten diese aber

Yaqut I, 301, Zeile 12.
Yaqiuit I, 129; [GAS 1, 327, 387).

Siehe Louls MASSIGNON, [Recherches sur les Shiites extrémistes a
Bagdad i la fin du troisiéme siécle de ’Hégire, in: ZDMG 92 (1938),
378-382, hier 378.]
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betrogen und sich die Wiirde angemaBt, die diesen Propheten
zukam.

Er lehrte ferner, daB °Ali seinem Betriiger Muhammad einen
Aufschub an Jahren entsprechend "der Zahl der Tage der Sieben-
schlidfer" gewihrt habe und daB nach Ablauf dieser Frist — also
nach 350 Jahren* — die sari‘a, d.h. die von Muhammad einge-
fiihrte religiése Satzung und Rechtsordnung, werde umgestiirzt
werden (tanqalib as-Sari‘a).*® Es wird nicht gesagt, von welchem
Ereignis an er die Zeitspanne rechnete. Rechnet man sie von
Muhammads Auswanderung, also der Epoche der islamischen
Ara 622 n.Chr., so kommt man auf das Jahr 350 H (d.h. 23. Januar
961 — 11. Januar 962 n.Chr.). Wiirde man aber die Geburt “Alis,
die 18 bis 23 Jahre vor der Higra liegen diirfte, zum Ausgangs-
punkt nehmen, so kime man auf die Jahre 327-332 H (29. Okto-
ber 938 — 23. August 944 n.Chr.).

Fiir welches Datum man sich auch immer entscheiden moge,

so viel ist sicher, daB3 Ibn abi 1-Azaqir zur Zeit des Prozesses im
Jahre 322/934 das Ende des “Abbasidenkalifats in der ndheren
oder ferneren Zukunft erwartete. Das “abbasidische Kalifat war
der Inbegriff der orthodox-sunnitischen Ordnung, und es wird
{iberdies in dem Staatsschreiben angegeben, daf} er und seine An-
hinger "die Vernichtung der Talibiden" ebenso sehen werden wie

7 Diese Angabe ist mir unverstindlich; nach dem Qur’an 18:25 waren
die Siebenschlifer 300 Jahre in der Hohle.

% Yaqut I, 302, Zeile 16-17.
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die der “Abbasiden® und daB sie sich selbst der Herrschaft be-
méchtigen wiirden.*

Die Vermutung liegt nahe, daf} sie den “abbasidischen Kalifen
fiir einen Betriiger hielten, der die dem Ibn abi 1-°Azagir zukom-
mende Leitung der islamischen Gemeinde an sich gerissen habe,
doch wird das nicht ausdriicklich gesagt; ebensowenig wird ange-
geben, wen er als seinen satanischen Gegenspieler ansah.

Auch erfahren wir nur sehr wenig iiber seine Soziallehren.
Die bereits erwidhnte Angabe, daB er in Bilde die Abschaffung
des islamischen Religionsgesetzes erwartete, 148t vermuten, daB
er wie viele extreme Schiiten Auferlichkeiten des Kultus kein
Gewicht beilegte; tatsdchlich wird dann auch in dem Staatsschrei-
ben seinen Anhidngern zum Vorwurf gemacht, daB sie es leicht
niahmen, wenn jemand die vorgeschriebenen Gebete (salar) nicht
aufsage, das Fasten (saum) nicht halte oder die Vorschriften iiber
kultische Reinheit (igfisal) nicht beachte.’’ Auch seine Ansicht,
da Muhammads Gesetzgebung bei der Hartherzigkeit und dem
Trotz der vornehmen Mekkaner und der gewalttitigen Beduinen,
zu denen er gesandt war, ein Akt der Weisheit gewesen sein,* 143t
darauf schlieBen, dal ihm fiir seine Zeit und seine Anhinger an-
dere Bestimmungen angemessen erschienen.

Freilich wird man bezweifeln diirfen, ob seine Gegner mit der
Behauptung Recht haben, er habe es als zeitgemiB angesehen,
seine Anhidnger durch Vorschriften sexueller Ziigellosig-

Yagqut I, 303, Zeile 13. (Statt des sinnlosen ibara lies hier ibada; die
Konjektur des Herausgebers ist wie so oft vollig willkiirlich und
iiberdies sachlich ungeniigend).

Zu da‘a ila nafsihi : "vouloir se faire reconnaitre pour souverain",
vgl. Dozy [= Supplément aux Dictionnaire Arabes, par R(EINHART)
Dozy, Leide: Brill; Paris: Maisonneuve Fréres, 1927%], 445a.

Yaqat I, 303, Zeile 1-2.
Yaqit I, 303, Zeile 4 ff.
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keit auf die Probe zu stellen, und habe ihnen deshalb geboten,
ihre Gattinnen anderen zur Verfiigung zu stellen. Offensichtlich
handelt es sich hierbei um eine bdswillige Verzerrung, dazu be-
stimmt, ihn und seine Anhdnger in den Augen der breiten Massen
als einen sittlich verkommenen Menschen erscheinen zu lassen.
Auch der Vorwurf, er habe von seinen Anhédngern die Péderastie
gefordert, wird auf einem bewufBten MiBverstindnis von AuBe-
rungen beruhen, die er in seinem Buche iiber den "Sechsten Sinn"
getan hatte.

Nach der Darstellung im Staatsschreiben sah er in den Ge-
danken eine unmittelbare Manifestation Allahs im Menschen;
dieser werde dadurch instand gesetzt, sich etwas, was ihm verbor-
gen ist, so vorzustellen, als ob er es unmittelbar wahrnehme.
Allah wurde ihm somit zu einer Bezeichnung fiir jeglichen ab-
strakten Sinnzusammenhang.*® Damit verband er die Vorstellung,
daB ein jeder Mensch, auf den andere Menschen angewiesen sind,
als deren Gott zu gelten habe.

Es geht aus dem Wortlaut des Staatsschreibens nicht hervor,
ob er unter solchen Anliegen nur solche geistiger Art verstand;
jedenfalls hat er echt gnostisch geglaubt, dal Erkenntnis nur
durch gottliche Offenbarung moglich sei. Damit gewinnt der in
dem Staatsschreiben inkriminierte Satz, "der Ubertreffende (al-
fadil) muB8 den, welchen er tbertrifft (al-mafdil), begatten, um
sein Licht in ihn einzufithren"* einen einfachen Sinn.

Derjenige, welcher reich an Erkenntnissen ist, ist verpflichtet,
diese Erkenntnis auf den, welcher sie noch nicht hat, zu iibertra-
gen. Auch der zweite aus dem Buch iiber den "Sechsten Sinn" im
Staatsschreiben zitierte Passus

¥ yaqut I, 302, Zeile 5-6. — [Vgl. auch Fn. 19.]
3 Yaqut 1, 303, Zeile 9-10.
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sobald jemand das (d.h.: sich durch geistigen Gedankenaustausch,
innerlich bereichern zu lassen) verweigert, wird er in der kom-
menden Seinsform in eine Frau verwandelt*
hat gewiBl nichts mit sexuellen Dingen zu tun, sondern soll hier
besagen, daB ein solcher Mann als Frau wiederkommen werde —
Ibn abi 1-°Azaqir glaubte, wie andere Schiiten, an die Seelenwan-
derung — und daB er dann von der Belehrung, die nur den Min-
nern zuteil wird, ausgeschlossen sein werde.

Bei dieser Erkenntnis, welche er unter seinen Anhéngemn ver-
breitet wissen wollte, dachte er zweifellos in erster Linie an sein
eigenes Lehrsystem (das fiir ihn nicht mit der géttlichen Offenba-
rung identisch war), ward doch auch bei anderen Schiiten, insbe-
sondere den Siebenern, das groite Gewicht auf die Belehrung der
neugewonnenen Mitglieder gelegt, die in einem geordneten Lehr-
gang von Stufe zu Stufe bis zu der hochsten Erkenntnis aufstie-
gen.

Hierarchie und Organisation seiner Anhingerschafi

Und wie auch andere schiitische Sekten aus Angst vor der Regie-
rung den Charakter einer politischen Geheimorganisation annah-
men und im Interesse ihrer eigenen Sicherung gegen Verrat auf
die strengste Disziplin hielten und bedingungslosen Gehorsam
von allen ihren Mitgliedern verlangten, so mufte auch gewi8 Ibn
abi 1-°Azaqir seine Mitglieder streng hierarchisch gliedern derart,
daB die Initiation sich in verschiedenen Stufen vollzog und daB
nur die Mitglieder des innersten Zirkels {iber seine letzten Ziele
genau unterrichtet waren, wihrend die groBe Masse seiner An-
hianger nur oberflachlich iiber seine Lehren orientiert war.

Auch hierauf wirft der Passus in dem Staatsschreiben ein be-
zeichnendes Licht,*® [wonach] jeder seiner Anhinger sich als den
"Herr" (rabb, ein qur’anischer Ausdruck fiir Gott) dessen be-

% yagqut I, 303, Zeile 11-12.
% Yaqut I, 302, Zeile 8-11.
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zeichnete, der eine Stufe (daraga) unter ihm stand, wéhren Ibn abi
1-°Azagqir sich als "Herr der Herren", und "Gott der Gotter" be-
zeichnete und behauptete, da3 es nach im keinerlei andere Herr-
schaftlichkeit eines Herrn geben werde.

Der Prozef

Wie man sieht, handelt es sich also bei Ibn abi 1-°Azaqir um einen
Mann, dessen religios politische Ideen im hochsten Grade staatge-
fahrlich werden konnten.

Wenn wir dem Staatsschreiben Glauben schenken diirfen, so
hatte er sehr viele Anhinger geworben, entzog sich aber den Ver-
folgungen der Regierung, bis der Wezir Ibn Muqla* (unter
dem Kalifen ar-Radi im Amt ab dem 26. Gumada 322 / 25. April
933) ihn verhaften lie und einem hochnotpeinlichen Verhor un-
terzog. Auch eine Anzahl seiner Anhéinger wurden verhaftet, dar-
unter “Amid ad-Daula, der unter Muqtadir Wezir gewesen
war. Er wurde durch Briefe, die er geschrieben hatte, {iberfiihrt,
widerrief und wurde freigesprochen.

Dagegen bot ein anderer Anhénger des Angeklagten, Ibn abi
©Aun, ein Beispiel grofiter Anhinglichkeit an seinen Meister.*
Obwohl dieser ihn selbst verleugnete, so war Ibn abi “Aun nicht
dazu zu bringen, sich von ihm loszusagen, sondern ging mit ihm
in den Tod. Die Anklage stiitzte sich in der Hauptsache auf Briefe,
die man bei dem Verhafteten gefunden hatte und in denen der
Briefschreiber den Adressaten in einer Weise anredete, welche
nach orthodox-sunnitischer Lehre nur Gott gegeniiber am Platze
war. So schrieb “Amid ad-Daula an den Ibn abi “Aun:

An meinen Herrn, Freudenbotschaft von seinem Sklaven, der
vom Schnee seine Nahrung zieht, dem Armen und Bediirftigen.

7 [Art. "Tbn Mukla" (D. SOURDEL), in: EI*III, 886-887.]

% Fiir die Arkandiziplin seiner Anhinger bezeichnend ist das Verhalten
des Ibn abi “Aun beim ProzeB nach der Schilderung al-Biriinis.
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Oder in einem Brief an denselben Ibn abi “Aun:

Dir gebiihrt Preis und ein jegliches Ding,
und was Du, mein Herr (rabbi), willst, geschieht.

Die politischen Griinde kamen in dem ProzeB naturgemiB nicht
zur Sprache, sondern nur diejenigen Lehrpunkte, welche vom
Standpunkt des kanonischen Rechts eine Verurteilung des Ange-
klagten rechtfertigen konnten, vor allem sein Anspruch, eine
Verkérperung der Gottheit zu sein, der damit bewiesen wurde,
daf} er sich in Briefen als "der allermichtigste und allergiitigste
Herr" anreden lieB3.

Viel Aufhebens wurde natiirlich von seiner angeblichen Sit-
tenlosigkeit gemacht: es wurde ihm vorgeworfen, er habe geisti-
gen Verkehr nur in der Form fleischlicher Vereinigung fiir mog-
lich gehalten und deshalb die Piderastie zur Pflicht gemacht; er
habe mit den Frauen seiner Anhiinger verbotenen Umgang ge-
pflogen und habe es als einen géttlichen Gnadenerweis bezeich-

net, dal der Mensch der beiden Freuden teilhaftig sein kénne.*

Wie nicht anders zu erwarten, kam der Gerichtshof zu einem
Schuldspruch: Ibn abi 1-°Azaqir und Ibn abi *Aun wurden am 1.
Dii 1-Qa“da 322 (13. Oktober 934) gepeitscht und dann enthauptet.
Die Leichen wurden an Kreuzen zur Schau gestellt und dann ver-
brannt.

¥ Yaqut I, 303, Zeile 3.




6. Die Bekehrung al-Gazalis'

Wenn man von al-Gazali spricht, ist es schwer, Superlative
zu vermeiden. Man braucht nicht die Verehrung seiner
Anhinger zu teilen, die behauptet haben, daB3, wenn es einen Pro-
pheten nach Muhammad geben konnte, dies al-Gazali gewesen
wire. Aber auch ein so besonnener Forscher wie der Schotte D. B.
MACDONALD, auf dessen sorgsamen Untersuchungen die heutige
Gazali-Forschung noch ruht, nennt in seinem ausgezeichneten
Artikel in der Enzyklopddie des Islam al-Gazali den "originellsten
Denker und groften Theologen des Islam".! Wie immer dem seli,
in der Tat ist al-Gazali eine der einfluBreichsten Gestalten in der
islamischen Geistesgeschichte, wie sich aus dem folgenden Uber-
blick iiber sein Leben, ohne weiteres ergeben wird.

* Nr. 165 im Register zum FUCK-Nachlaf; Vermerk auf dem Vortags-
manuskript: /2. Mai 1956; im Tagebuch: Thiasos, 16 bis 18.30 Uhr,
mit Delling, Eififeldt, Jahn, Lehmann, Schubarts und Schulz.

Zum Thema siehe auch FUCKs Beitrag "Die Religion des sunniti-
schen Islams" zum Handbuch der Orientalistik, 1. Abteilung, 8.
Band, 2. Abschnitt (1961), 405-448 (hier: "11. Al-Ghazali").

EI' 11, 154-157. [Vgl. auch ders., The life of al-Ghazzali, in: JAOS
20 (1899) 71-132, sowie die Artikel von W. MONTGOMERY WATT in:
EI? 11, 1038-1041; und von MICHAEL E MARMURA in: Medieval
philosophers, ed. by JEREMIAH HACKETT, Detroit: Gale Research,
1992 (= Dictionary of literary biography 115), 80-90.]

HBO 27 (1999), 127-140.
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Zur Biographie Abii Hamid al-Gazalis

Im Jahre 1058 im heutigen MaShad in Nordpersien geboren und
ebenda im Jahre 1111 verstorben, fillt sein Leben in das islami-
sche Spétmittelalter und in eine Zeit, in der der sunnitische ortho-
doxe Islam in eine schwere Krise geraten war. Die “abbasidischen
Kalifen in Bagdad hatten schon langst ihre politische Macht ein-
gebiiflt, aber auch ihr Anspruch auf die Fithrung der islamischen
Gemeinde in geistiger Hinsicht wurde von ihren Gegnern, den
fatimidischen Kalifen in Kairo, erfolgreich bestritten. Seitdem die
Seldschuken 1047 Bagdad erobert hatten, spielten sich diese Tiir-
ken als die Beschiitzer des “abbasischen Kalifen und Vorkampfer
der sunnitischen Orthodoxie auf. In zahlreichen Hochschulen
(madrasa, Pl. madaris) lieBen sie durch Theologen, insbesondere
Rechtsgelehrte und Dogmatiker, den fiir die Verwaltung ihres
Reiches bendtigten Nachwuchs an Verwaltungsbeamten, Richtern
und Lehrern im Geiste einer geméBigten Orthodoxie heranziehen.
Infolgedessen spielten zwei Theologentypen die Hauptrolle: ein-
mal die Kanonisten, deren Interessen sich immer mehr einer spitz-
findigen Kasuistik zuwandten, und auf der andern Seite die
Scholastiker, die mit ebenso haarspaltender Dialektik die in
Qur’an und Sunna iiberlieferten Glaubenswahrheiten zu definie-
ren und gegen die Angriffe der Ketzer zu verteidigen suchten.
Frommigkeit im Sinne eines emotionalen religiosen Lebens war
in diesen Kreisen nur selten anzutreffen, sondern hatte sich zu den
Sufis zuriickgezogen, die entweder in schlichter Herzenseinfalt
ihrem Gott dienten, oder aber sich in den Gefilden pantheistischer
Spekulationen ergingen.

Al-Gazali, der offenbar aus bescheidenen Verhiltnissen
stammte, aber hochbegabt war, empfing auf der von dem all-
michtigen Seldschukenwesir Nizam al-Mulk in Nischapur, der
Hauptstadt Nordpersiens, begriindeten Madrasa an-Nizamiya eine
Ausbildung in den traditionellen Lehrfachern, insbesondere dem
kanonischen Recht und der scholastischen Dogmatik, zihlte dann
von seinem 27. Jahre an zum Gefolge des Nizam al-Mulk und




Die Bekehrung al-Gazalis

wurde von diesem im Jahre 1091 als Professor fiir Kanonisches
Recht nach $afiitischem Ritus an die Nizamiya in Bagdad, die
erste Hochschule des Seldschukenreiches, gesandt. Hier libte al-
Gazali eine duBerst erfolgreiche Lehrtitigkeit aus, machte sich
durch mehrere juristische Lehrbiicher einen geachteten Namen
und wurde bald auch von dem Kalifen al-Muqtadi (reg. 1075-
1094) zur Ketzerbekampfung herangezogen. Als angesehener
Hoftheologe schrieb er mehrere Pamphlete wider die extreme
Schia und ihre Lehren. Aber bereits nach vier Jahren gab al-
Gazali diese glinzende Stellung auf und begab sich heimlich un-
ter dem Vorwand, die Wallfahrt vollziehen zu wollen, nach Da-
maskus, wo er sich in der Zuriickgezogenheit der religiésen Me-
ditation und geistlichen Ubungen im Sinne der islamischen My-
stik widmete, ging 1097 nach Jerusalem und von dort nach Mekka
auf die Wallfahrt und kehrte erst im Jahre 1105 in die Welt zu-
riick, und zwar auf Befehl des neuen Seldschukensultans. Bald
darauf zog er sich auf ein Landgut in seinem Geburtsort zuriick
und starb dort fiinf Jahre spater im Jahre 1111.

Die (autobiographischen) Informationen im "Mungqid"

Natiirlich erregte der Weggang al-Gazalis von Bagdad berechtig-
tes Aufsehen und erschien seinen Zeitgenossen geradezu als ein
Ritsel. Al-Gazali selbst hat, nachdem er die Fiinfzig iiberschritten
hatte, also in den letzten Jahren vor seinem Tode, in seiner be-
rithmten Schrift al-Mungid min ad-dalal,> dem "Befreier vom

[Vgl. jetzt auch Der Erretter aus dem Irrtum (al-Mungid min ad-
dalal), Aus dem Arabischen iibersetzt, mit einer Einleitung, mit An-
merkungen und Indices herausgegeben von “ABD-ELSAMAD “ABD-
ELHAMID ELSCHAZLIL. Hamburg: F. Meiner, 1988. — al-Munqidh min
al-dalal. English & Arabic, Deliverance from error & mystical union
with the Almighty, Translated by MUHAMMAD ABULAYLAH, intro-
duction and notes by GEORGE F. MCLEAN, Washington, D.C.: Coun-
cil for Research in Values and Philosophy, 1995. — Freedom and ful-
fillment, An annotated translation of al-Ghazali's al-Mungidh min al-
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Irrtum", eine Darstellung seines inneren Entwick-
lungsganges gegeben, nicht in der Norm einer Autobiogra-
phie, sondern als einen Fiihrer fiir solche Leser, die gleich ihm
nach der Wahrheit suchten. In diesem Buche erklirt al-Gazali,
da8 er von Jugend auf eine Abneigung gegen jeden Autoritits-
gauben besessen und immer versucht habe, sich iiber alles und
jedes ein eigenes Urteil zu bilden. Er habe daher alle Weltan-
schauungen und philosophischen Systeme genauer auf ihren
Wahrheitsgehalt untersucht, um zwischen Wahrheit und Falsch-
heit, echter Tradition und haretischer Neuerung den Unterschied
ausfindig zu machen.

Von vornherein {iberzeugt von dem Glauben an Gott, an den
Propheten Muhammad und an ein ewiges Leben, muBite seine
Untersuchung des Wahrheitsgehaltes aller nichtortodoxen Rich-
tungen zu einem negativen Ergebnis filhren. Materialisten,
die den Schépfer der Welt bestreiten und an die Ewigkeit der
Welt glauben, Naturphilosophen, welche sich in die Ge-
heimnisse der drei Naturreiche versenkt haben und zwar an Gott
glaubten, aber den Jiingsten Tag bestritten, konnten vor solchen
Kriterien nicht bestehen. Etwas besser beurteilte er Sokrates,
Plato und Aristoteles, welche die Materialisten und Natur-
philosophen angriffen, und deren Mathematik und Logik er gelten
lieB. Aber ihre Metaphysik, auch in der Art, wie sie die islami-
schen Philosophen wie z.B. al-Farabi und Ibn Sina sie vor-
zutragen hatten, mufte al-Gazali verwerfen, vor allem, weil sie
die leiblichen Auferstehung leugnen, die Kenntnis Gottes auf die
Universalien beschrinken und die Ewigkeit der Welt lehren.

In all diesen Punkten unterschied sich al-Gazali nicht von den
Lehren der gemiBigten Orthodoxie seines Zeitalters, wie sie vor
allem von den Kanonisten und Scholastikern vertreten wurden.
Aber seine Kritik machte auch vor diesen seinen Gesinnungsge-

dalal and other relevant works of al-Ghazali, by RICHARD JOSEPH
MCCARTHY. Boston: Twayne Publishers, 1980.]
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nossen nicht halt. Er muBite zwar zugeben, da3 die Kanonisten
und ihr Recht einen praktischen Wert fiir die muslimische Gesell-
schaft haben, etwa in der gleichen Art wie die Arzte und ihre
Heilmittel, und daB die Scholastiker und ihre Dialektik un-
erliBlich waren zur Reinhaltung der Glaubenssdtze und ihrer
Verteidigung gegen Ketzer und Neuerer; aber er bestritt, da mit
rein dialektischen Mitteln die letzte Wahrheit erkannt werden
konnte. So blieb ihm nur noch der Weg in die Mystik offen. Er
begann mystische Schriften zu lesen, fand sich von ihrem Inhalt
angesprochen, merkte aber bald, da} man das wahre Wesen der
Mystik ebensowenig aus Biichern lemen kénne wie etwa den
Zustand der Trunkenheit ohne den Genufl von Wein. Die Mysti-
ker hatten zu seiner Zeit bereits mancherlei Techniken entwickelt,
um ihren Adepten den Weg zu erleichtern: Versenkung, Meditati-
on, geistliche Ubungen, die Zuriickgezogenheit und dergleichen
mehr. Aber alles dies war mit einem tdtigen Leben unvereinbar,
wie es al-Gazali damals fiihrte. So kamen ihn immer hdufiger
Zweifel an, ob er ein wirklich gottgefdlliges Leben fiihre. Er ge-
wann die Uberzeugung, daB seine Lehrtitigkeit doch nicht so
wertvoll sei, da3 persénlicher Ehrgeiz, Machthunger und Gel-
tungssucht ihm nicht fremd waren, und daB er den mystischen
Pfad beschreiten miisse, um selig zu werden. Dann wieder ge-
wann die Liebe zu seinem Amt, seiner Tétigkeit, seinem Einflu
und seiner Stellung die Oberhand, und er sah in dem Locken der
Mystik eine Einfliisterung des Teufels. SchlieBlich geriet er in
eine solche Erregung, daf3 er im Juni des Jahres 1095 einen physi-
schen und seelischen Zusammenbruch erlebte, seine Vorlesungen
einstellen muBte und nach einiger Zeit sich entschlof3, der Welt zu
entsagen. Er gibt ausdriicklich an, daf er die Pilgerfahrt als Vor-
wand benutzte, um unbehelligt Bagdad verlassen zu konnen, da3
er seine finanziellen Verhiltnisse ordnete, seine Familie finanziell
sicherstellte — man konnte annehmen, durch die Errichtung von
frommen Stiftungen zu ihrem Nutzen — und daf er dann, mit den
nétigen Geldmitteln versehen, nach Syrien ging und insgesamt 10
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Jahre in beschaulicher Zuriickgezogenheit das Leben eines Mysti-
kers fiihrte.

Das Interesse westlicher Gelehrter an der Person al-Gazalis

Es ist begreiflich, daB die Gestalt al-Gazalis die Aufmerksamkeit
nicht nur von Islamisten, sondern auch von Theologen und Reli-
gionshistorikern auf sich gezogen hat. MACDONALD ist schon
genannt worden; in seinem Gefolge haben protestantische
Muhammadaner-Missionare, wie z.B. T. GAIRDNER® und E.
CALVERLEY, der Herausgeber der Muslim World, sich mit dem
gleichen Thema beschiftigt. Aber auch katholische Theologen
wie B.C. DE VAUX® von der katholischen Universitit in Paris und
der Spanier M.A. PALACIOS® haben das gleiche getan. HANS
BAUER begann mit der Ubersetzung von al-Gazalis Hauptwerk,
der "Wiederbelebung der Wissenschaften der Religion" ("Ihya’
‘ulim ad-din"), welches eine Art summa theologiae islamicae

[W.(ILLIAM) H.(ENRY) T.(EMPLE) GAIRDNER, "The way" of a Mo-
hammedan mystic: a contribution to the study of esoteric Sufism, its
theory and praxis, Leipzig: Otto Harrassowitz, 1912. — ders.: Al-
Ghazzali's Mishkat al-anwar (The niche for lights), A translation with
introd. by W.H.T. Gairdner. London: Royal Asiatic Society, 1924.]
[EDWIN ELLIOT CALVERLEY: Worship in Islam, being a translation,
with commentary and introduction of al-Ghazzali's Book of the Thya'
on the worship, Madras: Christian Literature Society for India, 1925
(2nd ed. with corrections, London: Luzac, 1957; Repr. der 2. Ausg.:
Westport, Conn.: Hyperion Pr., 1981.]

[BERNARD CARRA DE VAUX, Algazel: étude sur la vie et I'cuvre
mystique, philosophique, et théologique d'Abou Hamid Mohammed
al-Gazali, Amsterdam: Philo Press, 1974 (Repr. der Ausg. Paris: F.
Alcan, 1902).]

[JULIAN OBERMANN, Der philosophische und religiése Subjektivis-

mus Ghazalis, Ein Beitrag zum Problem der Religion, Wien u.a.:
Braumiiller, 1921.]
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darstellt; doch blieb sein Unternehmen nach dem 4. Heft stecken.’
Der Marburger Religionshistoriker H. FRICK verglich in seiner
Dissertation al-Gazalis "Mungid" mit den Konfessionen Augu-
stins.® Der der islamischen Mystik sehr zugetane H. RITTER lie-
ferte eine geschmackvolle Ubersetzung von al-Gazalis "Elixier
der Gliickseligkeit" in der Sammlung Religidse Stimmen der Vél-
ker.? Der Jude J. OBERMANN, spiter am Jewish Theological Semi-
nary of America in New York, schrieb eine einflufireiche Unter-
suchung iiber den philosophischen und religidsen Subjektivismus
al-Gazalis;'° der friih verstorbene holldndische Islamist A.J.
WENSINCK gab in seinem 1940 posthum erschienenen Buch eine
Darstellung von dessen Gedankenwelt, wobei er zu dem Ergebnis
kam, daB al-Gazali als Theologe ein Muslim, als Denker ein Neu-
platoniker und als Asket und Mystiker ein Christ sei.'" SchlieBlich

[I: Uber Intention, reine Absicht und Wahrhaftigkeit (37. Buch des
Ihya’), Halle a. S.: Niemeyer, 1916. — II: Von der Ehe (12. Buch),
Halle a. S.: Niemeyer, 1917. — III: Erlaubtes und verbotenes Gut (14.
Buch), Halle (Saale): Niemeyer, 1922. — IV: Al-Gazzali's Buch vom
Gottvertrauen (35. Buch). (Nachdr. der Hefte 1-4: [Al-Gazali] Islami-
sche Ethik. Nach den Originalquellen iibersetzt und erldutert von
Hans Bauer, Hildesheim u.a.: Olms, 1979. — Siehe auch Die Dogma-
tik al-Ghazali's nach dem II. Buche seines Hauptwerkes, (Habil-
Schrift) Halle a. S.: Waisenhaus, 1912.]

[HEINRICH FRICK, Ghazalis Selbstbiographie: Ein Vergleich mit
Augustins Konfessionen, (Diss. Giefien) Leipzig: Hinrichs, 1919.]
[HELLMUT RITTER, Al-Ghasali. Das Elixir der Gliickseligkeit, Aus
den persischen und arabischen Quellen in Auswahl iibertragen von
Hellmut Ritter, Jena: Diederichs, 1923 (= Religidse Stimmen der Vol-
ker 3).]

[JULIAN OBERMANN, Der philosophische und religiose Subjektivis-
mus Ghazalis: Ein Beitrag zum Problem der Religion, Wien u.a.:
Braumiiller, 1921.]

[ARENT JAN WENSINCK, La pensée de Ghazali, Paris: Adrien-
Maisonneuve, 1940.]
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haben die Herausgeber der Serie Ethical & Religious Classics of
East and West den "Mungqid" und eine Einflihrung in die islamisch
Pflichtenlehre in der Ubersetzung des Schotten W.M. WATT in
ihrer Reihe verdffentlicht,” die bestimmt ist, die besten Werke der
Religion dem englisch sprechenden Laienpublikum nahezubrin-
gen.

In all diesen Schriften herrscht trotz stirkeren Abweichungen
im einzelnen die Auffassung, daB al-Gazalis Schilderung seiner
eigenen religidsen Entwicklung sachlich zutreffend sei, und daB
man in ihm den Uberwinder des Rationalismus in der islamischen
Theologie zu sehen habe, dal die Emeuerung des Islams durch
ihn darin bestand, dal er die Dogmatik und Pflichtenlehre mit
dem warmen Hauch mystischer Frommigkeit erfiillt habe, ja daB
er, wenn man OBERMANNSs Analyse trauen darf, die Unbezweifel-
barkeit und Selbsténdigkeit aller echten Glaubenserfahrung nach-
gewiesen und sie gegen jegliche rationalistische Kritik sicherge-
stellt habe.

Es ist auffdllig, daB in all diesen Darstellungen die Zeitver-
héltnisse liberhaupt nicht beriicksichtigt werden, und daB die von
al-Gazali gegebene Selbstdarstellung als unbestreitbare Quelle
benutzt wird, obwohl Selbstzeugnisse, namentlich wenn sie im
Alter geschrieben werden, ohne eine kritische Priifung nicht ver-
wandt werden sollten.

Den kritischen Leser beschleichen bei der Lektiire des Werks
gelegentlich Zweifel, ob al-Gazalis innere Entwicklung wirklich
sich in dieser wohlgeordneten und logisch eindeutigen Weise
vollzogen hat und ob seine innere Umkehr wirklich nur das not-
wendige Ergebnis einer in ihm selbst sich vollziehenden Evoluti-
on gewesen sei, auf die die duleren Verhiltnisse nicht den minde-
sten Einfluf} hatten. Diese Bedenken steigern sich, wenn wir die

' [W. MONTGOMERY WATT, The faith and practice of al-Ghazali,
[Translated] by W. Montgomery Watt, London: Allen and Unwin,
1953 (= Ethical and religious classics of East and West 8).]
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stirmischen politischen Ereignisse der vier Jahre von 1091-1095
in Betracht ziehen, die auch fiir al-Gazali schicksalhaft waren. Ich
will versuchen, diese Ereignisse und ihre Bedeutung fiir al-Gazali
im Folgenden klarzulegen.

Die dufSere Krise: politische Wirren"

Als Schiitzling des Wezirs Nizam al-Mulk und als Hoftheologe
des Kalifen al-Mugtadi konnte al-Gazali das Verhiltnis zwischen
Sultan und Kalifen nicht gleichgiiltig sein.

Nizam al-Mulk legte auf gute Beziehungen zwischen sei-
nem Herrn und dem Kalifen das grofite Gewicht. Sein politisches
Ideal war, wie er es in seinem Memorandum {iber die Staatsfiih-
rung entwickelt hat, ein islamisches Reich, in dem die sunnitische
Orthodoxie herrschte mit dem Kalifen als Oberhaupt und in dem
die politische Macht in den Hinden des Sultans lag. In Wirklich-
keit fehlte es aber nicht an starken Spannungen zwischen beiden
Michten. Der Sultan, Malik$ah, hitte gar zu gern eine Vereini-
gung von Kalifat und Sultanat herbeigefiihrt und hatte deshalb
seine Tochter dem Kalifen al-Muqtadi als Gattin aufgenotigt.
Thr beider Sohn, Prinz Gafar (geb. 1089), war in den Augen des
Sultans der kiinftige Kalif. Das war durchaus gegen den Willen
des Kalifen. Es kam zu scharfen Auseinandersetzungen zwischen
den Ehegatten, und die Prinzessin kehrte mit ihrem Sohnchen zu
ihrem Vater, dem Sultan, zurtick.

Wegen dieser Kalifatsfrage verbrachte Sultan Maliksah in die-
sen Jahren den Jahren den Winter in Bagdad. So machte er sich
auch im Herbst 1092 mit seinem Hof von seiner Sommerresidenz
in Isfahan auf den Weg in den Irak. Unterwegs wurde Nizam al-
Mulk von einem Assassinen ermordet. Ob dies auf die Stellung
al-Gazalis irgendwelchen Einfluf hatte, ist uns nicht bekannt. Der

13 [Vgl. dazu jetzt auch The Cambridge history of Iran, V: The Saljuq
and Mongol periods, ed. by J. A. BOYLE., Cambridge: University
Press, 1968, insbes. 99-111.]
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Sultan setzte seinen Weg nach Bagdad fort und stellte jetzt an den
Kalifen das Ansinnen, zugunsten des Prinzen (Ga°far abzudanken.
Das war schon aus formalen Griinden nicht zuldssig, weil der
Knabe noch minderjéhrig war. Der Kalif wurde aber allen
Schwierigkeiten dadurch enthoben, da Malik§ah wenige Tage
spéter starb. Es hieB, er habe sich auf einer Jagd ein hitziges Fie-
ber zugezogen. Doch tauchte sogleich das Geriicht auf, daf3 der
Kalife mit Gift habe nachhelfen lassen.

Jetzt erhob sich aber die Frage der Nachfolge im Sultanat.
Malik3ah hatte zwei Prinzessinnen geheiratet. Von der einen be-
sa3 er drei S6hne. Die beiden #ltesten waren gestorben, und der
dritte, Barkiyartiq, galt allgemein fiir den prasumptiven
Thronfolger. Barkiyariq war in Isfahan zurlickgeblieben; dagegen
befand sich bei dem Sultan seine zweite Gemahlin mit dem Sohn
Mahmid, und diese war entschlossen, ihrem Sohn die Nachfolge
als Sultan zu sichern. Sie benutzte dazu den Prinzen Ga‘far als
Druckmittel, der sich ja im Hause seines GroBvaters befand, und
der in den Hénden der Seldschuken stets eine wirksame Drohung
gegen seinen Vater, den Kalifen, bedeutete.

Der Kalif al-Mugqtadi muBte deshalb alles tun, um diesen sei-
nen Sohn wieder in seine Gewalt zu bekommen; und die Sultans-
witwe lieferte ihn erst aus, nachdem al-Mugtadi ihren Sohn als
Sultan anerkannt hatte, und dann erst gab sie den Tod Malik&ahs
offentlich bekannt.

Den Barkiyariq hatte sie sogleich vorsorglich in Isfahan ver-
haften lassen, aber als der Tod des Sultans bekannt wurde, wurde
Barkiyarliq von seinen Anhiingern befreit, eilte nach Raiy bei
Teheran, sammelte hier ein Heer, besiegte die Truppen der Sul-
tanswitwe, die inzwischen mit ihrem Sohn Mahmiid nach Isfahan
zurlickgekehrt war, und nétigte sie, ihn anzuerkennen.

Unterdessen aber hatte ein Bruder des Maliksah, Tutu§, der
Statthalter von Syrien, sich selber zum Pritendenten aufgeworfen
und die Gebiete bis nach Mosul erobert. Aber als Barkiyartiq mit
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einem Heere in den Irak riickte, muBlte Tutu$ sich zuriickziehen.
Barkiyariiq hielt seinen Einzug in Bagdad. Und dem Kalifen al-
Mugtadi blieb nichts anders iibrig, als Barkiyarigs Namen im
Februar 1094 in der Freitagspredigt nennen zu lassen; das war das
offizielle Zeichen seiner Anerkennung als Landesherr. Am nich-
sten Tage starb al-Mugqtadi. Es ist mdglich, daB die groBen Aufre-
gungen seinen Tod herbeigefiihrt haben; es ist aber auch méglich,
daf} Barkiyariiq seinen Vater und sich selbst gericht hat.

Da Prinz Ga“far in der Zwischenzeit ebenfalls verstorben war,
so folgte auf den Kalifen al-Mugtadi sein Sohn al-Mustazhir
(reg. 1094-1118), und dieser erkannte Barkiyariiq an. Aber Tutus
riickte bald mit neuen Truppen heran und Barkiyariiq mufte nach
Isfahan in unziemlicher Eile zuriickkehren.'*

Jetzt wurde in der Freitagspredigt in Bagdad Tutug als Landes-
herr genannt, der grofie Chancen zu haben schien, die Herrschaft
zu gewinnen, denn Barkiyariiq wurde von den Pocken befallen,
und Tutu§ konnte ungestért Armenien, Aserbaidschan und Nord-
persien unterwerfen. Aber Barkiyariiq genas, zog gegen Tutu§ und
besiegte ihn bei Raiy am 26. Februar 1095 vernichtend. Tutus
blieb auf dem Felde.

Die innere Krise und Riickkehr zur Lehrtitigkeit

Wenige Wochen spiter begann die Krisis im Leben al-Gazalis.
Ende des Jahre 1095 ging er heimlich nach Damaskus, wo er fast
zwei Jahre blieb. 1097 erschienen die Kreuzfahrer in Nordsyrien
und al-Gazali zog nach Jerusalem. Die Kreuzfahrer eroberten in
raschem Zug Syrien und Palédstina und nahmen Jerusalem ein.
Offensichtlich war al-Gazali vorher auf die Wallfahrt nach Mekka
gegangen und besuchte bei dieser Gelegenheit auch Medina. Uber

" Tirkiin Hatun, die Witwe des Sultans Malik§ah, war im September
1094 gestorben; ihr Sohn Mahmiid folgte ihr im November 1094
[Vgl. auch Cambridge history of Iran (Fn. 13) 105.]
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seinen Aufenthalt in den niichsten Jahren sind wir nicht unter-
richtet. Doch erfahren wir aus dem "Mungqid", daB er insgesamt
zehn Jahre in der Zuriickgezogenheit lebte, zwischendurch aber

auch seine Familie in der Heimat (offensichtlich in Nordpersien)
besuchte.

Wir diirfen nicht vergessen, da$ die Herrschaft des Barkiyariiq
stets unsicher war, und daB er seit 1091 mit dem Aufstand seines
Bruders zu kidmpfen hatte, der den Kalifen noch anerkannte. Erst
als Barkiyariiq im Dezember gestorben war und sein Bruder und
Rivale, Muhammad ibn Malik§ah, folgte, kehrte al-Gazali
wieder in die Welt zuriick und nahm im Juli 1 106, wie er sagt, auf
das Dréngen seiner Freunde und auf Befeh] des Herrschers der
Zeit, eine Professur fiir Kanonisches Recht in Nischapur an.

Der Sultanssohn Muhammad ibn Maliksah, der als seine
Hauptaufgabe den Kampf gegen die Batiniya sah, war am Bag-
dader Kalifenhof ein gern gesehener Gast; und al-Gazali schrieb,
wir wissen nicht wann, fiir ihn einen Fiirstenspiegel auf Persisch,
der uns in arabischer Ubersetzung erhalten ist. Al-Gazali hielt
jetzt Vorlesungen iiber die Methodologie der Jurisprudenz; sie
sind erhalten, aber noch nicht gedruckt.'® Seine Lehrtitigkeit dau-
erte aber nicht sehr lange. Aus uns unbekannten Griinden zog er

sich auf ein Landgut in seinem Geburtsort zurlick und starb hier
im Jahre 1111.

' [FUCK bezieht sich hier offenbar auf das Rechtsfragen behandelnde
K. al-Mustasfa min “ilm al-usil, welches im Jahre 503/1109, d.h.
wihrend al-Gazalis Lehrtitigkeit in Nischapur, entstanden ist (vgl. EI
? I, 1040 b). Der Text ist mittlerweile ediert: Ed. Kairo: Matba‘at
Mustafa Muhammad, 1356 (1937) — Ed. HAMZA IBN ZUHAYR HAF1zZ.
(Medina): H. b. Z. Hafiz, 1413 (1993-4) — Ed. IBRAHIM MUHAMMAD
RAMADAN, Beirut: Dar al-Arqam, ( 1994).]




Die Bekehrung al-Gazalis

Conclusio

Wer die Darstellung des "Mungid" mit den eben geschilderten
politischen Ereignissen vergleicht, wird schwerlich bestreiten
konnen, daB die Krisis im Leben al-Gazalis eine unmittelbare
Folge der politischen Unsicherheit war, in der er sich spitestens
seit November 1092 befand.

Wer die Brutalitidt der Seldschuken kennt, kann nicht daran
zweifeln, daB al-Gazali einem zweiten Einzug des Barkiyariiq mit
Bangen entgegensah; und diese Moglichkeit war nach seinem
Sieg tber Tutu$ im Februar 1095 durchaus gegeben. Es 14Bt sich
auch nicht verkennen, dafl die Bekehrung al-Gazalis ihre prakti-
sche Wirkung verlor in dem gleichen Augenblick, in dem Bar-
kiyartiq tot war.

Al-Gazali spricht iiberall von seinen mystischen Erfahrungen
mit dulerster Zuriickhaltung. Er setzt sich in einer seiner Schrif-
ten auch dafiir ein, dafl mystische Erkenntnisse nur solchen mit-
geteilt werden diirften, die dazu die nétige Reife besitzen; er hat
sich dadurch dem Vorwurf einer doppelten Moral ausgesetzt;
andererseits ist die mystische Kontemplation fiir ihn nicht die
unabdingbare Voraussetzung fiir ein gottwohlgefilliges Leben.
Man kann sich auch fragen, ob bei der Ausséhnung von orthodo-
xem Glauben und mystischer Frommigkeit nicht beide Teile zu
kurz gekommen sind: die Orthodoxie insofern, als der Scholastik
die allgemeine Beweisgiiltigkeit abgesprochen und ihr nur noch
die Funktion des Biittels gegen Ketzer und Ungldubige iiberlassen
wird, der mystischen Frommigkeit dagegen insofern, als sie sich
nicht frei und ungehindert entfalten darf, sondern nur dazu dient,
die Uberlieferten Glaubenssitze und Lebensregeln mit einer ge-
wissen Gefiihlswirme zu durchdringen.

Es ist richtig, daB al-Gazali dadurch den orthodoxen Islam in
einer gemédBigten Form gerettet hat, aber es 148t sich nicht ver-
kennen, daB8 durch ihn die Philosophie im 6stlichen Islam getotet
worden ist. Man darf sich auch nicht zum Erweis des Gegenteils
auf die sogenannte Philosophie des Illuminismus und #hnlichen
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spiten Formen berufen, denn hier handelt es sich in Wirklichkeit
um Theosophie.

Es ist weiterhin richtig, daB er die durch den orientalischen
Hellenismus herbeigefiihrte Hellenisierung des Islams nicht riick-
géngig gemacht hat; und der Kampf gegen sein Werk wird ja
spéter vor allem von den extremen Orthodoxen gefiihrt, welche
das romantische Ziel einer Riickkehr zu den Zeiten des Urislams
predigen. Aber indem er dem Rationalismus jeglichen Wahrheits-
gehalt abspricht, hat er den griechischen Geist im &stlichen Islam
paralysiert.




7. Die Naturphilosophie im islamischen
Mittelalter

s ist allgemein bekannt, dal der mittelalterliche Islam auf

dem Gebiet der Naturwissenschaften und Medizin das Erbe
der Antike nicht nur gehiitet, sondern durch eigene Leistungen
gemehrt hat, und daB dieses islamische Schrifttum durch lateini-
sche Ubersetzungen den Weg ins christliche Abendland gefunden
und das wissenschaftliche Denken Europas bis tief in die Neuzeit
hinein nachhaltig beeinflufit hat. Es ist auch nicht schwer, Bei-
spiele dafiir anzufiihren, die davon zeugen, daB auf den einzelnen
Gebieten der Medizin, Pharmazie, der Mathematik, der Geogra-
phie, der Astronomie usw. die muslimischen Gelehrten die Lei-
stungen der antiken Vorgianger wesentlich iiberholt haben, also
etwa die Einfithrung der Ziffern (und insbesondere der Null), die
Entwicklung der Algebra zu einer exakten Wissenschaft, die Be-
grindung der ebenen und sphirischen Trigonometrie und die
Elemente der analytischen Geometrie. Sie stellten die Optik auf
eine feste Grundlage und leisteten als Mediziner Bedeutendes in
der klinischen und therapeutischen Behandlung.

Wohl aber bereitet es erhebliche Schwierigkeiten, die Natur-
philosophie zu ergriinden, welche allen diesen Einzelforschungen
zugrunde liegt und ihren weltanschaulichen Hintergrund bildet.
Schon der Unterschied, den wir zwischen Astrologie und Astro-

Nr. 172 im Register zum FUCK-NachlaB; Vermerk auf dem Vor-
tragsmanuskript: Thiasos, 14. Mai 1949; im Tagebuch: /6 bis 18.30
Uhr, mit Eiffeldt, Baesecke, Altheim, Jahn, Wendel, H.Schmidt,
Schulz und Thieme.

HBO 27(1999), 141-160.
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nomie oder zwischen Alchimie und Chemie machen, weist uns
darauf hin, daB der mittelalterliche Gelehrte manchmal Ziele ver-
folgte, die unserem heutigen Denken nicht ohne weiters verstind-
lich sind. Und doch ist gerade diese metaphysische Seite unerlif-
lich fiir ein wirkliches Versténdnis der Rolle, welche der aus dem
Altertum stammende wissenschaftliche Gedanke in der islami-
schen Kultur des Mittelalters gespielt hat.

Wenn wir heute die Entwicklung deutlicher erkennen kénnen als
noch vor 25 Jahren, so ist dies im wesentlichen den Fortschritten
zuzuschreiben, welche in der Zwischenzeit auf dem Gebiete der
Geschichte der arabischen Alchimie gemacht worden sind, iiber
die ich im folgenden berichten méchte.

1. Die sogenannten Gﬁbir-Schriften

Bereits seit etwa einem Jahrhundert war das Bild bekannt, wel-
ches die Muslime selbst sich von der Herkunft und dem Ent-
wicklungsgang der Alchimie machten.

Die Alchimisten nach den Angaben im "Fihrist" des Ibn an-Nadim

Vor allem enthilt der 987 n.Ch. in Bagdad verfaBte "Fihrist"
(oder "Katalog") des Ibn an-Nadim einen ausfiihrlichen Abschnitt
iiber die arabischen Alchimisten und ihre Werke. Hier héren wir
zum Beispiel, daB man als Urheber der Goldmacherkunst auf
Hermes zuriickgeht, der bei der Sprachenverwirrung von Babel
nach Agypten gewandert sei. Er habe die spezifischen und die
pneumatischen Eigenschaften der Dinge untersucht, Talismane
hergestellt, Biicher geschrieben; wir erfahren eine Anzahl Titel
solcher Hermetica, und daB er in der groBen Pyramide von Gizeh
bestattet worden sei.

Ibn an-Nadim berichtet uns, daB nach Ansicht des groBen
Arztes ar-Razi (gest. 925)' die Kenntnis der Alchimie fiir jeden

' [Zu ar-Razi als Alchimist, vgl. GA S 1V, 275-282.]
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Studenten der Philosophie unerldfllich sei, und dafl Pythagoras,
Demokritos, Plato, Aristoteles und Galen sich mit ihr beschéftigt
hitten. Wir erhalten eine lange Liste von Alchimistennamen, die
von Hermes und Agathodaimon bis in die Zeit des Verfassers
herabreicht und unter anderen Apollonios von Tyana, Zosimos,
Herakleios, Maia, Archelaos, aber auch Ostanes und Jamasp auf-
fithrt.

Eine andere Liste zdhlt ein halbes Hundert alchimistischer
Schriften auf. Wir erfahren, dal der Umaiyadenprinz Halid
ibn Yazid ibn Muawiya (gest. ca. 704 [oder spiter]),’ ein
Sohn des zweiten und Enkel des ersten Herrschers dieser Dyna-
stie, der erste gewesen sein soll, der sich mit Alchimie befafit
habe; er sei ein Schiiler des syrischen Monches Marianus gewe-
sen, der fiir ihn 'die Biicher der Alten' ins Arabische ilibersetzt
habe.

Den ersten Rang aber nimmt in der Darstellung des "Fihrist"

der grofte arabische Alchimist ein, Gabir ibn Haiyan [al-
Kufi],* der unter dem Namen 'Geber' im christlichen Abendlandes

> [Zu Person und Werk sowie zur Diskusssion des Todesdatums
Halids, das fiir die Frage der Authentizitit bestimmter ihm zuge-
schiebener Werke Bedeutung hat, vgl. GA S 1V, 120-126.]

[Vgl. auch EP? 11, 357-359, und jetzt vor allem GA S IV (1971), 132~
289, insbes. das Literaturverzeichnis S. 229-230, sowie der sich an-
schlieBenden auf P. KRAUS beruhenden, aber stark erweiterten Bi-
bliographie der Gabir-Werke. — FRIEDEMANN REX, Zur Theorie der
Naturprozesse in der friharabischen Wissenschaft: das K. al-Ihrag
iibersetzt und erklirt, ein Beitrag zum alchemistischen Weltbild der
Gabir-Schriften (8./10. Jahrhundert n. Chr.), Wiesbaden: Steiner,
1975 (= Collection des travaux de I’Académie internationale d'his-
toire des sciences 22). — The alchemical works of Geber, Translated
into English in 1678 by RICHARD RUSSELL, introduction by E.J.
HOLMYARD, preface by TODD PRATUM, York Beach, ME: Weiser,
1994. — SYED NOMANUL HAQ, Names, natures and things: the Al-
chemist Jabir ibn Hayyan and his Kitab al-Ahjar (Book of Stones),
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bekannt wurde und von dessen Werken an die dreihundert Titel
namentlich von Ibn an-Nadim aufgezihlt werden. Er soll ein
Schiiler des 6. Imams der Schiiten, des 765 gestorbenen Ga“far as-
Sadiq gewesen sein, aber auch zu den Barmakiden in Beziehung

gestanden und somit in der letzten Hilfte des 8. Jahrhunderts ge-
lebt haben.

Freilich verschweigt uns Ibn an-Nadim nicht, daB schon zu
seiner Zeit die Gestalt dieses merkwiirdigen Mannes in ein ge-
heimnisvolles Dunkel gehiillt war: Schiiten, Philosophen und
Alchimisten nahmen ihn gleichermallen als einen der Ihren in
Anspruch; die einen lieen ihn in Kufa leben, wo noch zur Zeit
Ibn an-Nadims ein chemisches Laboratorium entdeckt wurde, das
die geschiftige Fama fiir Gabir in Anspruch nahm. Andere dage-
gen behaupteten, er sei stindig auf der Flucht vor der Regierung
gewesen und von Ort zu Ort gewandert. SchlieBlich fehlte es auch
nicht an Zweiflern, die entweder die Existenz Gabirs iiberhaupt in
Abrede stellten, oder die wenigstens die ihm zugeschriebenen
Biicher alle oder mit einer einzigen Ausnahme ihm absprachen.

Im AnschluB an Gabir behandelt Ibn an-Nadim noch ein Du-
zend arabische Alchimisten, deren Geschichtlichkeit keinen Be-
denken unterliegt.

Zur Geschichte der Erforschung der Alchimie in Okzident und
Orient

Es blieb miBlich, an der einheimischen Uberlieferung Kritik zu
iiben, solange nicht die Schriften der arabischen Alchimisten
selbst der Forschung zugénglich waren. Nun wurden zwar schon
1893 von dem Franzosen O. HOUDAS in M. BERTHELOTs monu-
mentalen Werk "La chimie au moyen dge"* einige arabische Texte

with a foreword by DAVID E. PINGREE. DORDRECHT; Boston: Kluwer
Academic Publishers, 1994.]

[MARCELIN BERTHELOT, La chimie au Moyen Age, ouvrage publ. par
M. Berthelot, 4 vols., Paris: Imprimerie Nationale, 1893-1889

4
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veroffentlicht und ins Franzosische iibersetzt, aber da ihm nur
jeweils eine Handschrift zur Verfiigung stand, so lie die Verdf-
fentlichung schon viel zu wiinschen iibrig.

Das war anders im Orient, wo die Alchimie bis zum heutigen
Tage noch Anhanger zhlt und Pflege findet. So war denn bereits
1891 in einem billigen Steindruck in Bombay® eine Sammlung
von 11 Gabir-Schriften erschienen; aber diese Ausgabe blieb in
Europa so gut wie unbekannt, bis 1928 E. J. HOLMYARD einen
Nachdruck von ihr veranstaltete.’

In der Zwischenzeit hatte J. RUSKA in einer arabischen Hand-
schrift der Bibliothek von Géttingen ein Giftbuch (K. as-Sumiim)
entdeckt, das ebenfalls Gabirs Namen trug,” und bald wurde auch
ein anderes Werk von ihm, die sogenannten " 70 Biicher" von [M.]
MEYERHOF und H. RITTER in den Bibliotheken Kairos und Stam-
buls nachgewiesen.® Es zeigte sich sehr rasch, daB von den
Schriften des Halid, d.h. des angeblich #ltesten Alchimi-

(Nachdr. Osnabriick: Zeller, 1967); III: L alchimie arabe: compre-
nant une introd. historique et les traités de Cratés, d'el-Habib, d'Os-
tanés et de Djaber, tirés des manuscrits de Paris et de Leyde, texte et
traduction. — Vgl. auch GA S 1V, 175.]

[Lithographie, Bombay 1891, publiziert von dem Buchhéndler Mirza
Muhammad a$-Sirazi.]

[Gabir ibn Haiyan, Musannafat fi “ilm al-kimiya’, The Arabic works
of Jabir, Ed. with translations into English and critical notes by ERIC
JOHN HOLMYARD, Paris: Paul Geuthner, 1928.]

[JuLius RUSKA, in: OLZ 31 (1931) 453-456. — Vgl. auch ALFRED
SIGGEL (Hrsg.): Das Buch der Gifte des Gabir ibn Haiyan: arabischer
Text in Faksimile (Hs. Taymiir, Tibb 393, Kairo), iibersetzt und er-
lautert von Alfred Siggel, Wiesbaden: Steiner, 1958. (= Verdffentli-

chungen der Orientalischen Kommission, Akademie der Wissen-
schaften und der Literatur, Mainz, Bd. 12); sowie GA S 1V, 265.]

[Diese Biicher bieten eine systematische Ubersicht iiber die Gabir-
sche Alchimie; vgl. dazu jetzt GA S IV 237-246.]
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sten, keine Spur vorhanden war, und daf8 die alchimistischen Ge-
dichte, die seinen Namen tragen, frithestens im 9. Jahrhundert
entstanden sein kénnen und somit Falschungen darstellen.’

Schwieriger stand es mit den Gabir-Schriften. H. E.
STAPLETON und E. J. HOLMYARD'® wiesen zur Unterstiitzung der
einheimischen Tradition darauf hin, daB unter den schiitischen
Missionaren, welche in Chorasan fiir die Sache der Nachkommen
Muhammads warben und den Umsturz der Umaiyden vorbereite-
ten, es einen Drogisten namens Haiyan gegeben hat, welcher im
Jahre 721 von der Regierung hingerichtet wurde. Es ist durchaus
moglich, daB3 dieser Mirtyrer der Schia einen Sohn (abir hatte,
und daB dieser von dem Imam der Schiiten erzogen worden ist.
Aber auch zugegeben, daB es einen Schiiten Gabir gegeben habe,
der zum Kreise des 6. Imams gehorte, so war damit noch nicht
gesagt, daB die unter seinem Namen {iberlieferten Schriften wirk-
lich von ihm stammten — deren Echtheit um so stirkeren Beden-
ken unterlag, je ndher ihr Inhalt untersucht wurde.

Es ist das Verdienst von P. KRAUS, das von den Gabir-
Schriften gestellte Probleme geldst zu haben."" Er wies nach,

[JuLius RUSKA, Arabische Alchemisten, Heidelberg: Winter 1924; I:
Chalid Ibn Jazid Ibn Mu‘awija. (Repr. der Ausg. von 1924, Bd. 1
und 2 in einem Bd.), Wiesbaden: Sindig, 1977. — Diese Auffassung
wird heute von F. SEZGIN als widerlegt erachtet (GA S IV, 123-125),
wenngleich er sagt, daB "die Fachleute aber ... zum groBen Teil der
Meinung von Ruska treu geblieben zu sein (scheinen)."]

[Vgl. dazu GA S 1V, 133 sowie die Literaturangaben in Anm. 3.]

[PAUL KRAUS, Dschabir und die Isma‘iliya, in:] 3. Jahresbericht des
Instituts fiir Geschichte der Naturwissenschaften in Berlin, [Berlin
1930, 23-42.]

[Siehe jetzt auch: Ders., Jabir Ibn Hayyan: Essai sur l'histoire des
idées scientifiques dans I'Islam, Paris: Maisonneuve, 1935. - Ders.,

Jabir Ibn Hayyan: contribution a I'histoire des idées scientifiques
dans I'lslam, 3 Bde., Hildesheim (u.a.): Olms, 1989 (Nachdr. der
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daB die unter Gabirs Namen iiberlieferten Schriften eine geschlos-
sene Einheit bilden, die entweder von einem einzelnen Verfasser
herriihrten oder aber das Werk der gleichen Schule sein mufi.

Mef3barkeit der Dinge, harmonische Weltordnung und die Schia

Die Hauptmasse dieser Schriften ist entweder alchimistisch (so
besonders die Traktate LXX und CXII) oder medizinisch
(insbesondere das Giftbuch). Daneben gibt es Biicher bunten In-
halts, z.B. der liber virtutum: hier werden bei der Besprechung der
spezifischen Eigenschaften die verschiedensten Dinge behandelt,
wie zum Beispiel Antidota, Schlafmittel, Narkotika, Rezepte zur
Enthaarung oder zur Zubereitung von Farben, Tinten und Firnis-
sen, aber auch fiir Talismane, Amulette, magische Quadrate usw.

Aber wichtiger als dieser bunte Inhalt an chemischen, medizi-
nischen, naturwissenschaftlichen und technischen Kenntnissen ist
der Geist, der sie durchdringt und der in zahlreichen theoreti-
schen Erorterungen in die Erscheinung tritt. Ein Buch "Vom

Ubergang aus der Potenz in die Aktion" (K. Ihrag ma fi I-qawa ila
I-fiI)"* ist sogar ausschlieflich dem Problem der Kausalitdt ge-
widmet und lehrt, daB der ganze Kosmos von ihr beherrscht wird
und daB die einzelnen Wissenschaften auf der praktischen An-
wendung des Gesetzes der Kausalitit beruhen."

Noch bedeutsamer sind nach der Ansicht von P. KRAUS die
theoretischen Ausfiihrungen Gabirs iiber den mizan. Unter
mizan wird dabei die Erscheinung verstanden, daf8 die spezifi-
schen Eigenschaften der Dinge mefbar sind und auf zahlenmafig
feststellbaren Verhiltnissen beruhen. Auf der Kenntnis dieser
Zahlenverhiltnisse beruht das chemische Verfahren. Weil aber

Ausg. Kairo 1942-1943). — ders., Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im
frithen Islam: gesammelte Aufsitze, hrsg. und eingel. von REMI
BRAGUE, Hildesheim u.a.: Olms, 1994.]

12 [Siehe FRIEDEMANN (Fn. 3).]
13 [Vgl. GAS 1V, 133 sowie die Literaturangaben in Anm. 3.]
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alle Korper mefbar sind, so wird der mizan zum Prinzip der ma-
thematischen GesetzméBigkeit, ja zum Sinnbild der harmonischen
Weltordnung.

Im Gegensatz zu anderen Richtungen, welche die Existenz von
spezifischen Eigenschaften an den Dingen leugnen, und im Ge-
gensatz zu solchen Philosophen, die zwei Prinzipien annahmen,
wird in den Gabir-Schriften gelehrt, daB es nur einen mizan, nur
ein Weltgesetz geben konne. Dabei werden die Fachausdriicke
der islamischen Dogmatik auf diesen naturwissenschaftlichen
Monismus iibertragen: er wird als der wahre "Monotheismus"
(tauhid) bezeichnet, wihrend das Prinzip der Weltordnung als
"Gottes Gerechtigkeit" (“ad/) hingestellt wird.

Dies ist nicht die einzige religitse Note im Korpus der Gabir-
Schriften. Fast in allen Schriften finden wir noch AuBerungen wir
die "bei der Wahrhaftigkeit meines Meisters" oder "bei meinem
Meister und Schopfer und Erhalter". Manchmal heifit es direkt

"bei meinem Meister Ga°far ibn Muhammad" (damit ist der 6.
Imam der Schiiten, Gafar as-Sadigq, gemeint); und es kann kei-
nem Zweifel unterliegen, daf} das Gabir-Korpus sich als ein Werk
gibt, welches das Wissen der schiitischen Imame wiedergeben
will.

Datierung und Authentizitit der Gabir-Schriften

Nun konnte P. KRAUS mit Hilfe der Terminologie den zwingen-
den Nachweis bringen, dafl das Korpus nicht aus dem Ende des 8.
Jahrhunderts, sondern frithestens aus dem Ende des 9. Jahrhun-
derts stammt." Beispielsweise unterscheidet Gabir sieben Augen-
hiute und bezeichnet sie mit arabischen Ausdriicken und zwar in
der gleichen Weise wie Hunain ibn Ishaq. Nun wissen wir,
daB Hunain ibn Ishaq diese Terminologie erst zwischen 860 und
870 geschaffen hat, wihrend man vorher nur vier Augenhiute

4 [Vgl. KrAUS, (Fn. 11); gegenteilig Auffassung in GA S 1V, 183 ff.]
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unterschied, und fiir diese die griechischen Bezeichnungen ver-
wandte.

Vor allem aber konnte KRAUS an einzelnen Stellen die gleiche
Lehre vom Imam, dem religidsen Oberhaupt, nachweisen wie in
den neuerdings erst bekannt gewordenen Lehrschriften der Is-
ma‘iliya, oder Siebenerschia, d.h. jener Gruppe innerhalb der
Schia, welche als siebten Imam den Isma‘il, den Sohn des Ga“far
as-Sadiq, anerkannte.

So spricht Gabir im Buch vom "Stein (der Weisen)" [K. al-
Hagar]'® bei Behandlung der Siebenzahl davon, daf} die Religion
sieben Imame lehre, ein deutlicher Hinweis auf die Lehre der
Isma‘iliya.

Isma®ilitische Allegorie in den Gabir-Schriften

In einer anderen Schrift, dem "Buch vom Stocheion des Funda-
ments" werden diese beiden Worte erst philosophisch, dann
theologisch, schlieBlich alchimistisch gedeutet: die theologische
Erkldrung besteht darin, da das Stocheion als offenbartes Wissen
gedeutet, das Fundament aber auf “Ali bezogen wird; in diesem
Sinne besagt der Ausdruck das prophetische, von “All seinen An-
hingern iibermittelte Wissen.

Diese Allegorie, welche fiir die Isma“iliya charakteristisch ist,
erschwert das Verstindnis dieser Texte erheblich, da man oft
nicht weiB, ob ein Wort in seinem eigentlichen Sinne oder in einer
iibertragenen Bedeutung verwendet wird. So wie "Gerechtigkeit"
und "Einheitsbekenntnis" ins Naturphilosophische umgebogen
sind, so wird die "Seelenwanderung" auf ein alchimistisches Ver-
fahren gedeutet. Die Planetennamen kdnnen die zugeordneten
Metalle bedeuten. Besonders vieldeutig sind die Bezeichnung fur
das Elixier: Stein, Blut, Haar, Haut, Ei — wie iiberhaupt zahlrei-
che Decknamen vorkommen. Daf8 das Elixier auch als Imam be-

S [GAS IV, 252]
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zeichnet wird, weist wieder in jene religiése Sphire, die fiir die
Isma“iliya typisch ist.

Gleich dieser unterscheidet Gabir den Makrokosmos, den
Mikrokosmos und einen dritten Kosmos, der durch den
Imam, d.h. das Elixier, zur Vollendung gelangt. Der Wunsch, der
Horer mbége den Imam schauen, kann also bedeuten, es mége ihm
gliicken, das Elixier herzustellen; es kann aber auch wértlich ge-
meint sein und auf das erwartete Auftreten eines religios-
politischen Fiihrers gehen.

Natiirlich sind direkte Hinweise auf dieses Ereignis schon we-
gen ihrer politischen Bedenklichkeit auBerordentlich selten, aber
es gliickte KRAUS nicht nur, eine politische Prophezeiung dieser
Art nachzuweisen, sondern aus ihr auch einen Anhalt fiir die un-
gefihre Entstehungszeit der Gabir-Schriften zu gewinnen. Im
"Buch der Evidenz" [K. al-Bayan]'* wird nimlich das Wort Evi-
denz unter anderem auch auf den Imam gedeutet und von ihm
gesagt, daB er "in der nichsten Zeit in einer Konjunktion im
[Sternbild des] Schiitzen in die Erscheinung treten" werde. Nun
haben auch die Qarmaten die Konjunktion von Jupiter und Saturn
im Schiitzen, welche 928 n.Ch. stattfand, als den Beginn eines
neuen Aon berechnet. Wenn im Gabir-Korpus dieselbe Konjunk-
tion gemeint ist — und es ist schwerlich ein anderer SchluB mog-
lich —, so ist damit die Entstehungszeit der Schriften des soge-
nannten Gabir auf den Anfang des 10. Jahrhunderts n.Chr. be-
stimmt.

6 [Bayan wird von KRAUS mit «explication, rhétorique, évidence, ap%y
plication du Qor’an» iibersetzt; zum K. al-Bayan wie auch zur Datie- ~
rung, vgl. PAUL KRAUS, Jabir ibn Hayyan: Contribution a l'histoire
des idées scientifiques dans I'Islam. Le Caire: Imprimerie de 1'Institut
frangais d’archéologie orientale, 1942-43, I: Le corpus des écrits
Jjabiriens, 1I: Jabir et la science grecque. (= Mémoires présen-
tés a l'Institut d'Egypte 44-45.),Bd. 1, L-L1]
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2. Die naturphilosophische Enzyklopddie der Ihwan as-Safa’

Mit diesem Nachweis riicken die Schriften des sogenannten Gabir
nahe an eine andere Sammlung isma‘ilitischer Lehrschriften her-
an, die der aus etwa der Mitte des 10. Jahrhunderts stammenden
Traktate der sogenannten Lauteren Briider von Basra."

Diese Traktate hatte bereits im vorigen Jahrhundert DIETERICI
zu bearbeiten begonnen, der auch eine Auswahl daraus verdffent-
lichte;'® eine Gesamtausgabe, die in Bombay erschienen war, war
in Europa nur schwer zugénglich. Seit 1928 liegt dieses Korpus n
einer Kairiner Ausgabe vollstindig vor.'” Hier tritt noch deutlicher
als bei Gabir das System der islamischen Naturphilosophie zuta-
ge; denn die 52 Traktate, aus denen es sich zusammensetzt, geben
einen Uberblick iiber alle Gebiete des philosophischen Wissens
und stellen eine naturphilosophische Enzyklopédie dar. Sehr klar
wird der Zweck in I, 23, 4 definiert® als

.. das Studium aller Wissenschaften der in der Welt existierenden

Dinge, namlich der Substanzen, der Akzidentien usw. ..., und die

Erforschung ihrer Anfinge, der Quantitét ihrer Gattungen und

Arten, ferner ihrer Reihenfolge und Anordnung, wie sie jetzt ist,

sowie die Qualitit ihrer Herkunft aus einer einzigen Ursache und

einem einzigen Urheber und Schépfer ... .

Einteilung und Definition der Wissenschaften

Die Philosophie selbst wird in I. 23 in dreifacher Richtung defi-
niert: sie beginnt, mit der Liebe zu den Wissenschaften, fithrt zur

[Art. "Ikhwan al-Safa’" (Y. MARQUET), in: EI* 111, 1071-1076.]

[FRIEDRICH DIETERICI, Die Philosophie bei den Arabern im X. Jahr-
hundert n.Chr.: Gesamtdarstellung und Quellenwerke, 16. Bde., Hil-
desheim: Olms, 1969 (Nachdr. der Ausgabe Leipzig 1858 - 1879).]
[Rasa’il Ijwan as-safa’, Ed. (Kairo): Maktabat al-Tigariya al-Kubra
(1928).]

[Vgl. a.a.0.,Bd. ], S. 23, Zeilen 4-7.]
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Kenntnis des Wesens alles Existierenden nach Malgabe des
menschlichen Vermdgens und endet in einer diesem Wissen ge-
miflen Praxis und Theorie. Die Wissenschaften werden in vier
Gruppen eingeteilt:

1. mathematische Wissenschaften
2. logische Wissenschaften

3. Naturwissenschaften

4. theologische Wissenschaften.

Die erste Gruppe, welche die mathematischen Wissenschaften
umfaft, ist aus dem alten Quadrivium erwachsen, umfafit aber
aufler der Arithmetik, Geometrie, Astronomie und Musik auch
noch die Erdkunde. Inhaltlich beruht sie auf antiker Tradition,
insbesondere auf den Pythagordern (Nikomachos, Eukleides) und
dem Almagest des Ptolemaios.

Die zweite Gruppe umfafit die logischen Wissenschaften nach
dem Vorbild des aristotelischen Organon.

Auch die dritte Gruppe, die Naturwissenschaften, beruht letzt-
lich auf Aristoteles; beginnend mit Sitzen iiber Stoff und Form,
iiber Ruhe und Bewegung, iiber Raum und Zeit, behandelt sie den
Makrokosmos, das Problem des Entstehens und Vergehens und
endet mit einer Schilderung der drei Naturreiche. Daran schlieft
sich die Psychologie, d.h. die Lehre von der Seele, an.

Der vierte Teil endlich enthilt eine eigentiimliche Theologie.
Ausgehend von der Verschiedenheit der geschichtlichen Religio-
nen, wird das mathematische Beweisverfahren als ein Mittel
dargestellt, welches die in den Meinungsverschiedenheiten iiber
sinnlich wahrnehmbare, geistige erkennbare oder metaphysische
Objekte zutage tretenden Irrtiimer zu beseitigen vermag. Darauf
wird der Weg zur Gotteserkenntnis gezeigt und ein philosophi-
scher Monotheismus als die wahre Religion dargetan.
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Disposition und Inhalte der Lehrschriften

Diese wohlgeordnete Disposition des Stoffes wird nicht durchweg
in dem Korpus befolgt. Aus pidagogischen Griinden werden ge-
wisse Lehrstiicke an verschiedenen Stellen behandelt; dem glei-
chen Zweck dienen die nicht selten eingestreuten Legenden, Fa-
beln und Gleichnisse und schlieBlich fehlt es auch nicht an allerlei
Einlagen und Exkursen, die in keinem unmittelbaren Zusammen-
hang mit dem jeweiligen Thema stehen.

Es ist offensichtlich, daB der Inhalt dieser Lehrschriften gro-
Benteils aus antiker Uberlieferung stammt. Freilich kann die Beru-
fung auf Pythagoras, Sokrates, Plato, Aristoteles auch nicht dar-
iiber hinwegtiuschen, dafl es sich dabei nicht um die echte grie-
chische Philosophie handelt, sondern daB hier jene Spéitformen
vorliegen, welche dem orientalischen Hellenismus eigen sind. Der
neupythagordische Einschlag zeigt sich vor allem in der Bedeu-
tung, welche der Arithmetik beigelegt wird.

Die Einsicht, daB Zahlen und Zahlenverhiltnisse dem denken-
den Menschen ein Mittel an die Hand geben, um sich in der ver-
wirrenden Fiille der Sinnenwelt zurechtzufinden, seine eigenen
Gedanken zu ordnen und das Weltall als Harmonie zu begreifen,
ist eine der tragenden Ideen im Lehrsystem der Lauteren Briider.
Thre mathematische und logische Propddeutik ist darauf aufge-
baut: aus der Eins wird das System der Zahlen und ihrer Beson-
derheiten abgeleitet, aus dem Punkt die Linie und Fliche entwik-
kelt; was die Eins fiir die Arithmetik, der Punkt fiir die Geometrie
ist, das ist die Sonne im System der Planeten. In der Logik ist es
die Kategorie der 'Substanz', die die gleiche Stelle einnimmt,
wiihrend den neun anderen Kategorien nur die Rolle von Akzi-
dentien zukommt.

Monismus und Monotheismus

Dieser Monismus wird ins Religidse gewandt und zur Begriin-
dung eines philosophischen Monotheismus benutzt. Jeglicher
Dualismus in der Metaphysik wird abgelehnt; ebenso die christli-
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che Trinitdtslehre und die Meinung mancher Mathematiker, daf3
die drei Dimensionen reelle Existenz besitzen: sie bestehen viel-
mehr nur in der Substanz der Kérper; Aufgabe der Mathematik ist
es, die Seele des Lernenden von der sinnlichen Wahmehmung
fortzuziehen, so daB sie es lernt, auch ohne sinnliche Anschauung
mit ihrer Einbildungs-, Vorstellungs- und Gedéichtniskraft die
Ideen in ihrer eigenen Seelensubstanz zu finden. Dadurch wird die
Seele frei vom Korper und vom Werden. Sie erwacht aus dem
sorglosen Schlummer, entrinnt dem Meer der Materie (hyle), der
Gefangenschaft der Natur (physis), der Knechtschaft leiblicher
Liiste und tritt ein in das Reich des Geistes.”

Dieser wissenschaftliche Monismus schlieBt nicht aus, daB in
anderem Zusammenhange Zahlenreihen und Zahlenspekulationen
eine bedeutende Rolle spielen und als geradezu dinghafte Triger
besonderer Eigenschaften gelten.

Monismus und Emanationslehre, Kosmos und Weltseele

Seinen typischen Charakter erhilt der Monismus durch die neu-
platonische Emanationslehre: Wie das Wort vom Munde ausgeht
oder der Strahl vom Lichte, so wird der Kosmos von dem einen
gottlichen Urquell abgeleitet in der Reihenfolge: Gott — univer-
seller aktiver Intellekt — Allseele — Urmaterie — Natur —
rdumliche Materie (Kérper) — die Sphiren — die Elemente —
die drei Naturreiche.

Fiir die Lauteren Briider ist somit der Kosmos ein einheitliches
Ganzes, das von Gott ausgeht und am Ende der Zeiten in ihn zu-
riickkehrt. Entstehen und Vergehen ist auf die sublunare Welt
beschrinkt; hier herrscht infolge der Individiation Unvollkom-
menheit. Aber die individuelle Seele vermag, wenn sie geldutert
wird, zur Weltseele emporzusteigen; deshalb ist fiir den Philoso-
phen der Tod des Leibes die Geburt der Seele oder die kleine

?' Denn Geist und Seele stehen zueinander im Gegensatz: die Seele
gehort zum Werk, zum Diesseits; der Geist dagegen zum Géttlichen.
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Auferstehung. Die groBe Auferstehung aber besteht darin, daf3
auch die Weltseele in Gott, ihren Schépfer, zurtickkehrt.

Astrologische Vorstellungen

Das praktische Leben freilich, das sich auf dieser Erde abspielt,
steht unter dem Gesetz des Werdens und Vergehens. Hier huldi-
gen die Lauteren Briider astrologischen Anschauungen. Gleich
den Hermetikern gelten ihnen die Planeten als Sitze geistiger
Krifte oder Potenzen, die sie als rizhaniyat, d.h. pneumata oder
Spiritualitéten, bezeichnen.

Indem 25. Traktat werden ausfiihrlich alle Wirkungen be-
schrieben, welche die Gestime auf das Kind im Mutterleibe aus-
iiben. Anderswo erfahren wir, da} der Beruf vom Gestirn abhén-
gig sei. In diesen Planetenpneumata leben die alten Gotter der
Antike weiter; vereinzelt werden sie auch bei den Lauteren Brii-
dern noch als rizhaniyin, "Geistwesen", bezeichnet; sie haben
also noch den Charakter von Ddmonen.

Zu dieser Lehre von den pneumata tritt die nicht minder be-
deutende Lehre von den spezifischen Eigenschaften oder vir-
tutes. Sie beruht auf der Ansicht, daB} alles, was in der subluna-
ren Welt existiert, jedes Ding, jede Substanz, jedes Akzidenz —
gleichgiiltig ob urspriinglich oder abgeleitet, ob einfach oder zu-
sammengesetzt — eine nur ihm eigene spezifische Eigenschaft
besitzt, und zwar hinsichtlich seiner Gestalt, Figur, seines Ge-
schmackes, Geruches, seiner Trockenheit oder Feuchtigkeit, aber
auch in Bezug auf den Ort und die Zeit seines Vorkommens und
beziiglich der fiir es kennzeichnenden Zahlenverhiltnisse.

Das Innere der Naturphilosophie

Zahlenmystik und Emanationslehre, der Glaube an Geistwesen
und pneumata und die Theorie von den virtutes der Dinge geben
uns einen Schliissel in die Hand, um in das Innere dieser fremdar-
tigen Naturphilosophie einzudringen.




Johann W. Fiick: Vortrige iiber den Islam

Die Minner, die in diesen Traktaten zu Worte kamen, fiihlten
sich als zwiespéltige Wesen geistig-korperlicher Art; durch ihren
Leib wufliten sie sich der Welt des Entstehens und Vergehens
preisgegeben, wihrend ihr Seele nach der Riickkehr in ihre
himmlische Heimat verlangte. Uberzeugt von der unabénderli-
chen Folgerichtigkeit alles Geschehens, glaubten sie die Gescheh-
nisse mit Hilfe ihrer Vernunft begreifen zu kénnen; sie vermein-
ten auch, seinen Ablauf voraussagen und in gewissen Grenzen
beeinflussen zu kénnen. Wer eine genaue Kenntnis der im Weltall
nur durcheinanderwirbelnden Krifte besal3, der durchschaute nach
ihrer Meinung die Regeln, nach denen alles Geschehen sich ab-
spielte; er brauchte nicht langer untétig zuzusehen oder gar Un-
bilden zu erdulden, er konnte es wagen, mithandelnd einzugrei-
fen.

Es kann nicht befremden, daB3 die Lauteren Briider sich ent-
schieden gegen die Unterstellung verwahren, daB es sich bei ihren
Prognosen um okkulte Dinge handele; fiir sie fallen auch Vor-
aussagen, Omina, Traumgesichte, Erleuchtungen und Eingebun-
gen in den Bereich des wissenschaftlichen Erkennbaren. Damit
werden auch Ankiindigungen von Dynastiewechseln und anderes
aus der Sphdre haltloser Vermutungen auf die Héhe ernsthafter
Erorterungen erhoben. Horoskope, Zahlenquadrate, Talismane,
Amulette und anderes gehoren zu den Werkzeugen ernsthafter
wissenschaftlicher Tatigkeit. Ja, gerade diese Seite erschien ihnen
besonders wichtig, und es ist kein Zufall, daf der letzte Traktat
das weite Gebiet dessen behandelt, was wir als Geheimwissen-
schaften bezeichnen.

Nach dem allem Sympathiezauber zugrundeliegenden Satze
similia similibus betrachten sie den Menschen als Abbild des Alls
und das All als Abbild des Menschen. Aber zu dem Mikro- und
dem Makrokosmos fiigten sie einen dritten hinzu, jenen Kosmos,
den der Philosoph durch sein Handeln herbeifiihrt.
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Die Lauteren Briider und die Politik

Damit kommen wir zu der politischen Rolle der Lauteren Briider.
Wenn der Philosoph den Gang der Ereignisse so nachhaltig beein-
flussen konnte, so durfte eine Vereinigung philosophischer ge-
schulter Minner es sich zutrauen, eine Welt aus den Angeln zu
heben.

Tatsichlich waren die Lauteren Briider eine geheime Gesell-
schaft, welche sich die Aufgabe gestellt hatte, die bestehende
Ordnung zu stiirzen und durch eine vernunftgemafe Neuordnung
zu ersetzen. Die Traktate des vierten, der Theologie gewidmeten
Hauptteils geben uns denn auch einige Aufkldrungen iber die
Organisation der Gesellschaft, ihre geheimen Zusammenkiinfte,
ihre gemeinsamen Studien und Diskussionen. Wir horen von der
Werbetitigkeit, welche psychologisch fein sich der Eigenart des-
sen, den sie zu gewinnen suchten, anpafite. Wir lesen Warnungen
vor falschen Freunden. Das Glaubensbekenntnis der Bruderschaft
wird uns ebenso mitgeteilt wie der Kalender ihrer philosophischen
Feiern, die auf dem Wege einer hemmungslosen Allegorese aus
den islamischen Festen hergeleitet werden, aber mit ihren Vorbil-
dern keine Ahnlichkeit mehr aufweisen. Und schlieBlich wird uns
das Zukunftsbild des pneumatischen Kénigreiches entworfen, das
durch die Hingabe aller Briider ins Dasein treten soll. Dabei glie-
dert diese Bruderschaft sich je nach dem Grade der geistigen Er-
kenntnis des Einzelnen und der Lauterung seiner Seele von den
Leidenschaften in eine Hierarchie verschiedener Rangstufen, an
deren Spitze der unfehlbare Imam als Vertreter Gottes treten
sollte.

Natiirlich konnte es nicht ausbleiben, daf8 die Inhaber der
Staatsgewalt die Lauteren Briider verfolgten und daB diese ihre
Traktate nur anonym und insgeheim erscheinen lassen konnten
und ihre politischen Absichten nur verschleiert anzudeuten wag-
ten.
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Conclusio

Es wire indessen falsch, wollte man die Bedeutung der Lauteren
Briider nur nach der Rolle beurteilen, welche sie im politischen
Leben des “Abbasidenreichs gespielt haben. Sie sind vielmehr ein
instruktives Beispiel flir eine Naturphilosophie, welche das wis-
senschaftliche Denken der naturwissenschaftlich interessierten
Kreise im islamischen Mittelalter beherrschte. In diese Naturphi-
losophie hat sich die aus dem Altertum stammende Forderung
freier Forschung, der Primat der Vernunft und der Glaube an eine
gesetzmdfBige, mit der Vernunft begreifbare Weltordnung in ei-
gentiimlicher Weise verbunden mit religidsen Vorstellungen.
Diese Verbindung war bereits lange vorm Islam im Neuplatonis-
mus, in der Gnosis und in der Hermetik zustandegekommen. Thr
Weiterleben im Islam schafft eines der bedeutsamsten Verbin-
dungsglieder, die im orientalischen Hellenismus Antike und Islam
verkniipfen.

Naturphilosophie und Islam

Daf} diese "magische Weltanschauung", wie sie SPENGLER ge-
nannt hat,?® in ihrem tiefsten Wesen unislamisch, ja antiislamisch
war, bedarf keines Beweises. Fiir Muhammad stand der Mensch
nicht im Gegensatz zur Natur, sondern zu Allah; ja, es fehlt im
Qur’an noch an einem Ausdruck fiir die "Natur". Dabei war
Muhammad ein scharfer Naturbeobachter, aber sie war ihm in
ihrer bunten Mannigfaltigkeit, den Bergen und Feldern, den Béu-
men und Blumen, den Tieren, dem Meer, den Sternen nur ein
"Zeichen" fiir Allahs Allmacht, und jeder Gedanke, dafl menschli-

22

[OSWALD SPENGLER, Der Untergang des Abendlandes: Umrisse
einer Morphologie der Weltgeschichte, 2 Bde., Miinchen: Beck,
1919-1924* (Mit einem Nachwort von DETLEF FELKEN, Miinchen:
Beck, 1998.) — Engl.: The decline of the West, London: Allen & Un-
win, 1934 (Oxford University Press, 1991).]
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che Vernunft ihre Gesetze ergriinden konnte, lag ihm génzlich
fern.

Erst die Mu‘tazila hat es gewagt, den Begriff des Naturgeset-
zes aufzustellen und der menschlichen Vernunft die Fahigkeit
zuzuschreiben, Gottes Wissen zu ergriinden. Aber die sunnitische
Restauration kehrte sofort zur alten Auffassung zuriick, und die
orthodoxe Dogmatik iibernahm zwar die formale Logik, hiitete
sich aber, Allahs Allmacht durch des geringste Zugestdndnis an
die menschliche Vernunft einzuschrénken.

So blieb die freie wissenschaftliche Betdtigung im wesentli-
chen auf die Kreise der Schia beschrankt. Die Uberwindung der
Schia im Zeitalter der Seldschuken und der endgiiltige Sieg der
sunnitischen Orthodoxie bedeutete daher das Ende der islami-
schen Naturphilosophie.

Die Islamische Naturphilosophie und das Abendland

Die oben geschilderte Naturphilosophie ist nicht auf das islami-
sche Mittelalter beschrinkt geblieben; sie hat auch das Denken
der christlichen Naturforscher im Abendlande bis in die Neuzeit
hinein beherrscht, obwohl sie auch zu dem Gottesbegriff des
Christentums in unverséhnlichem Gegensatz stand. Ja, man kann
sagen, daB sie die Weltanschauung des wissenschaftlichen Men-
schen im gesamten Bereiche des Morgen- und Abendlandes von
den Tagen des Hellenismus an bis zur Renaissance gewesen ist.

Aber wihrend sie im Orient dem Siege einer reaktionéren,
wissenschaftsfeindlichen Orthodoxie erlag, wurde sie in Europa
durch den wissenschaftlichen Fortschritt iiberwunden, der mit
dem Namen Kopernikus verkniipft ist. Damit war der Astrologie
fiir immer der Boden entzogen. Seitdem ist das wissenschaftliche
Weltbild des abendlindischen Menschen von Vorstellungen be-
herrscht, die in einem durchgingigen Gegensatz zu dem magi-
schen Weltbild stehen. Der mittelalterliche Forscher erlebt die
Welt als einen begrenzten Raum mit einem Oben und Unten, ei-
nem Diesseits und einem Jenseits. Der moderne Wissenschaftler
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dagegen erlebt sie als Unendlichkeit. Jener im Mittelalter empfin-
det seine Welt trotz allen Wandels als statisch; denn die Elemente,
aus denen sie sich aufbaut, sind ewig die gleichen und finden sich
nach den unabinderlichen Gesetzen der Sympathie immer wieder
zur gleichen Anordnung zusammen.

Fiir das magische Denken sind Dinge, die einander dhneln, ir-
gendwie wesensgleich; darauf beruht aber, daf der Teil nicht nur
das Ganze vertritt, sondern das Ganze ist, da} Makrokosmos und
Mikrokosmos einander entsprechen, daf} die Struktur der Welt die
gleiche bleibt. Das moderne Weltbild dagegen ist dynamisch, und
das Denken des modernen Naturforschers nicht struktural, son-
dern funktional. Er hat im unendlich Kleinen und unendlich Gro-
Ben Begriffe geschaffen, welche weder sinnlich wahmehmbar
noch gedanklich vorstellbar sind, aber die theoretische Grundlage
fiir den Aufschwung der Naturwissenschaften und der Technik
geliefert haben.

Fiir die muslimischen Physiker im Mittelalter gehorte der
Raum zu den Elementen; unsere heutige Physik hat die Raum-
und Zeitvorstellung funktional gedeutet.

Der mittelalterliche Mensch scheidet zwischen Geist- und
Seele, Pneumatikern und Psychikern; der moderne Mensch wen-
det in seiner Psychologie das funktionale Denken auf den See-
lenbegriff an.

Trotzdem ist auch bei uns die einst so michtige magische
Weltanschauung nicht ganz {iberwunden. Sie ist in ihrer wuchti-
gen Geschlossenheit eine so imponierende Erscheinung und
kommt vor allem dem uralten Drange des Menschen, einen Blick
in die Zukunft zu tun, mit einer so eindrucksvollen Technik ent-
gegen, daB sie auch heute noch Anhénger zdhlt und in den soge-
nannten Geheimwissenschaften — gleich so manchem anderen
abgesunkenen Kulturgut — ein Schattendasein fiihrt. Die heutige
Wissenschaft freilich hat nichts mit der Naturphilosophie des
magischen Zeitalters zu tun.




8. Die Rolle der Medresen
im Bildungswesen des Islams’

ie Medresen [Arab. madrasa, Pl. madaris] stellen die feinste

Bliite dar, welche der Islam im Mittelalter auf dem Gebiet
des Bildungswesens gezeitigt hat, und sie verleihen jenem auch
heute noch sein charakteristisches Geprége. Sie sind diejenigen
Lehranstalten, welche in allen islamischen Lindern das liber-
kommene Bildungsgut immer neuen Generationen von Schiilern
rein und unverfilscht zu iibermitteln sich bemiihen, und die, seit-
dem der Orient dem EinfluB des Abendlandes zu erliegen drohte,
den Kampf gegen Uberfremdung, Verweltlichung und Modernis-
mus fithrten. Infolgedessen kommt den Medresen neben ihrem

Nr. 172 im Register zum FUCK-NachlaB; Vermerk auf dem Vor-
tragsmanuskript: Thiasos, 19. Juli 1947; in FUCKs Tagebuch: /6 bis
19.15 Uhr, mit Altheim, Baesecke, Jahn, Fascher, H.Schmidt, Thieme
und Wendel.

Die Zwischeniiberschriften beruhen auf FUCKs Randnotizen im Vor-
tragsmanuskript. — Zum Thema vgl. jetzt auch den Art. "Madrasa"
(R. HILLENBRAND), in: EI* V (1986), 1123-1154 und dort angege-
bene Literatur. — LOUIS POUZET, Les madrasas de Damas et leurs
professeurs durant le VII/XIIle siécle, in: Mélanges de I’Université
Saint-Joseph LII (1991-1992), 123-196. — MICHAEL CHAMBERLAIN,
Knowledge and social practice in medieval Damascus, 1190 - 1350,
Cambridge: Cambridge Univ. Press, 1994 (insbes. Kap. 2 "Madrasa,
the production of knowledge, and the reproduction of elites". — Ma-
drasa: la transmission du savoir dans le monde musulman, sous la di-
rection de NICOLE GRANDIN et MARC GABORIEAU, Paris: Arguments,
1997.

HBO 27(1999), 161-184.
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allgemeinen erzieherischen Wert auch eine hervorragende kultur-
politische Rolle zu, und sie greifen wie etwa das Beispiel der be-
kanntesten unter ihnen — der Azhar in Kairo — zeigt, nicht selten
in die Tagespolitik ihres Landes ein.

Die Ansicht von A. MEZ zur Herkunft der Medrese

Wihrend Wesen und Funktion der Medresen vor aller Augen
liegen, ist die Frage nach ihrer Herkunft noch weitgehend in Dun-
kel gehiillt. MEZ ist der einzige, der sich bislang zu diesem Pro-
blem geduflert hat. In seinem nachgelassenen Werk "Die Renais-
sance des Islams"' gibt er Beispiele dafiir, dafl im 4./10. Jahrhun-
dert das frither bei den Theologen und Philologen {ibliche 'Diktie-
ren' abgekommen und stattdessen das 'Erklédren' in Mode gekom-
men sei. Er hdngt daran die Vermutung, daB der verdnderte Lehr-
betrieb sich auch neue Lehrveranstaltungen geschaffen habe, und
daBB mit dem Vorwiegen der 'Erklarung' (fadris) die Medresen
aufgenommen seien. Einen Hauptgrund vermutet er in dem Um-
stande, dal zu dem tadris das jetzt iiblich werdende 'Disputieren’'
(munazara)’ gehorte, wozu sich seiner Meinung nach die Mo-
schee nicht eignete. Er kommt dann zu der Schluflfolgerung, daf3
also auch hier das 4./10. Jahrhundert die bis heute herrschende
Form geschaffen habe. Daran hingt er noch die Bemerkung, daf3
die gesamte Tradition auf Nischapur, damals der grofle Mittel-
punkt der Gelehrsamkeit des Ostens, hinweise.

' [ADAM MEZ, Die Renaissance des Islams, Heidelberg: Carl Winters
Universitdtsbuchhandlung, 1922. Repr. Hildesheim: Olms, 1968.
(Russ. Ubers.: Musul'manskij renessans, Moskva: Nauka, 1966. —
Arab. Ubers: al-Hadara al-islamiya fi l-qarn ar-rabi® al-higri, aw:
“asr an-nahda fi l-islam, 2 Bde., Cairo: Maktabat al-Hangi; Beirut:
Dar al-Kitab al-°Arabi, 1387/1967).

2 [Vgl. EWALD WAGNER, Art. "Munazara", in: EI* VII, 565-568].
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Es gibt keine ‘Renaissance’ des Islams

Diese von MEZ geiuBerte Ansicht gibt zu einer ganzen Reihe von
Bedenken und Einwinden AnlaB. Zunéchst ist zu bemerken,
daB — bei aller Anerkennung der grofen Leistungen, die sein Buch
als eine auf weitausgedehnter und emsiger Quellenlektiire beru-
hende Vorarbeit zu einer kiinftigen Kulturgeschichte des Islam im
3./9. und 4./10. Jahrhundert beanspruchen kann — seine durch den
Titel angedeutete These von der Kritik einhellig abgelehnt worden
ist: Es gibt in der islamischen Kultur nichts, was sich mit der Re-
naissance der Antike auf europiischen Boden vergleichen lieBe;
und am allerwenigsten kommt der orientalische Hellenismus,
soweit er vom Islam vermutlich im 3./9. Jahrhundert rezipiert
worden ist, in seinen Wirkungen dem EinfluB gleich, den das
Wiedererwachen des antiken Altertums auf das Abendland ausge-
{ibt hat.

Der islamische Hellenismus beginnt mit den islamischen Erobe-
rungen

Nimmt man aber 'Renaissance' des Islams in dem weiteren Sinne
als das Wiederaufleben vorislamischer Kulturelemente ohne
Riicksicht darauf, ob sie gerade der Antike entstammen oder all-
gemein vorderasiatisch waren, bildet weder das dritte noch das
vierte Jahrhundert des Islams einen charakteristischen Einschnitt;
vielmehr beginnt der islamische Hellenismus mit den islamischen
Eroberungen, und zwar in demselben Augenblick, in dem die
Anhinger der neuen Religion ihre Heimat verlassen und erobernd
in die Nachbarlinder einfielen.

GewiB ist das 4./10. Jahrhundert eine in der islamischen Kul-
turgeschichte wichtige Periode. In seinem ersten Drittel vollendet
sich der Machtzerfall des °abbasidischen Kalifats und die Zer-
splitterung des Reiches in eine Reihe selbstindiger Lander von
den Pyrenien bis an die Grenzen Chinas und Indiens. Um dieselbe
Zeit vollendet sich die orthodoxe Restauration und damit die sun-
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nitische Weltanschauung, welche den Islam im Mittelalter bis tief
in die Neuzeit hinein beherrscht hat.

Die Vermutung liegt nahe, da8 auch die Entstehung der Me-
dresen mit diesen politischen und kulturellen Verénderungen ir-
gendwie verkniipft ist. Aber ohne eine vorgefafite Meinung von
einer Renaissance der Antike im Islam wire MEZ schwerlich auf
dem Gedanken gekommen, das 'Erkldren' und das 'Disputieren’' als
die kennzeichnenden Eigentiimlichkeiten des neuen Lehrbetriebes
anzusehen.

Die Moschee ist kein heiliger Ort

Zunichst beruht die Meinung, da3 die Moschee sich zum Dispu-
tieren nicht eigne, auf einer unzuldnglichen Ubertragung
christlicher Vorstellungen von 'heiligen Stitten' auf is-
lamische Verhéltnisse.

Die Moschee ist von der christlichen Kirche grundsiétzlich da-
durch unterschieden, daB sie keinen Altar und keinen Kultgegen-
stand enthilt. Mochte sie auch unter christlichem und jiidischem
EinfluB spiter eine gewisse Heiligkeit annehmen, vor allem dann,
wenn sie tiber dem Grabe eines Heiligen erbaut war, so konnte sie
doch nie ihre Herkunft aus dem alten schlichten Versammlungs-
platz verleugnen, den man aufler zum Gottesdienst zu allen mog-
lichen anderen Zwecken benutzte. War doch die Moschee des
Propheten ein einfacher, mit einer Mauer umgebener Hof gewe-
sen, der an der Nordseite und an der Siidseite je eine aus Palm-
stimmen errichtete und mit einem Palmdach iiberdeckte Laube
hatte. An den Mauern standen die Hiitten der Frauen
Muhammads, in denen er abwechselnd néichtigte — er selbst hatte
kein Heim. Auf diesem Hof hielt er die Gottesdienste mit seinen
Anhingern ab; hier unterhielt er sich mit seinen Freunden, emp-
fing Besuche, verhandelte mit Abordnungen. In der nérdlichen
Laube schliefen einige seiner Gefédhrten, die kein eigenes Heim
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besaBen.’ Auf diesem Hofe zelteten Beduinen, die als Abgeord-
nete ihres Stammes nach Medina gekommen waren; hier wurden
die Gefangenen untergebracht, Verwundete gepflegt, Geschifte
abgeschlossen.* Daher hat die Phantasie der Muslime den Pro-
pheten gewohnlich sich so vorgestellt, wie er in der Moschee im
Kreise seiner Geféhrten sitzt.

Hinzu kommt, daB der Islam urspriinglich weder Feste noch
Feiertage kennt. Der Freitag ist kein Ruhetag — gegen die Vor-
stellung von Gottes Ausruhen polemisiert der Qur’an heftig —,
sondern ein Versammlungstag, an dem die Gemeinde unter Lei-
tung ihres Vorbeters zur gemeinsamen Liturgie zusammentritt. Ist
der Gottesdienst voriiber, so zerstreuen sich die Teilnehmer und
gehen ihren tiglichen Geschéften nach.

Hinzu kommt weiter, da der Islam keinen geistlichen Stand
kennt. Der Gottesdienst wurde bis in die “Abbasidenzeit hinein
von dem Herrscher (in den Provinzen von den Statthaltern und
ihren Stellvertretern) geleitet. Dieser hielt auch beim Freitagsgot-
tesdienst die herkommliche Predigt, benutzte die Moschee aber
auch auBerhalb des Gottesdienstes zu Ansprachen; hier wurde
dem neuen Herrn gehuldigt; und der Statthalter trat sein Amt an,
indem er sich hier auf der Kanzel der Gemeinde vorstellte. Die
Teilnahme an dem von einem Pritendenten geleiteten Gottes-
dienst bedeutete, da} man sich ihm anschloB, und so wurde die
Moschee in unruhigen Zeiten der Tummelplatz der politischen
Leidenschaften.’

Auch Gerichtsverhandlungen wurden hier abgehalten.® Gele-
gentlich war auch die Staatskasse in der Moschee untergebracht,

Zu den ahl al-suffa ("Leute der [Moschee-]Vorhalle"), vgl. den
entspr. Artikel in E7' 1:196.

Reiche Nachweise gibt J. PEDERSEN in dem ausfiihrlichen Artikel
"Masdjid" in der ET' 111, siehe hier vor allem I11:374 b.

(EI' III: 405-7.]
EI' III: 408.
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und besonders in Agypten fanden Verpachtungen und Versteige-
rungen in der Moschee statt.’

Diesen Charakter als 6ffentliche Versammlungsstitte der reli-
gios-politischen Gemeinde hat die Moschee trotz aller sonstigen
Wandlungen in erheblichen Umfang bis in die Gegenwart beibe-
halten. Unter diesen Umsténden hat die von MEZ aufgestellte
Behauptung, da3 die Moschee sich nicht zum Disput geeignet
habe, keinerlei Beweiskraft.

Disputationen gab es auch im Lehrbetrieb der Moscheen

Aber auch seine Ansicht, daf} die Disputationskunst mit dem ver-
anderten Lehrbetrieb der Medresen iiblich geworden sei, beruht
auf einer Verkennung des Unterrichtswesens, welches mit den
Moscheen verkniipft war. Schon Muhammad wurde in und aufer-
halb der Moschee von seinen Anhidngern — denen er im Qur’an ja
als ein schones Beispiel vor Augen gestellt wird — oft iiber Dinge
des Glaubens und des Handelns befragt. Ebenso wurden seine
Genossen die Lehrmeister der neuen Religion. Aus solchen er-
baulichen Ermahnungen und religiésen Belehrun-
gen erwuchs um die Mitte des 1./7. Jahrhunderts die Moschee zu
Medina (das damals endgiiltig seine politische Rolle ausgespielt
hatte), ein Lehrbetrieb, welcher alle diejenigen Kenntnisse und
Erkenntnisse zum Gegenstand hatte, die die neue Religion als
Gegenstand ansah: Qur’an und Sunna, den Inhalt des heiligen
Buches und den vorbildlichen Lebenswandel des Propheten. Und
die zu l6sende Aufgabe bestand darin, genau zu sagen, wie ein
Muslim sich zu verhalten habe.

Dabei stellte das Leben Lehrer wie Schiiler tdglich vor immer
neue Probleme; und es wire falsch, wollte man das Endergebnis —
d.h. ein bis in alle Einzelheiten wohl durchdachtes und mit tat-
sichlichen oder angeblichen Ausspriichen oder Handlungen
Muhammads dokumentiertes kasuistisches System — an den An-

7 EI' 1II: 407-8.
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fang stellen und vermeinen, es hitte von Anfang nur des getreuen
Aufzeichnens und Auswendiglernens des Uberlieferungsstoffes
bedurft. Dies System ist vielmehr das Ergebnis jahrhundertealter
Auseinandersetzungen, die seit dem Tode des Propheten in den
Reihen seiner Anhinger iiber alle brennenden Probleme ihrer
Tage ausgetragen wurden und die auch vor den Toren der Mo-
schee nicht Halt machten.

In der gleichen Weise fanden bereits zu Ende des 1./7. Jahr-
hunderts die arabischen Sprachstudien in den Lehrbetrieb
der Moschee Eingang. Auch hier herrschte bald ein lebhafter
Meinungsstreit unter den Philologen, aus dem sich die verschie-
denen Richtungen der basrischen, der kufischen und der Bagdader
Schule entwickelten.

Nun kénnte man einwenden, es sei etwas anderes, ob ein Leh-
rer in seinem Unterricht gelegentlich auf eine innerhalb der ver-
schiedenen Richtungen bestehende Meinungsverschiedenheit
hinweise, mit seinen Schiilern dariiber spreche und abschlieBend
dazu Stellung nehme, oder ob zwischen zwei Gelehrten vom glei-
chen Rang eine Disputation abgehalten wird. Doch 148t sich da-
gegen wiederum sagen, daB Disputationen in diesem Sinne kei-
neswegs fiir den Lehrbetrieb der Medresen kennzeichnend sind,
wohl aber schon lange vor dem 4./10. Jahrhundert vor allem in-
nerhalb der Moscheen gang und gidbe waren. Man braucht nur
daran zu erinnern, daB seit den Tagen Hariin ar-Rasids (reg. 786—
809) am Kalifenhofe Disputationen iiblich waren, bei denen fiih-
rende Grammatiker ihre gelehrten Handel austrugen, und
daB, dem vom Kalifen gegebenen Beispiele folgend, Wesire und
Statthalter nicht selten Gelehrte vor geladenen Gésten iiber The-
men ihres Fachgebietes reden lieBen. So besitzen wir z.B. noch
das Streitgesprich iiber das Verhiltnis von Logik und Grammatik,
welches im Jahre 320/932 in Gegenwart des Wesirs Ibn Furat®

§ [Abu 1-Fath, al-Fadl ibn Ga®far ibn Muhammad Ibn al-Furat (gest.
938); auch bekannt als Ibn Hinzaba; vgl. EI 2111, 768, sowie die Wie-
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zwischen dem Philologen as-Sirafi’ und dem Philosophen Matta
ibn Yinus,' einem byzantinischen Christen, ausgetragen wurde."

Noch ilter sind natiirlich die Religionsgesprdche: zu
Ende des 1./7. Jahrhundert disputierte Johannes Damascenus'? mit
muslimischen Theologen iiber das Problem der Willensfreiheit
und der Gnadenwahl; und seit dieser Zeit ist das Religionsge-
sprich zwischen Muslims und Andersgldubigen niemals ganz
verstummt.

Das 'Erkléiren' ist nicht der Medrese eigen, madrasa heif3t Lehran-
stalt

SchlieBlich ist auch der Satz von MEZ "Durch das Vorwiegen des
Tadris (Erkliarung) kommen jetzt die Medresen auf" unrichtig."

Das Verbum darasa ist Lehnwort aus dem hebréischen darasa,
'suchen, forschen', und bezeichnet speziell das Forschen in der

dergabe seiner kurzen Biographie nach as-Safadi in: Journal of the
Royal Asiatic Society (London) (1905), 82.]

[Abi Sa°id al-Hasan as-Sirafi (gest. 979), vgl. £/ * IX, 668-9; GAS
IX 98-101; berithmt fiir seinen Kommentar zu Sibawaihis Gramma-
tik, vgl. GUSTAV JAHN: Sibawaihi’s Buch iiber die Grammatik. Uber-
setzt und Erkldrt und mit Ausziigen aus Sirafi und anderen Com-

mentaren versehen von G. Jahn. 3 Bde, Berlin: Reuther und
Reichard, 1895-1900.]

[Abi Bisr Matta ibn Yunus al-Qunna’i, vgl. £7* 1V:844-846.]

Yagqut Ibn °Abdallah ar-Riumi, /r$ad al-arib ila ma‘rifat al-adib (=
Dictionary of learned men), ed. by D. S. MARGOLIOUTH, Leiden u.a.:
Brill, 1907-31; Bd. III, 105.125. — Die hier betr. Passage ist iibersetzt
von D.S. MARGOLIOUTH, [The Discussions between Abu Bishr Matta

and Abu Sa®id al-Sirafi on the Merits of Logic and Grammar, in:]
JRAS (1905), 79-129.

[Zur Person vgl. Friedrich Uberwegs Grundrif3 der Geschichte der
Philosphie. Hrsg. von B. GEYER. Bd. II (1958), 130 und 668].

[Vgl. MEZ, Renaissance (Fn. 1), 172.]
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Schrift; fadris bedeutet demnach 'Belehrung' und madrasa —
wie im Hebriischen bet ham-midrasa — die 'Lehrstitte'. Daf} diese
Belehrung im Erklaren besteht, liegt weder im Wortsinn des Aus-
drucks noch ist es fiir die Medresen irgendwie bezeichnend. Er-
klart wurde im Unterricht mindestens seit dem 2./8. Jahrhundert.
Die Dichtererkldrung scheint sogar ins 1./7. Jahrhundert
zuriickzugehen. Bereits in der Mitte des 2./8. Jahrhundert stand in
der Philologie die Worterkldrung in voller Bliite. Gegen En-
de des Jahrhunderts griff sie auf den Qur’an iiber, zu dessen
Auslegung es bisher geniigt hatte, wenn man einige schriftli-
che Erlduterungen gab: iiber Zeit und Umstinde der betreffenden
Offenbarung, iiber die Person, auf die sie gemiinzt war, oder den
AnlaB, der sie hervorgerufen hatte. Jetzt aber leisteten vor allem
die Mu‘taziliten in der Erforschung des einfachen Wortsinns und
in der Untersuchung des metaphysischen Sprachgebrauchs im
Qur’an so Erhebliches, daf8 selbst die Vertreter der Orthodoxie
nicht umhin konnten, von diesen Ergebnissen Kenntnis zu neh-
men. Seit dem 3./9. Jahrhundert ist daher auch in der Traditions-
literatur die Beifligung von Glossaren, welche einzelne Worter
oder Redensarten erldutern, gang und gibe.

'Diktiert' wurde auch noch nach dem 4./10. Jahrhundert

Nun kénnte man vielleicht vermuten, daB MEZ unter 'Erklarung'
nicht die philologische Wortauslegung verstanden wissen wollte,
sondern eine Lehrmethode, welche dem Schiiler die Unterrichts-
gegenstinde auf rationellem Wege begreiflich machte, wihrend
man vordem den Unterrichtsstoff dem Schiiler zum Auswendig-
lernen diktiert hatte.

Aber auch diese Auffassung wird den Tatsachen nicht gerecht.
DaB diktiert wurde, kam auch nach dem 4./10. Jahrhundert noch
vor, nicht nur in der Traditionskunde, wo es sich von selbst ver-
steht, sondern auch in der Philologie. Aus dem Anfang des 5./11.
Jahrhundert stammen z.B. die dictamina (amali) des bekann-
ten Adelsmarschalls (naqib) der “Aliden von Bagdad, a§-Sarif al-
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Murtada (gest. 1044),'"* die der Verfasser seinen Horern in der
althergebrachten Weise diktierte; jede Sitzung beginnt in der Re-
gel mit einem Qur’anvers, den der Verfasser auslegt, wobei er
zwanglos allerlei sprachliche und sachliche Erlduterungen, Be-
trachtungen zum Wortgebrauch, tiber Stilmittel und dergleichen
anschlieBt, die ihrerseits durch Traditionen und Dichterzitate illu-
striert werden.

Aus dem 5./11. Jahrhundert haben wir in den ebenfalls als
amali bezeichneten Vortrigen des Ibn Sagari (gest. 1148 in
Bagdad);'® ein entsprechendes Werk iiber arabische Syntax.'

Diese Art des gelehrten Unterrichts ist in den islamischen
Lindern nie ganz ausgestorben. So trug z.B. al-Hafagi (gest.
1659 in Kairo),"” der zu Beginn des 11./17. Jahrhundert der nam-
hafteste Philologe Agyptens war, seinen Zuhérern in 50 Sitzungen
eine bunte Fiille sprachlicher, stilistischer und allgemein litera-
risch-philologischer Bemerkungen vor,'”® und noch im 12./18.
Jahrhundert versuchte Muhammad Murtada az-Zabidi (gest.
1791 in Kairo)," der letzte Vertreter der mittelalterlichen Gelehr-
samkeit, diese Form des Lehrvorgangs nochmals zu beleben, in-
dem er in Kairo ganz im alten Stile Traditionen (hadite) diktierte
und erlduterte.

[EI? VII, 634.]
[Bekannt als Abi (Ibn) as-Sa®adat; vgl. £1? 111, 934; GAS X1:175.]

[Er soll seine Amali in 84 Sitzungen diktiert haben, vgl. £ * III, 934.
Das Werk ist ediert, Haiderabad 1349H.]

[Vgl. EI*1V,912-3.]
[Ed. Kairo 1284/1867-8, Tanta o.J.; vgl. E/ 21V, 912b].
[Vgl. EI* VII, 445 mit einem genauen Werkeverzeichnis.
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Mechanisches Tradieren wurde nicht von der rationalistischen
Lehrmethode verdringt

Wenn somit die Annahme, daB im 4./10. Jahrhundert das Diktie-
ren auBer Mode gekommen sei, sich als ein Irrtum herausgestellt
hat, so kann aber auch umgekehrt keine Rede davon sein, daf von
diesem Jahrhundert an in der islamischen Gelehrsamkeit eine
mehr rationale Methode an die Stelle des bloen Sammelns, des
Auswendiglenens und der rein mechanischen Weitergabe getre-
ten sei. Im Gegenteil zeigt die arabische Literaturgeschichte deut-
lich, daB mit dem 4./10. Jahrhundert die groBe schopferische Peri-
ode der islamischen Kultur zu Ende geht, und dafl diese damals
bereits anfingt, in Epigonentum iiberzugehen. Das schlieft nicht
aus, daB auch die drei Jahrhunderte, die zwischen dem Machtzer-
fall des Bagdader Kalifats und seinem endgiiltigen Untergang
liegen,® noch bedeutende Leistungen auf den verschiedensten
Gebieten gezeitigt haben. Es geniigt, an den Dichter Abl 1-Ala’
al-Ma’arri (gest. 1057), an die Mystiker Ibn al-®Arabi (gest. 1240
in Damaskus) und Ibn Farid (gest. 1235 in Kairo), an den Philo-
sophen Ibn Rusd (gest. 1198 in Marrakesch), an die
Qur’anexegeten Fahr ad-Din ar-Razi (gest. 1209) und az-
Zamahgari (gest. 1144), die Theologen °Abd al-Qadir al-Gilani
(gest. 1166), Abti Hamid al-Gazali (gest. 1111) und Ibn Taimiya
(gest. 1328) zu erinnern. Ja, selbst die beiden folgenden Jahrhun-
derte bis zur Eroberung Agyptens durch den Osmanen Selim I. im
Jahre 1517 weisen noch einige glanzvolle Namen auf.

Wesentlich fiir die Medresen ist die Art und Weise des Unter-
richts, die Padagogik

Aber mdgen auch die Jahrhunderte des islamischen Hochmittel-
alters nicht ginzlich jede Originalitit entbehren, so war doch das
geistige Erbe, das ihnen aus der glanzvollen Frithzeit iiberkom-
men war, so gewaltig und erdriickend gro, daf8 auf dem Gebiete

2 1 h. zwischen 324 und 656 ( 936-1258).
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der Erziehung und des Unterrichts kaum je die Frage zur Diskus-
sion stand, ob neugewonnene Erkenntnisse die Einfithrung eines
neuen Lehrfaches notwendig machten, sondern daf} es im wesent-
lichen darum ging, auf welche Weise man den Schiilern den iiber-
kommenen Lehrstoff moglichst zweckmidfig tber-
mitteln konne.

Es liegt in diesem Umstand begriindet, da8 in der arabischen
Literatur seit dem 4./10. Jahrhundert die Kommentare und Super-
kommentare, die Glossen, die bald kiirzenden, bald erweiternden
Ausziige aus den anerkannten Grundwerken, die Handbiicher und
Kompendien sowie die Lehrgedichte eine so iiberragende Rolle
spielen: So schreibt al-Bagawi (gest. 1122) einen Qur’an-
kommentar,” der die Ansichten der &lteren Autorititen iibersicht-
lich zusammenstellt. Derselbe al-Bagawi zieht aus den kanoni-
schen Traditionssammlungen die fiir das tdgliche Leben wichtigen
Ausspriiche und Handlungen Muhammads aus und verteilt sie —

nach ihrer Glaubwiirdigkeit in drei Klassen geschieden — auf die
Kapitel des kanonischen Rechts.”

Der Spanier ad-Dani (gest. 1053) schafft in seinem Taisir,”
ein Lehrbuch der Sieben Qur’anlesungen, ein Werk, das nach
Inhalt, Anlage und Behandlungsweise von ilteren Vorgéngern
abhingig ist, das aber wegen seiner iibersichtlichen Kiirze und
seiner geschickten, das Memorieren erleichternden Anordnung
klassisch geworden ist und mittelbar noch heute den Unterricht in
der Qur’anrezitation beherrscht.

[al-Husain ibn Mas®ld al-Bagaw1 al-Farra’: Tafsir al-Bagawi al-
musamma Ma‘alim at-tanzil, Ed. HALID “ABD AR-RAHMAN AL-°AKK,
Beirut: Dar al-Ma“rifa (0.J.)]

[Gemeint ist das K. Masabih as-sunna, ed. Beirut: Dar al-Ma“rifa,
1987.]

[*Utman ibn Sa“id ad-Dani, K. al-Taisir fi I-qira'at as-sab®, hrsg. u.a.
von OTTO PRETZL, Istanbul: Matba“®at ad-Daula (1930).]
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Nicht selten bearbeitete ein Gelehrter einunddenselben Stoff
mehrfach. So kommentierte* Yahya ibn “Ali at-Tibrizi (gest.
1109), der bedeutende Philologe des 5./11. Jahrhunderts, die
Hamasa, eine aus dem frithen 3./9. Jahrhundert stammende An-
thologie arabischer Dichtung, dreimal: zuerst schrieb er zu jedem
Gedicht eine kurze Erlduterung; dann merkte er, da3 seine Schiiler
— er war Professor der schénen Literatur an der Nizamiya in Bag-
dad, einer der beriihmtesten Medresen ihrer Zeit — zu viel vom
Inhalt der Anthologie verschlossen blieb. Deshalb schrieb er einen
zweiten Kommentar, der jedes Gedicht Vers flir Vers interpretiert,
mit einer knappen Einleitungen, die tiber die Person des Dichters
und den AnlaB des Gedichts orientieren. SchlieBlich schrieb er
einen dritten, ganz ausfithrlichen Kommentar.

Inhaltlich bieten diese drei Werke nichts anderes als das, was
schon Tibrizis Vorginger erarbeitet hatten; aber die zweckméfige
Anordnung, die Kiirze und Vielseitigkeit haben dem mittleren
Kommentar zu solchem Ansehen verholfen, dal er noch heute im

Morgen- und Abendland gern als Textbuch fiir die Einfithrung in
die arabische Dichtung benutzt wird.

% [K. Asar al-hamasa ma°a Sarh ... Abi Zakariya' ... at-Tibrizi wa-
arba®a faharis, Hamasae carmina cum Tebrisii scholiis primum edi-
dit, indicibus instruxit, versione latina et commentario illustravit,
(hrsg.) GEORG W.F. FREYTAG, Bonn: In Officina Baadeni, 1828-
1851. — Abi Zakariya’ Yahya ibn °Ali at-Tibrizi: Sarh Diwan al-
Hamasa (li-Abi Tammam), Beirut: “Alam al-Kutub (ca. 1980; Repr.
der Ausg. Biilaq 1296 /1879).]
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Tibrizi kommentierte? in gleicher Weise die Mu‘allagat,”® den
Diwan des Mutanabbi (gest. 965)”” und andere Dichtwerke, und
besorgte von einigen philologischen Grundwerken der klassischen
Zeiten wie dem Islah al-mantiq und dem K. al-Alfaz des Tbn Sikkit
(gest. 858) verbesserte und mit Glossen versehene Neuausgaben.™

Seine Schriftstellerei darf als typisches Beispiel fiir die ge-
lehrte Tiatigkeit eines Professors an einer Medrese gelten und
zeigt, daB der wesentliche Unterschied zwischen dem Unterricht
an diesen Anstalten und dem ilteren Lehrbetrieb der Moschee
nicht in seinen Fortschritten der wissenschaftlichen Erkenntnis
beruhte, sondern die Unterrichtsmethode betraf und pid-
agogischer Art war.

[A commentary on ten ancient Arabic poems, namely the seven
Muallakat, and poems by al-A°sa’, an-Nabiga, and “Abid ibn al-
Abras, by ... al-Tibrizi, Edited for the first time from the Mss. of
Cambridge, London, & Leiden, by CHARLES JAMES LYALL. Calcutta,
1894 (Repr. Farnborough: Gregg Press, 1965.]

[ET? VII, 254-255; siehe u.a. Die sieben Preisgedichte der Araber,
ins Deutsche iibertragen von PHILIPP WOLFF, Rotweil: A. Degginger,
1857. — Die sieben Mu‘allakat. Text, vollstindiges Worterverzeich-
niss, deutscher und arabischer Commentar, bearbeitet von LUDWIG
ABEL, Berlin: Spemann, 1891. — The Golden odes of love, A verse
rendering from the Arabic by DESMOND O'GRADY, Cairo, Egypt:
American University in Cairo Press, 1997.]

[EI? VII, 769-772; GAS 11, 484-497; sieche auch: Poems of al-
Mutanabbi, A selection with introduction, translations and notes, by
A. J. (ARTHUR JOHN) ARBERRY, London: Cambridge University
Press, 1967.]

[Tahdib Islah al-mantig, san“at al-Hatib at- Tibrizi, ed. FAHR AD-DIN
QAWABA. Beirut: Dar al-Afaq al-Gadida, 1983'. — Kanz al-huffaz fi
K. tahdib al-alfaz li Abi Yasuf Ya°qib Ibn Ishaq as-Sikkit. La critique
du langage par Ibn as-Sikkit avec les commentaires du Cheikh Abou
Yahia Zakariah at-Tibrizi Ed. Louls CHEIKHO, Beyrouth: Imprimerie
Catholique, 1895 (erschienen 1898).]
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Die Medresen sind Unterrichtsanstalten mit besoldeten Lehrern,
mit Schulklassen, festen Lehrplinen und Lehrzielen

Dazu stimmt trefflich, daB die madrasa, wie ihr Name sagt, von
Anfang an Lehranstalt war, wihrend die Moschee einen sehr viel
allgemeineren Charakter besaB und eben nur neben vielen anderen
auch zu Unterrichtszwecken diente. Es gab und gibt sehr viele
Moscheen, in denen kein Unterricht erteilt wird; doch eine Me-
drese ist ohne ihn undenkbar. Der Unterricht in der Moschee hat
zu allen Zeiten viel von der ungezwungenen Natiirlichkeit der
iltesten Zeiten bewahrt. Er wird in der Regel freiwillig erteilt, und
jeder kann an ihm teilnehmen. Auch in seiner Ausgestaltung
herrscht viel individuelle Freiheit.

Zum Wesen der Medresen dagegen gehort von Anfang an ein
Lehrer, der seine Tatigkeit als Beruf — d.h. aber auch: gegen
Entgelt — ausiibt, und Schiiler, die den Unterricht regelméBig
besuchen, eine gewisse Regelmidfigkeit des Lehrbe-
triebs, ein fester Stundenplan mit bestimmten Lehrfdchern,
einem festen Unterrichtsziel und einer Art AbschluBpriifung; mit
einem Wort: alle Kennzeichen eines geordneten Schulbetriebs
muBten sich daraus frither oder spiter mit innerer Notwendigkeit
ergeben.

Solche Einrichtungen setzen eine bestimmte Schulpolitik voraus

DaB diese Medresen die Hochschulen des Islam sind, ist eine
Einsicht von der wir unseren Ausgangspunkt genommen haben
und zu der wir im Verlaufe unserer Betrachtungen zuriickgefiihrt
worden sind. Es fragt sich aber, ob wir den urspriinglichen Cha-
rakter dieser Institution nicht genauer bestimmen konnen. Wer
waren die ersten Lehrer? Was wurde aus ihren Schiilem? Und wer
waren die Kreise, die an der Einrichtung solcher Schulen ein In-
teresse hatten und die notwendigen Mittel zur Verfiigung stellten?
Vielleicht kénnen einige Tatsachen, uns einige Fingerzeige geben.
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Urspriingliches Unterrichtsfach: kasuistisches Recht nach einem
bestimmten Ritus

Es ist zunichst bemerkenswert, dafl in den Medresen hauptsich-
lich das kanonische Recht gelehrt wurde, und zwar urspriinglich
so, daB3 jede Medrese sich auf eine der vier orthodoxen Rechtssy-
steme (malikitisch, $afititisch, hanafitisch, hanbalitisch) be-
schrinkte. Es hidngt damit eng zusammen, da} gerade die dlteren
Medresen ausschlieBlich zu dem Zwecke gegriindet wurden, um
einem einzelnen bedeutenden Rechtslehrer eine feste Lehrtétig-
keit zu ermdglichen.

Die dltesten Medresen waren Schulen einzelner, hervorragender
Kasuisten saficitischer und as°aritischer Richtung

Mit zu den frithesten Anstalten gehorten die beiden Medresen, die
in Nischapur fiir Ibn Farak (gest. 1015) und fiir Rukn ad-Din al-
Isfara’ini (gest. 1027) gegriindet wurden;* beide waren Saficiten

und in der Dogmatik As°ariten. Safi®it war auch al-Baihaqi (gest.
1066), fiir den eine Schule gegriindet wurde, als er 441/1049-50
nach Nischapur kam.*

Der groBe Staatsmann Nizam al-Mulk® stiftete in Nischapur
fir den bedeutendsten a§“aritischen Dogmatiker jener Zeit, Imam
al-Haramain al-Guwaini (gest. 1085, der im kanonischen Recht
Safi’it war), die Nizamiya und ungefihr gleichzeitig, d.h. im
Jahre 459/1067, in Bagdad eine gleichnamige Anstalt, an der der
Safiit Abu Ishaq Sirazi (gest. 1083, auch er in der Dogmatik ein
entschiedener As“arit) lehrte. In Herat griindete Nizam al-Mulk

» [vgl EI* 1II, 766-767; V, 1126 b.]
% Vgl EI* V, 1126 b.]
3 [EI? VI, 69-73.)
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eine Medrese fiir den Safititen [Ab@i Bakr Muhammad ibn “Ali
Hamid] a$-Sasi (gest. 1092).”

Die Medresen waren Anstalten der gemdfigten Orthodoxie, dazu
asCaritischer Richtung und Gegner der Schia sowie der Hanbali-
ten

Diese kurze Aufzihlung mag geniigen, um zu zeigen, wie stark an
den ilteren Medresen im kanonischen Recht der Safifitische
Rechtsstand, in der Dogmatik die a$“aritische Scholastik vertreten
war. Daraus folgt, daB diese Medresen religionspolitisch eine
Richtung vertraten, die wir als gemaBigte sunnitische Orthodoxie
bezeichnen kénnen. Das bedeutet, da3 sie nicht nur zu jeder Form
von Schia in einem scharfen Gegensatz standen, sondern daB sie
innerhalb der sunnitischen Orthodoxie sich fern hielten von der
ilteren, malikitischen Richtung, welche in Nordafrika und Spani-
en vorherrschte, und vor allem von dem Hanbalismus, der ur-
spriinglich den Standpunkt des Traditionalismus vertreten hatte,
damals aber bereits in einen riickstdndigen Wunderglauben aus-
geartet war, der aber gerade wegen seinem krassen Anthropomor-
phismus, seines Festhaltens am Wortsinn des Qur’ans und der
Sunna, und wegen seiner Ablehnung aller Neuerungen beim Vol-
ke #uBerst populdr war und sich nicht scheute, den Grofstadtpbel
fiir seine Zwecke mobil zu machen.

Seit ca. 450 H gehorten die Medresen zur Kulturpolitik des Seld-
schukenwezirs Nizam al-Mulk

Demgegeniiber vertraten die Saficiten und Hanafiten eine fort-
schrittliche Richtung, vor allem dann, wenn sie die von den Han-
baliten verpdnte Scholastik dazu benutzten, um die religidsen
Vorstellungen zu sublimieren, und anstelle des groben Anthropo-

22 Tag ad-Din Abii Nasr “Abd al-Wahhab as-Subkl (gest. 1370),
Tabagat as-safi‘iva al-kubra, Teile I-IV in 3 Bde,, [Kairo]: al-
Matba®a al-Husainiya al-Misriya, III, 79. [Vgl. auch £/* V, 1127 a]




178 Johann W. Fiick: Vortrdge iiber den Islam

morphismus des gemeinen Volkes eine gelduterte Form der Got-
tesvorstellung setzten. Es kam ihnen dabei zustatten, da3 sie von
der Mitte des 5./12. Jahrhundert an die volle Unterstiitzung der
Staatsgewalt empfingen.

Der Nachwuchs an Predigern, Richtern und Staatsdienern wurde
in staatlichen Unterrichtsanstalten herangezogen

Vor allem war es der bereits erwdhnte Nizam al-Mulk (lebte
1018-1092), welcher so zahlreiche Medresen stiftete, daf3 er spé-
teren Generationen geradezu als der Griinder dieses Lehrertypus
gilt. Doch letzteres ist nun gewil nicht der Fall; Medresen hat es
in Chorasan und vor allen in Nischapur bereits in der zweiten
Hilfte des 4./10. Jahrhundert gegeben; aber mit dem Namen des
groBen Wezirs, der fiir 20 Jahren der eigentliche Herrscher des
Seldschukenreiches war,* ist die Bliitezeit der Medrese als staat-
liche Unterrichtsanstalt unlésbar verkniipft. Er hat in der Kultur-
politik eine scharfe Wendung herbeigefiihrt. Sein Vorgénger
Kunduri (gest. 1063),** der Wezir des ersten Seldschukensul-
tans Tugrilbeg (reg. 1055-1063), hatte einen stark orthodoxen
Kurs verfolgt. Er hatte nicht nur die Schiiten, sondern auch die
Ascariten verfolgt und hatte auch gegen die Safiiten eine starke
Abneigung. Nizam al-Mulk dagegen erkannte, von welcher Be-
deutung es fiir die Sicherheit und den Bestand des Staates war,
wenn es gelang, die Intelligenz des Landes fiir den Staat zu ge-
winnen. Indem er die Mittel hergab, um héhere Schulen mit
Wohnungen und Unterhalt fiir die Studierenden einzurichten, und
indem er fithrende Vertreter der geméBigten sunnitischen Ortho-
doxie als Professoren anstellte und besoldete, bewirkte er, daf} ein
Stamm von Theologen dieser Richtung heranwuchs, die fihig
waren, als Prediger, Richter und in #hnlichen Stellungen dem
Staate Dienste zu leisten.

33 Wezir von 1072 an bis zu seiner Ermordung im Jahre 1092.
3% [EI*V,387-388.]




Die Rolle der Medresen im Bildungswesen des Islams

Lehrplanerweiterung: Grammatik

Die Anstalten blithten rasch auf und vergroferten sich bald. Der
Lehrplan wurde erweitert, indem man neue Unterrichtsfacher
cinfiihrte: vor allem das Studium der Tradition sowie das der
Grammatik. So vertrat an der von Nizam al-Mulk in Bagdad im
Jahre 459/1067 gegriindeten® und nach ihm benannten Nizamiya
der bereits genannte at-Tibrizi die philologischen Facher; als er
im Jahre 1109 starb, folgte ihm al-Fasihi (gest. 1122),* ein Ge-
lehrter, der diesen Beinamen dem Umstand verdankte, daf} er mit
Vorliebe das K. al-Fasih des alten kufischen Grammatikers
Ta%lab (gest. 904)*" interpretierte.’® Er muBite aber wegen schiiti-
scher Neigungen sein Amt aufgeben und wurde durch al-Gawaliqi
(gest. 1144)* ersetzt. Auch der oben genannte Ibn Sagari (gest.
1148)® war an der Nizamiya in Bagdad tdtig, ebenso Abt I-
Barakat Ibn al-Anbari (gest. 1181).

Enzyklopddischer Lehrplan

SchlieBlich entwickelte sich ein enzyklopidischer Unterricht her-
aus, der neben den durch den Islam bestimmten, auf der Offenba-
rung beruhenden Wissenschaften (wie Qur’an, Qur’anexegese und
Qur’anrezitation, Tradition, kanonisches Recht, Dogmatik, prakti-
scher Theologie) auch die philologischen Ficher (Formenlehre,

[EI?V,1126b.]

[Abii 1-Hasan °Ali ibn Muhammad ibn “Ali (abi Zaid) al-Fasihi; vgl.
Yagqut, /rsad (Fn. 11), V, 415-420; sowie AHMAD SHALABY, History
of Muslim Education, Beirut: Dar al-Ka3saf, 1954, 31 - EI*11,490.]
[Abi 1-°Abbas Ahmad ibn Yahya ibn Zaid Ta®lab; vgl. GAS IX, 140-
142, Nachtrag zu Ta‘labs K. al-Fasih, GAS IX, 315.]

[Vgl. Yaqut, /rsad (Fn. 11), V, 415, Zeilen 14-15.]

[Abti Mansiir Mauhtib ibn Ahmad ibn Muhammad ibn Gadir al-
Gawaliqi; vgl. EZ711, 490.]

[Vgl. Fn. 15.]
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Syntax, Wortkunde, Rhetorik, Literaturkunde) sowie die weltli-
chen Ficher in verschiedenem Umfange, vor allem die Logik,
sowie das sogenannte Quadrivium (Arithmetik, Geometrie,
Astronomie und Musik) umfafite. Es kamen viele Fachschu-
len auf, so vor allem fiir die Medizin. Auch verschwand spiter
die scharfe Scheidung nach den Riten.

Diese Schulpolitik verfolgten alle Seldschuken

Nizam al-Mulks Kulturpolitik wurde von den spateren Seldschu-
ken fortgesetzt.

Nir ad-Din Zengi (reg. 1146-1174), der Atabeg von
Aleppo und Damaskus, griindete Medresen fiir Safititen nicht nur
in diesen beiden Stidten, sondern auch in Hama, Homs und Baal-
bek.*’ Damaskus erhielt im Laufe der Zeiten von Herrschern
und Statthaltern zahlreiche Medresen; aber auch reiche Kaufher-
ren und vornehme Damen erwarben sich ein Verdienst durch sol-
che Stiftungen; es kam auch vor, da} vermdgende Gelehrte ihr
Haus als Medrese stifteten. Nach einer Aufstellung, die aus der
letzten Zeit vor der Eroberung von Damaskus durch die Osmanen
stammt, besal} die Stadt um 900/1500:

7 Hochschulen fiir das Studium des Qur’an
16 Hochschulen fiir das Studium der Traditionen
3 Hochschulen fiir das Studium von Qur’an und Tradition

60 §afiitische Rechtsschulen

52 hanafitische Rechtsschulen

10 hanbalitische Rechtsschulen

4 malikitische Rechtsschulen sowie

3 Schulen fiir Medizin.

Nichst Nir ad-Din war Salah ad-Din (Saladin, reg. 1174-
1193) der michtigste Férderer der Medresen, in denen er ein vor-
ziigliches Mittel zur Forderung seiner auf die Bekdmpfung der

4 [Vgl. auch EI*V, 1127.]
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Schia und die Festigung der sunnitischen Orthodoxie gerichteten
Politik erkannte.®> Kaum hatte er Jerusalem den Kreuzfahremn
entrissen, so stiftete er dort eine Medrese.

Am nachhaltigsten war aber seine Tétigkeit in Agypten, wo er
der Herrschaft der Fatimiden ein Ende bereitete. In Kairo griin-
dete er sechs Medresen fiir Safi’iten, Hanafiten, aber auch fiir
Malikiten. Viele seiner Briider und sonstigen Verwandten folgten
seinen Beispiel, ebenso Wezire und andere Wiirdentrager. Um
800/1400 gab es in Kairo folgende Lehranstalten:

14 fiir Safititen

10 fiir Hanafiten

4 fiir Malikiten

6 fiir Safiiten und Hanafiten

3 fiir Safi’iten und Malikiten

1 fiir Hanafiten und Malikiten, und schlieBlich
4 fiir alle Riten.

Unter Salah ad-Din drang der Medresentyp auch in den Higaz ein.
Mekka hatte um das Jahr 800/1400 ein Dutzend Medresen, dar-
unter

4 fiir die Safititen,

2 fiir Hanbaliten,

1 fiir Malikiten und

1 fiir alle Riten.
Mit der Ausdehnung der Seldschukenherrschaft eroberten die
Medresen seit dem 7./13. Jahrhundert auch Kleinasien.

Aber auch auferhalb des Seldschukenreichs drang der neue
Lehrtyp siegreich vor. In Tunis fiihrten die Hafsiden (1228-
1534) ihn ein und griindeten viele Medresen: In Marokko wa-
ren es die Mariniden (1269-1420), welche einige Anstalten dieser
Art stifteten, denen indessen keine nachhaltige Wirkung beschie-
den war. Dafiir ist der Historiker Ibn Haldiin (gest. 1406) Zeuge,

2 [Vgl. auch E1*V, 1127.]




182 Johann W. Fiick: Vortrdge iiber den Islam

der den Tiefstand der Bildung im ganzen Westen beklagt. In
Spanien fand der neue Lehrtyp keinen Eingang.®

Am anderen Ende der islamischen Welt dagegen, im Osten,
erwiesen sich die Mongolen als eifrige Forderer des Medresenwe-
sens. Unter Timir (1370-1405) und seinen Nachfolgern entstan-
den zahlreiche Lehranstalten dieser Art in Zentralasien, vor
allem in Samarkand. Und schliefllich gelangten die Medresen
mit den Mongolen auch nach Vorderindien.

Conclusio

Die Medresen gehoren also in die grofle Auseinandersetzung,
welche in der Zeit vom 3./9. bis zum 7./13. Jahrhundert ausgetra-
gen wurde, und der Kiirze halber als der Kampf zwischen Schia
und Sunna bezeichnet wird.* Je mehr seit dem 3./9. Jahrhundert
die Macht der “Abbasiden zerfiel, je hdrter der wirtschaftliche
Druck auf der Bevélkerung lastete, desto empfanglicher wurde sie
fiir die Lehren der Schia und desto gefdhrlicher die Wiihlarbeit
ihres extremen Fliigels, welche bereits im 3./9. Jahrhundert im
Sklavenaufstand”® und den Qarmatenrevolten*® zu den ersten
schweren Erschiitterungen des Reiches fiihrte und bald darauf die

“ [Vgl.auch E1%,V, 1128.]

“  Als Sunniten und Anhinger der Lebensweise des Propheten bezeich-
net man dabei diejenigen Kreise innerhalb der islamischen Welt, wel-
che den von seinen vier Nachfolgern begriindeten Staat bejahen. Die
Schiiten dagegen waren urspriinglich die Partei “Alis. Sie glaubten,
daB die Herrschaft den Nachkommen Muhammads gebiihre und dafl
sie ihnen von den tatsichlichen Machthabern zu Unrecht vorenthalten
wurde. Im Laufe der Zeit wurde die Schia dann das Lager, in dem
sich alle diejenigen sammelten, welche aus den verschiedensten
Griinden in Opposition zu der Regierung standen.

“ [Vgl. Art. "Ali ibn Muhammad al-Zandji" (B. LEWIS), in: E/° I,
388-389.]

% [Vgl. Art. "Karmaf" (W. MADELUNG), in: E I* IV, 660-665.)
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ersten schiitischen Dynastien, so vor allem die Fatimiden, in
Nordafrika und Agypten hochkommen lieB. Als dann zu Beginn
des 4./10. Jahrhunderts die letzten Reste staatlicher Macht dem
cabbasidischen Kalifen in Bagdad entwunden wurden, als das
Reich sich endgiiltig in zehn politisch unabhéngige Einzellander
auflste, deren Herrscher einander beargwohnten und bekdmpf-
ten, da hatten die Vertreter der sunnitischen Restauration die
schwere Aufgabe, der muslimischen Welt anstelle der verlorenen
politischen Einheit eine Weltanschauung zu geben, zu der sich
alle bekennen konnten. Diese geistigen Auseinandersetzungen
fiihrten nach Jahrhunderte langem Ringen zur Aufstellung und
Anerkennung kanonischer Werke, zu denen sich seitdem die sun-
nitische Welt bekennt: beim Qur’an sind es die sieben Lesungen,
in der Tradition die sechs kanonischen Sammlungen, auf dem
Gebiet des kanonischen Rechts die vier orthodoxen Riten, in der
Dogmatik die a§°aritische Scholastik.

Damals aber, als der Zusammenbruch des Reiches kaum er-
folgt war, war die allgemeine Verwirrung noch so grof}, daf} die
vielgestaltige, in hundert Farben schillernde Schia bis in die hoch-
sten Kreise Anhinger fand. Auch Chorasan wurde in diese Aus-
einandersetzung hineingezogen. Dieses Land war ja seit jeher der
Wetterwinkel des Reiches; hier hatten Araber, Perser und Tiirken
um die Vorherrschaft gestritten. Nach dieser Grenzprovinz hatten
die Umaiyaden alle oppositionellen Elemente verbannt, die ihnen
in Vorderasien listig geworden waren. Von hier war der chorasa-
nische Aufstand ausgegangen, der die “Abbasiden in den Sattel
gehoben hatte. Hier hatte die Traditionskunde im 2./8. und 3./9.
Jahrhundert eifrige Pflege gefunden. Die groBten Traditionsken-
ner — ein al-Buhari, Muslim, Abu Dawid, at-Tirmidi oder an-
Nasa’i — stammten aus dem Osten; umgekehrt genof8 der Theolo-
ge nirgends ein so hohes Ansehen wie hier.

Dies macht es erklirlich, daB gerade hier das sunnitische
Lehrwesen in Bliite stand und der Kampf gegen die Héresien (und
vor allem gegen die Schia) leidenschaftlich und erbittert gefiihrt
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wurde. Welche Griinde dafiir maBgebend waren, daf3 gerade hier
(und insbesondere in der Hauptstadt des Landes, Nischapur) ne-
ben der alten, an die Moschee gebundenen Lehrweise der Me-
dresentyp entstand, dariiber schweigen unsere Quellen; und es
wire miiBig, sich in Spekulationen iiber die vielleicht zufilligen
Umstinde zu ergehen, welche diesen Lehrtyp haben entstehen
lassen. Entscheidend und wesentlich ist nur dies: dieser neue
Lehrtyp wurde von den Staatsménnern des Seldschukenreichs zur
Grundlage ihres Unterrichtswesens gewihlt und hat als ein sol-
ches wesentlich dazu beigetragen, der sunnitischen Restauration
zum Siege zu verhelfen.
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