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Vorbemerkungen

Stefan Reichmuth und Florian Schwarz

In den letzten Jahren hat das Individuum in seiner Rolle als historisches Subjekt
wieder erstaunliches Interesse auf sich gezogen. Dabei war die Vorstellung vom
individuell handelnden Menschen als ,Macher® der Geschichte oder als ,,Autor®
seiner Werke in Historiographie und Literaturwissenschaft fiir lange Zeit ver-
blasst. Strukturalistische und post-strukturalistische Einspriiche hatten die Kul-
turwissenschaften dazu bewogen, von derartigen Konzepten weitgehend Ab-
schied zu nehmen.! Doch seitdem sich das Individuum in den benachbarten Ge-
filden der historischen Anthropologie neu gestirkt hat und von der Politikwis-
senschaft Anerkennung als ,Akteur” gewinnen konnte, zeigt es sich nunmehr
vorsichtig auch wieder in anderen Landstrichen, aus denen es lange vertrieben
war. Einerseits scheint die vielerorts intensiv betriebene Suche nach den Anfin-
gen eines ,modernen Selbst“ den Sinn fiir das Individuelle in Geschichte und Li-
teratur wieder aufleben zu lassen.? Andererseits fordert der transkulturelle Ver-
gleich als neues Aufgabenfeld einen genaueren Blick auf eigene und fremde Indi-
vidualititen.? Beides mag zusammenhingen.

Auch in der Forschung zum islamischen Raum gibt es ein zunehmendes Inter-
esse am historischen Akteur und am Individuellen.* Es hat sich bereits gezeigt,

1 Siehe dazu im Uberblick z. B. Ute Daniel, Kompendium Kulturgeschichte: Theorien, Praxis,
Schliisselworter, 3. Aufl., Frankfurt a. M. 2002. Siehe des Weiteren die ausfiihrlicheren Lite-
raturhinweise von Astrid Meier im vorliegenden Band.

2 Siehe hierzu bereits Richard van Diilmen, Die Entdeckung des Individuums, 1500-1800,
Frankfurt a. M. 1997.

3 Zu den neueren Versuchen zur methodischen Begriindung des transkulturellen Vergleiches
siehe z. B. Jiirgen Osterhammel, Geschichtswissenschaft jenseits des Nationalstaats. Studien zu
Beziehungsgeschichte und Zivilisationsvergleich, Gottingen 2001. Von den Arbeiten der Ber-
liner DFG-Forschergruppe 530 ,Selbstzeugnisse in transkultureller Perspektive®, URL:
http://www.fu-berlin.de/dfg-fg/fg530/ [Stand 30.07.2007] seien genannt: Gabriele Jancke,
Claudia Ulbrich (Hg.), Vom Individuum zur Person. Neue Forschungskonzepte im Spannungsfeld
von Autobiographietheorie und Selbstzengnisforschung, Gottingen 2005; Andreas Bihs, Peter
Burschel, Gabriele Jancke (Hg.), Raume des Selbst. Selbstzeugnisse transkuturell, Kéln, Weimar,
Wien 2007.

4 Stellvertretend genannt sei hier das vierjihrige Projekt der EURAMES ,Individual and So-
ciety in the Mediterranean Muslim World (1996-2001)“, URL: http://www.hf.uib.no/smi/
eurames/ismm.html [Stand 18.11.05]; hierzu Randi Deguilhem (Hg.), Individu et société
dans le monde méditerranéen musulman. Questions et sources, Aix-en-Provence 1998; Robin Os-
tle (Hg.), Voix marginales dans la littérature et la société. Individu et société dans le monde méditer-
ranéen musulman, Aix-en-Provence 2000, sowie eine Anzahl weiterer Publikationen. Ferner
Mary Ann Fay (Hg.), Auto/Biography and the Construction of Identity and Community in the
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dass die Beschiftigung mit Selbstzeugnissen aus islamisch gepragten Schriftkultu-
ren ein grofSes Potenzial fur den Austausch mit der europdischen Geschichtswis-
senschaft bietet. Die Diskussion um die interdisziplinire Erarbeitung transkultu-
reller Epochenbegrifte und historischer Vergleiche ist durch den wachsenden
Austausch von europiischen und auflereuropiischen Geschichts- und Kulturwis-
senschaften in den letzten Jahren merklich belebt worden.’

Fiir die Islamwissenschaft legte das tiberreiche biographische Schrifttum, das ge-
rade im Arabischen fir einen Zeitraum von uber zwolthundert Jahren zur Verfu-
gung steht, eine personenzentrierte Sichtweise von vornherein nahe. Diese Per-
spektive hat sich wohl am stirksten in der langen Tradition von ideengeschichtli-
chen Studien zu Werken einzelner Gelehrter ausgeprigt, die ein breites Spektrum
von biobibliographischen Darstellungen bis zum Versuch intellektueller Biogra-
phien abdecken. Die zunehmende Erschlieffung der islamischen Literaturen au-
Rerhalb des Nahen und Mittleren Ostens hat diese Tradition in letzter Zeit noch
einmal gestirkt. Doch gerade in diesen Darstellungen verschwindet der Autor hiu-
fig als historische Person hinter seinem Werk. Wie ein Topos wirkt der einleitende
StofRseufzer vieler Studien: was man iiber einen Autor wisse, beschrinke sich auf
die zufilligen Angaben oder Indizien, die in seinem Werk verstreut zu finden sind.
Ganz allgemein steht die Arbeit zu den literarischen und wissenschaftlichen Wer-
ken vormoderner Arabisch schreibender Autoren in der Gefahr, am historischen
und kulturellen Kontext zu scheitern und diesen ganz preiszugeben, oder aber den
Autor dem Kontext zu opfern. Dies muss zu verfremdeten Deutungen von Werk
und Person fithren, die nicht selten das Befremden des Wissenschaftlers festschrei-
ben. Die Rezeption arabischer Poesie seit dem 19. Jahrhundert bietet hier die kras-
sesten Beispiele, insbesondere dort, wo sich, wie so hiufig in der arabischen Tradi-
tion selbst, Topoi und biographische Substanz der Uberlieferung kaum scheiden
lassen. Damit ist die zweite Hirde benannt, die einer auch asthetisch plausiblen
Rezeption arabischer Literatur hiufig im Wege steht.

Die individuelle Perspektive, die hier dezidiert fur historisch niher liegende
Epochen gewidhlt wird, bietet demgegeniiber die Hoffnung, auch die literarischen
Werke aus threm Kontext heraus besser erschlieflen und wiirdigen zu kénnen.
Fur diese Epoche scheint es méglich zu sein, einen Weg zu wihlen, der zunichst
uber die Werke und schriftlichen Zeugnisse zum Individuum fithrt, und dann
wiederum tber das Individuum zuriick zu seinen Werken. Einen Zugangskorri-
dor er6ffnen hierbei die auch von ihren Gattungen her vielfiltigen Selbstzeug-
nisse islamischer Gelehrter, Mystiker, Literaten und selbst mancher Herrscher, die
sich im 17. und 18. Jahrhundert auffillig hiufen. Dieses nur wenig erschlossene,
oft noch unpublizierte Material, mit dem die arabische Literatur innerhalb der is-

Middle East, New York 2001; Dwight F. Reynolds (Hg.), Interpreting the Self Autobiography in
the Arabic Literary Tradition, Los Angeles 2001.

Siehe z. B. Renate Diirr, Gisela Engel, Johannes Stimann (Hg.), Eigene und fremde Friibe
Neuzeiten. Genese und Geltung eines Epochenbegriffs, Miinchen 2003.
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lamischen Schriftkulturen keineswegs allein steht und das in den letzten Jahren
zunehmend zum Gegenstand der Forschung geworden ist, hat auch einen wich-
tigen Anstof8 fiir den Band gegeben, der hier vorgelegt wird. Die Literaturhinwei-
se verschiedener Beitrige dokumentieren diese Entwicklung.$

Der Befund einer erstaunlich umfangreichen, noch bei weitem nicht iiber-
schaubaren Uberlieferung von Selbstzeugnissen oder Ego-Dokumenten berech-
tigt dazu, fir den Zeitraum des 17. und 18. Jahrhunderts einen Perspektivwechsel
zum Individuum hin vorzunehmen. Damit stellt sich auch die Frage nach den
Horizonten des Individuellen in dieser Epoche, das sich in den Selbstzeugnissen
einen vielfiltigen Ausdruck verschafft, auch dann, wenn die historischen Wurzeln
dieses Schrifttums und seiner Gattungen weit zuriickreichen mégen. Aus den
beiden Fragen nach den Horizonten des Individuums wie des Individuellen ist
auch ein erneuerter Zugang zum kulturellen Profil der verschiedenen Gruppen
und Gemeinschaften und zum Kulturwandel in den arabischen Provinzen des
Osmanischen Reichs im 17. und 18. Jahrhundert zu erhoffen.

II.

Die hier versammelten Beitrige gehen auf eine Arbeitstagung zuriick, die dank
der finanziellen Unterstiitzung durch die Fritz Thyssen Stiftung (Kéln) im De-
zember 2003 an der Ruhr-Universitit Bochum veranstaltet wurde. Mit der For-
mulierung des Tagungsthemas, ,Horizonte des Individuellen in der arabischen
Schriftkultur des 17. und 18. Jahrhunderts“, war ein allgemeiner Rahmen vorge-
geben, der die Herangehensweisen der Teilnehmerinnen und Teilnehmer und
den Verlauf der Diskussionen jedoch nicht zu sehr vorbestimmen sollte. Diese
Offenheit der methodischen und interdiszipliniren Verkniipfungen wurde in den
Sammelband tibernommen. Sie entspricht dem explorativen Charakter der Ta-
gung, diirfte aber auch dem gegenwirtigen Forschungsstand am besten gerecht
werden.

Einen programmatischen Auftakt bildet der Beitrag von Astrid Meier zu Di-
mensionen und Krisen des Selbst in biographischen und historischen Schriften
aus Damaskus im 17. und 18. Jahrhundert. In einer ausfiihrlichen Einleitung

6 Siche hierzu besonders die Beitrige von Astrid Meier und Ralf Elger in diesem Band. Zu
nennen ist dariiber hinaus auch Nelly Hanna, I» Praise of Books. A Cultural History of Cairo’s
Middle Class, Sixteenth to the Eighteenth Century, Syracuse/N.Y. 2003, das ebenfalls auf
der Auswertung personlicher Aufzeichnungen eines ansonsten unbekannten Autors des
18. Jahrhunderts in Kairo (Muhammad b. Hasan Aba Dakir, geb. 1106/1694) beruht, die
in einer Handschrift der Bibliothéque Nationale in Paris erhalten sind. Ferner Dana Sajdi,
»A Room of His Own. The ,History* of the Barber of Damascus (fl. 1762)“, The MIT Elec-
tronic Journal of Middle East Studies, 4 (2003), URL: http://web.edu/cis/www/mitejmes
[Stand 10.08.2004], sowie fiir das Osmanische Derin Terzioglu, ,Man in the Image of God
in the Image of the Times: Sufi Self-Narratives and the Diary of Niyazi-i Misri (1618-94)",
Studia Islamica, 94 (2002), 139-165.
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ordnet sie die zentrale Fragestellung des Bandes — wie konzipiert, konstruiert und
prisentiert sich das Selbst in der frihneuzeitlichen arabischen Schriftkultur - in
die allgemeine sozialgeschichtliche Forschungsgeschichte ein. Sie zeigt, dass ne-
ben dem ,stabilen®, abgerundeten und geschlossenen Selbst, das in genretypi-
schen, literarisch durchgearbeiteten Biographien als ,Produkt eines erfolgreich
abgeschlossenen Prozesses von Erziehung und Sozialisation® erscheint, auch das
sinstabile“, gefihrdete, als ,Resultat eines kontinuierlichen Prozesses von Identi-
titsformationen in verschiedenen sozialen Feldern“ fluktuierende Selbst zu er-
kennen ist. Sie illustriert diese Dimensionen des Selbst an Beispielen aus (auto-)
biographischen und historischen Texten des 17. und 18. Jahrhunderts aus Da-
maskus. Der Damaszener Gelehrte Isma“il al-Mahasini (gest. ca. 1102/1691) be-
richtet in seinem Notizbuch von seinem erfolgreichen Regengebet, das eine Diir-
rekrise von Damaskus abwendete. In Form, Sprache und Inhalt dieser Notiz tritt
die Spannung zwischen den unterschiedlichen Dimensionen, an deren Schnitt-
stelle sich das Selbst des Autors konstituiert, deutlich zu Tage: sein Selbstbe-
wusstsein in Bezug auf seine Mitmenschen (und sein mogliches Lesepublikum),
seine Demut in Bezug auf Gott. Neben solchen Selbstinszenierungen in tage-
buchartigen Texten hebt Meier die Bedeutung von Fremddarstellungen von Krni-
sen des sozialen Selbst in historischen und biographischen Texten hervor, zum
Beispiel in Schilderungen von Karrierekrisen, Familiendramen oder dem Verlust
nahestehender Personen. Diese Krisen und die Reaktionen darauf - zum Beispiel
voriibergehender oder dauernder Riickzug aus der Offentlichkeit, Reisen, psycho-
soziale Storungen - lassen sich als (Neu)Erfindung und (Neu)Figuration des
Selbst lesen. Eine Herausarbeitung solcher individuellen Ziige aus den Genre-
konventionen erfordert aber eine genauere (Re)Lektiire der oft hoch literarisier-
ten Texte. Das von ihr umrissene Forschungsprogramm zur Individualitit be-
riicksichtigt auch andere literarische Gattungen wie Poesie, mystische Literatur
und Stiftungstexte; sie betont daneben die grofle Bedeutung von nicht-
literarischen Zeugnissen wie Kleidung, Festivititen und Baudenkmailern fur die
skizzierten Fragestellungen.

Die von Astrid Meier herausgearbeitete Spannung, in der das ,schreibende
Ich“ zur Gesellschaft und zu Gott steht, und die Bedeutung von Krisen fir die
Konstitution des Selbst sind auch grundlegend fiir die anschliefenden Beitrige
von Lutz Berger, Carol Wittwer und Florian Schwarz. Lutz Berger geht Berichten
in Damaszener Texten des 17. und 18. Jahrhunderts nach, die die Verletzung so-
zialer Normen und abweichendes Verhalten thematisieren. Dabei offenbart sich
in der Erwihnung von Rauschmittelkonsum, mann-minnlicher Sexualitit und
Selbstmord eine bemerkenswert differenzierte Darstellung, die durchaus wider-
sprichliche Beurteilungen durch die Autoren des 17. und 18. Jahrhunderts ent-
halten kann. In den Texten spiegelt sich eine auffillige Liberalitit der frithneu-
zeitlichen Damaszener Gesellschaft in Bezug auf gleichgeschlechtliche Sexualitit
und Drogenkonsum, im Gegensatz zur negativen Einstellung gegeniiber dem
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stark tabuisierten Selbstmord. Berger fithrt diesen Befund zum einen auf das
Aufeinandertreffen zweier gegensitzlicher Normgefiige zuriick: islamische religi-
os-rechtliche Normen stehen in dialektischer Beziehung zu einer in der Festkul-
tur der Antike wurzelnden Sexualmoral und Kultur des Rausches. Zum gelasse-
nen Umgang mit als abweichend angesehenem Verhalten fithrte andererseits
auch der ausgeprigte Schutz des privaten Raums, der dazu fithrte, manche stark
sanktionierten Normen des islamischen Rechtes in den Bereich moralischer For-
derungen zu verschieben. Hinzu kommt aber auch eine bemerkenswerte Offen-
heit der moralischen Wertung, die in den biographischen Darstellungen gegen
Ende des 18. Jahrhunderts zugunsten einer stirker auf Konformitit bedachten
Beschreibung zuriickzutreten scheint.

Der Vergleich zweier Texte aus dem Algerien des 18. Jahrhunderts fiithrt Carol
Wittwer zur Analyse unterschiedlicher Formen von Selbstdarstellung im Rahmen
des Genres Reisebericht (rihla). Der weit rezipierten ribla des Wartilani stellt sie
einen wenig bekannten, kaum rezipierten und durchaus ungewdhnlichen Text
gegeniiber: die Erinnerungen des Ibn Hamadas. Der Text des Ibn Hamadas
zeichnet sich durch Schilderungen von ,intimen, personlichen und somit indivi-
duellen Angelegenheiten® insbesondere aus dem privaten Bereich der Familie
aus. Er bricht damit deutlich die Konventionen des literarischen Genres der ribla.
Carol Wittwer stellt die Frage, warum und wie sich Ibn Hamadas dennoch dieses
Genres bedient. Am Beispiel der Prisentation von Frauen und familidrem Hin-
tergrund kann sie zeigen, dass al-Wartilani und Ibn Hamadas$ im Rahmen des
gleichen Genres unterschiedliche Strategien der Selbstinszenierung verfolgen. Al-
Wartilani nutzt die Betonung der familidren Vorziige (Abstammung und Bildung
seiner Frauen) zur Legitimation eines regionalen Fithrungsanspruchs. Seine rhla
kann als ,Memoiren“ im Rahmen der literarischen und formalen Konventionen
des Genres angesehen werden. Eine Betonung familidrer Probleme (Ungebildet-
heit und Materialismus seiner Frau) dient Ibn Hamadus hingegen zur Rechtferti-
gung einer scheiternden Karriere. Diese Lebens- und Karrierekrise nach der
Riickkehr einer Studienreise nach Marokko, die Ibn Hamadas$ zunichst noch im
Rahmen des herkommlichen Bildungsreiseberichts beschreibt, fiihrt schliefllich
zur Sprengung der Genrekonventionen im Verlauf des Schreibens. Das Brechen
von Konventionen ist die Voraussetzung fiir die Individualisierung von Lebens-
beschreibungen; die Rezeptionsgeschichte zeigt aber, dass dies keine Akzeptanz
fand.

Florian Schwarz untersucht autographe Texte des syrischen Reisenden, Dich-
ters und Gelehrten Muhammad Fathallah al-Bailani (gest. ca. 1642), in denen
dieser in unterschiedlicher Weise Selbstzeugnis ablegt. In' einem Heft hielt
Bailani mehrere Jahrzehnte lang Begegnungen mit Schiilern und Kollegen in
kurzen Biogrammen fest, in denen sich der Wandel seines sozialen und intellek-
tuellen Horizontes aus der Ich-Perspektive abzeichnet. Wenn auch Konventionen
der Gelehrtenbiographik Form, Sprache und Inhalt der Notizen prigen, lisst ihre
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unabgeschlossene, spontane und nicht literarisch redigierte Gestalt Raum fur per-
sonliche Beobachtungen, in denen das Individuum sowohl des Autors als auch
der beschriebenen Personen aufscheint. Der zweite Text ist komplexer: Ein of-
fenbar urspriinglich als Widmungsexemplar fur einen Patron gedachter rein-
schriftlicher Diwan eigener Gedichte verblieb nach dem Scheitern beruflicher
Pline in Istanbul im Besitz des Dichters. In den nachfolgenden Jahren nahm er
die Gestalt eines Notizheftes an, in dem Bailuni neue, durchgehend datierte Ge-
dichte festhielt und Daten und Entstehungsanlisse zu ilteren Gedichten nach-
trug. Der literarische Diwan gewinnt auf diese Weise eine personliche Dimension
von Erinnerung und aktuellem Erlebnis. Wie im Reisebericht des Ibn Hamadas
fuhrt auch bei Bailuni eine personliche Karrierekrise zur Individualisierung, die
in einer Transformation des Diwan-Genres zum Ausdruck kommt.

Die Bedeutsamkeit der literaturwissenschaftlichen Perspektiven, die neben der
sozialgeschichtlichen Dimension bereits in einigen der bisher vorgestellten Fall-
studien zutage tritt, zeigt sich in besonderem Mafle bei den folgenden Beitrigen.
Stefan Reichmuth beschreibt den Freundschafts- und Liebesdiskurs, der in auffil-
liger Weise die Selbstdarstellung des berihmten Hadit-Gelehrten und Philologen
Murtada az-Zabidi (gest. 1205/1791) gegeniber seinem personlichen Netzwerk
von Lehrern, Freunden, Schiilern und Bekannten bestimmte. Er kam auch in
seinen Anschauungen von der Liebe als bestimmendem Grundelement der Welt
und als Bindeglied zwischen Gott, Mensch und Natur zum Ausdruck. Sein
Mu‘gam, eine alphabetische Sammlung von Biographien seiner Bekannten, ist in
starkem Mafle von der Dimension der Freundschaft bestimmt, die den sonst
stark formalen Rahmen der Gattung masyaba oder tabat sprengt, aus der es her-
vorging. Der Begriff der ,Liebe® (hubb) wird von Zabidi in einem ganz weitliufi-
gen Sinne verwendet und umfasst sufische und literarische sowie freundschaftli-
che Beziehungen allgemein. Freundschaften zwischen thm und seinen Bekann-
ten wurden zum Teil in einem schriftlich fixierten ,Pakt der Bruderschaft® (‘agd
al-ubiwa) niedergelegt. Diesem regelrechten Freundschaftskult, der auch brieflich
gepflegt wurde, entsprachen theologische Begriindungen, die sich explizit auf die
Hadit-Literatur bezogen. Auch Zabidis Trauergedichte fiir seine Ehefrau erschei-
nen ungewohnlich. In diesen Gedichten, die er auf eigens veranstalteten Gesell-
schaften an ihrem Grabe vortrug und von denen einige bei Gabarti erhalten sind,
kniipft er an die ‘Udri-Poesie an und betrauert und beschwort im Stile des
Magnan Laila die verstorbene Ehefrau als unerreichbare Geliebte. Auch hier
wurden Grenzen der literarischen Tradition wie der sozialen und religiosen
Normen tiiberschritten, nach denen eine exaltierte Trauer und eine derartige of-
fentliche poetische Herausstellung der eigenen Ehefrau, erst recht fiir einen reli-
gidsen Gelehrten, stark verpont waren. Zabidis Freundschaftskult wie auch seine
Liebestheologie, die Gott, Mensch und Natur in Anlehnung an Gazali und Ibn
‘Arabi miteinander verband, laden ein zu viel versprechenden Vergleichen mit
den Naturlehren europdischer Esoteriker und Physikotheologen seit dem spiten



VORBEMERKUNGEN XIII

17. Jahrhundert, sowie mit dem ausgeprigten, philhellenisch und pietistisch ge-
prigten Freundschaftskult, der in Deutschland wie in anderen europiischen Lin-
dern die zeitgenéssische literarische Entwicklung bis hin zu den spiteren revolu-
tiondren und nationalen Bewegungen begleitete.

Patrick Franke geht in dem Beitrag , Querverweis als Selbstzeugnis“ der Strate-
gie nach, mit der ein arabischsprachiger Autor des frithen 17. Jahrhunderts, der
mekkanische Gelehrte Mulla “Ali al-Qari (gest. 1014/1605), sich selbst in seinen
Texten als Individuum entwarf und seinem Lesepublikum prisentierte. Nicht
Selbstzeugnisse im herkdmmlichen Sinn, etwa autobiographische Texte, sind von
Mulla “Ali al-Qari tiberliefert, sondern im Gegenteil ein zu weitgehender Anony-
misierung neigendes, stark mit Fremdtexten angereichertes, nur wenig Eigentext
enthaltendes Korpus hauptsichlich kommentierender Schriften. Von den eigen-
textlichen Teilen ausgehend rekonstruiert Franke ein Netz intertextueller Quer-
verweise, also ,Verweise, mit denen Mulla ‘Ali Beziige zwischen verschiedenen
Schriften seines Gesamtwerkes herstellt“. Diese Querverweise nutzt Franke zur
»Freilegung der Individualitit des Autors“: sie lassen das Gesamtwerk nicht als
blofle Kompilation, sondern als ein kohirentes Ganzes erkennen. In diesem ,ge-
danklichen Referenzrahmen® wird die gestaltende Leistung Mulla Alis sichtbar,
die in den Einzelschriften zu verschwinden droht. In einer akribischen Analyse
von Querverweisen in 62 Schriften von Mulla ‘Ali zeigt Franke Formen und
Funktionen der Querverweise auf sowie Moglichkeiten, sie zur inhaltlichen Werk-
beschreibung und -analyse zu nutzen. Franke zeigt, dass die in der ersten Person
formulierten Querverweise ein Mittel der Subjekt-Konstitution des Autors sind, in
denen er mitteilt, ,was er als seine eigene wissenschaftliche Leistung ansieht“; eine
Leistung, aus der Mulla “Ali ein historisches Selbstbewusstsein ableitete und sich
als mugaddid in die Reihe der periodischen Erneuerer der Religion stellte.

Ralf Elger nimmt sich in seinem Beitrag ,Einige Uberlegungen zum adab in der
Frithen Neuzeit“ des Verhiltnisses der drei Begriffe und Konzepte von adab, ilm
und ftasauwuf fur die arabische Schriftkultur des Vorderen Orients vom 16. bis
zum 18. Jahrhundert an. Er fragt danach, ob sie einen ,Diskurs’, d. h. einen kultu-
rellen Komplex von Wissensformen, literarischen Genres und Personen bzw. Per-
sonengruppen bilden und ob sich eine zeittypische Struktur fiir den adab im Vor-
deren Orient des 16. bis 18. Jahrhunderts erkennen ldsst. Trotz der Schwierigkei-
ten einer scharfen begrifflichen Bestimmung von adab und adib fur den fraglichen
Zeitraum beobachtet Elger, dass die Begriffssphiren fiir funktions- bzw. berufs-
spezifische Verhaltensnormen einerseits und fiir allgemeine moralische, sprachli-
che und literarische Bildung andererseits klar getrennt sind und unterschiedliche
Diskurse begriinden. Elger untersucht die soziale Trigerschaft des zweiten dieser
Diskurse — Literatur und allgemeine Moralistik — fiir das 17. Jahrhundert anhand
einer umfangreichen Stichprobe aus der Biographiensammlung Huldsat al-atar
des Muhammad Amin al-Muhibbi. Auffallend ist dabei das Profil der Personen,
die in den untersuchten biographischen Eintrigen als adib beziehungsweise als
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yadab-Kenner" bezeichnet werden. Die #daba’ gehoren durchweg nicht den hoch-
sten Karrierestufen der akademischen oder juristischen Amterlaufbahnen an; un-
ter ihnen finden sich keine Sufis; sie sind ,tendenziell Exzentriker”, deren poeti-
scher Produktion und deren Lebenswandel Muhibbi durchaus subversives Poten-
zial zuschrieb. So zeichnet sich eine - wenn auch nicht absolute - Distanz zwi-
schen adab-Produzenten und Vertretern der normgebenden Diskurse der religio-
sen Wissenschaft (4/») und des Sufismus ab. Insgesamt sieht Elger die udaba’ als
eine soziale Kategorie in der arabischen Schriftkultur der Frithen Neuzeit, an der
eine Distanzierung vom kulturellen mainstream auttillt.

Den nicht ganz seltenen Fall eines religiosen Traktates, dessen Gattung und
Gedankenfiihrung konventionell anmutet, dessen hochst kontroverses Thema
jedoch weitreichende Implikationen fir die religiose Praxis und Identititsbildung
besafi, untersucht Atallah Copty. Er behandelt den prominenten medinensischen
Gelehrten Ibrahim al-Kurani (gest. 1101/1690) und dessen Abhandlung tiber den
stillen und lauten dzkr, ein Thema, das iber lange Zeit in vielen Regionen heftige
Kontroversen ausloste. Karanis Argumentation verweist u. a. auf den Beitrag von
Zunge und Gehor zur religiosen Erkenntnis des Herzens und wendet sich dabei
gegen ein anderes verbreitetes spirituelles Konzept, das die dufleren Sinne des
Menschen weitgehend ausschalten wollte, um die innere Wahrnehmung freizu-
setzen und zu reinigen. Mit dem lauten dikr sollte die sinnliche Wirkung des
Sprechens und Hoérens einen legitimen Platz im religidsen Leben erhalten. In
dieser Kontroverse werden sehr unterschiedliche Auffassungen vom menschli-
chen Individuum, seiner Sinnlichkeit und seinem Weg zu spiritueller Erfillung
erkennbar. Karanis Abhandlung rechtfertigt sufische Normen und Praktiken, die
in engem Zusammenhang mit dem Feld kommunaler wie persénlicher Aus-
drucksformen und Identititsbildungen im religidsen Bereich zu sehen sind. Inso-
fern ging es bei der Kontroverse um stillen und lauten dikr auch um die Rolle
von Gemeinschaft und Individuum innerhalb der religiosen Offentlichkeit.

I11.

Wie sich zeigt, loten die Beitrdge Individualitit in unterschiedlichen Interaktio-
nen aus, die im Bezug zu sich selbst und zu Gott, zu anderen Individuen und
zur weiteren Gesellschaft das eigene Handeln wie den persénlichen Ausdruck
bestimmen. Individualitit wird in vielfacher Weise fassbar: emotional im Aus-
druck von Freundschaft und Trauer bei Zabidi (Beitrag von Stefan Reichmuth)
oder in der Ehekrise des Ibn Hamadus$ (Carol Wittwer), in den Krisen des Selbst
bei Mahasini (Astrid Meier) oder Bailani (Florian Schwarz); dsthetisch in der Di-
stanzierung des adab-Diskurses vom kulturellen mainstream (Ralf Elger), in der
Spannung zwischen biographischem Bezug und Literarisierung der Gedichte
Bailanis (Florian Schwarz), in Zabidis Freundschafts- und Liebesdiskurs (Stefan
Reichmuth), aber auch in der Selbstreferenzialitit des Gesamtkorpus des “Ali al-
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Qari (Patrick Franke); religios in Frommigkeit und Internalisierung von rechtli-
chem Normbewusstsein bei Wartilani (Carol Wittwer), in Distanzierung und De-
vianz von sozialen Normen (Lutz Berger, Ralf Elger), im Schnittpunkt von ,.ethi-
schem® und ,sozialem Selbst“ bei Mahasini, dem erfolgreichen Regenbeter
(Astrid Meier), oder in der Spannung zwischen religidsem Recht und individuel-
ler und kommunaler Spiritualitit (Atallah Copty).

Der Versuch, die Wahrnehmungshorizonte von Individuen zu erschlieflen, ist
fur sich ein wichtiges Unterfangen, und er bildet ein wichtiges Korrektiv zu den
groflen Erzahlungen. Doch erst in der Riickbindung an andere methodische An-
sdtze — etwa struktur- oder diskursgeschichtliche Untersuchungen - kann er seine
historiographischen Moglichkeiten voll entfalten. Der in verschiedenen Beitrigen
eingeschlagene Weg fiithrt von den Horizonten des Individuums zu Horizonten
des Individuellen, d. h. zu einem Vergleich der Profile individueller Auferung
und Selbstdarstellung. Er fithrt von dort aus weiter zu den Horizonten von
Gruppen und Epochen, oder - um es noch ehrgeiziger zu formulieren - zu ei-
nem kulturellen Profil der arabischen Provinzen des Osmanischen Reichs im 17.
und 18. Jahrhundert, ein Weg, der bereits anderswo mit viel versprechenden Er-
gebnissen eingeschlagen wurde.” Die historischen Konvergenzen im Spannungs-
feld zwischen Reich und Region koénnten zum Beispiel in einem ,Leiden an der
Zeit“ besonders im syrischen adab-Milieu sichtbar werden, die sich in einer An-
dalusien-Nostalgie als riickwirtsgewandter Utopie und in einer Tendenz zur Me-
lancholie manifestieren,® andererseits in Selbstaufwertungen von Gelehrten - et-
wa durch Mobilitit (Wartilani, Bailani), durch die Kontrolle und Anhiufung des
kulturellen Kapitals der Prophetentradition (Karani), oder in einem auch poli-
tisch wirksamen Bereich durch die Aufwertung lokaler Eliten durch Genealogie,
fur die Murtada az-Zabidi steht.’ In einem allgemeineren Sinn verweisen Be-
obachtungen von betonter individueller Frommigkeit und der Internalisierung is-
lamischer Normen auf die zunehmende Integration der sozialen wie regionalen
Peripherien.!® Angesichts der Mehrsprachigkeit der osmanischen Bildungskultur

7 Vgl. hierzu auch die Beitrige der 2002 am Deutschen Orient-Institut in Beirut durchge-
fiihrten Tagung ,,Early Modern History of Ottoman Bilad al-8am*, Arabica, 51 (2004). Von
besonderer Relevanz fiir die hier angesprochenen Fragen sind die Einleitung von Thomas
Philipp, ,Bilad al-Sam in the Modern Period: Integration into the Ottoman Empire and
New Relations with Europe®, 401-417; Astrid Meier, ,,Perceptions of a New Era? Historical
Writing in Early Ottoman Damascus®, 419-434; Bernard Heyberger, ,Les nouveaux hori-
zons méditerranées des chrétiens du Bilad al-3im (XVIIe-XVIIle siecle)*, 435-461.

8  Ralf Elger, ,,Adab and Historical Memory. The Andalusian Poet/Politician Ibn al-Khatib as
presented in Ahmad al-Maqqari (986/1577-1041/1632)%, W1, 42.3 (2002), 289-306; Meier,
Perceptions.

9  Hierzu z. B. Stefan Reichmuth, ,Murtada al-Zabidi and the Africans: Islamic Discourse
and Scholarly Networks in the Late Eighteenth Century*, in: The Transmission of learning in
Islamic Africa, Hg. Scott S. Reese, Leiden 2004, 121-153.

10 Hierzu fiir den historischen Sudan im spiten 18. und frithen 19. Jahrhundert Albrecht
Hofheinz, Internalising Islam. Shaykh Mubammad Majdbib. Scriptural Islam and Local Context
in the Early Nineteenth-Century Sudan, Ph.D. Dissertation, Universitit Bergen 1996; siehe
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auch in den arabischen Provinzen ist auch mit Einflissen von Genres wie der
persischen Hagiographie oder der osmanischen Dichterbiographie (tezkire) aut die
arabische biographische und autobiographische Literatur dieser Periode zu rech-
nen. Ein solcher Ansatz fragt nicht in erster Linie nach den diachronen Traditi-
onszusammenhingen, sondern versucht, jeweils unterschiedliche historische, re-
gionale und soziokulturelle Strata freizulegen. Erst innerhalb eines derartigen
Stratums kann der synchrone Bezug von Text und Individuum seine Farbe und
Aussagekraft gewinnen.

Die Fiille von Selbstzeugnissen, die fur das 17. und 18. Jahrhundert vorliegt,
wirft ein neues Licht auf eine Epoche, der bis heute das Verdikt der Dekadenz
anhaftet. Ein Verdikt, das der orientalistischen Tradition, nicht zuletzt aber auch
dem Klassizismus der arabischen Druckkultur des 19. Jahrhunderts geschuldet ist,
in der das literarische und gelehrte Schrifttum des 17. und 18. Jahrhunderts nicht
mehr lebendig war und nur in Einzelfillen rezipiert wurde. Der Sammelband
versteht sich angesichts dieser Situation als Versuch, Forschungsperspektiven in
Augenschein zu nehmen oder zu erdffnen, mit denen an die reichen und weit-
gehend unerschlossenen Zeugnisse der arabischen Schriftkultur des 17. bis
18. Jahrhunderts herangegangen werden kann. Er versteht sich auch als mehrfa-
cher Briickenschlag: in methodischer Hinsicht zwischen Literaturwissenschaft
und Geschichtswissenschaft; innerhalb der Arabistik zwischen mediavistischer
und moderner Literaturwissenschaft; und schlieRlich zwischen Osmanistik, Ara-
bistik und Islamwissenschaft, die sich seit lingerer Zeit immer weiter zu eigenen
Disziplinen auseinanderentwickeln. Thr gemeinsames Arbeitsfeld in der Frithen
Neuzeit bleibt noch zu bestellen.

auch Stefan Reichmuth, ,,,Netzwerk® und Weltsystem‘. Konzepte zur neuzeitlichen ,Islami-
schen Welt® und ihrer Transformation®, in: Die islamische Welt als Netzwerk. Maglichkeiten und
Grenzen des Netzwerk-Ansatzes im islamischen Kontext, Hg. Roman Loimeier, Wiirzburg 2000,
267-293.



Dimensionen und Krisen des Selbst
in biographischen und historischen Schriften
aus Damaskus im 17. und 18. Jahrhundert

Astrid Meier

Auch in den Forschungsrichtungen, die sich mit islamisch geprigten Gesellschaf-
ten beschiftigen, finden in letzter Zeit das Individuum und das Individuelle im-
mer mehr Beachtung.! Eine schnell wachsende Zahl von Publikationen ist unter
verschiedenen Vorzeichen der Suche nach dem Personlichen, dem Intimen, dem
Alltaglichen, aber auch dem Auflergewdhnlichen und Kuriosen gewidmet.2 Neue
Manuskripte kommen an den Tag, und altbekannte Texte werden in neuem Licht
gelesen.? Zwar machen Selbstzeugnisse oder ,,Ego-Dokumente®, also Texte von

1

Vgl. das Programm der European Science Foundation mit dem Titel ,Individual and So-
ciety in the Mediterranean Muslim World (1996-2001)“ mit zahlreichen Publikationen:
URL: http://www.hf.uib.no/smi/eurames/ismm.html [Stand 13.08.2004].

U. a. Suraiya Faroqhi, Kultur und Alltag im Osmanischen Reich. Vom Mittelalter bis zum Anfang
des 20. Jabrhunderts, Miinchen 1995; Dwight F. Reynolds (Hg.), Interpreting the Self Autobiog-
raphy in the Arabic Literary Tradition, Los Angeles 2001; Mary Ann Fay (Hg.),
Auto/Biography and the Construction of Identity and Community in the Middle East, New York
2001; Robin Ostle, Ed de Moor, Stefan Wild (Hg.), Writing the Self Autobiographical Writing
in Modern Arabic Literature, London 1998; John Docker, Gerhard Fischer (Hg.), Adventures
of Identity. European Multicultural Experiences and Perspectives, Tubingen 2001; Robin Ostle
(Hg.), Voix marginales dans la littérature et la société. Individu et société dans le monde méditerra-
néen musulman, Aix-en-Provence 2000; Randi Deguilhem (Hg.), Individu et société dans le
monde méditerranéen musulman. Questions et sources, Aix-en-Provence 1998; Manuela Marin,
Randi Deguilhem (Hg.), Writing the Feminine. Women in Arab Sources, London 2002.

U. a. Cemal Kafadar, ,Self and Others. The Diary of a Dervish in Seventeenth Century
Istanbul and First-Person Narratives in Ottoman Literature®, Studia Islamica, 69 (1989),
121-150; Suraiya Faroqhi, Approaching Ottoman History. An Introduction to the Sources, Cam-
bridge 1999; Claudia Rémer, ,Die osmanische Belagerung Bagdads 1034-35/1625-26%, Der
Islam, 66 (1989), 119-136; Ralf Elger, ,Selbstdarstellungen aus Bilad ash-Sham. Uberle-
gungen zur Innovation in der arabischen autobiographischen Literatur im 16. und 17. Jahr-
hundert®, in: Eigene und fremde Friihe Neuzeiten. Genese und Geltung eines Epochenbegriffs, Hg.
Renate Diirr, Gisela Engel, Johannes Stiffimann, Miinchen 2003, 123-137; Dana Sajdi, ,A
Room of His Own. The ,History* of the Barber of Damascus (fl. 1762)“, The MIT Electronic
Journal of Middle East Studies, 4 (2003), URL: http://web.mit.edu/cis/www/mitejmes [Stand
10.08.2004]; dies., Peripheral Visions. The Worlds and Worldviews of Commoner Chronicles in the
18th Century Levant, unpubl. Ph.D. Dissertation, Columbia Universitit 2002; Hala Fattah,
~Representations of Self and the Other in Two Iraqi Travelogues of the Ottoman Period*,
International Journal of Middle East Studies, 30 (1998), 51-76; Otfried Weintritt, ,, Ta’rikh “Abd
al-Qadir. Autobiography as Historiography in an Early 17th Century Chronicle from
Syria“, in: Die Mamlitken. Studien zu threr Geschichte und Kultur. Zum Gedenken an Ulrich
Haarmann (1942-1999), Hg. Stephan Conermann, Anja Pistor-Hatam, Schenefeld 2003,
387-401; Steve Tamari, ,,Biography, Autobiography and Identity in Early Modern Damas-
cus®, in: Auto/Biography, Hg. Mary Ann Fay, 37-49.
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Schreibenden, die auf sich selber Bezug nehmen, wie Tagebiicher, Autobiogra-
phien, Reiseberichte oder Briefe nur einen kleinen Anteil des gesamten Schrift-
tums aus, doch nimmt ihre Zahl stetig zu.

Trotzdem hat Daniel Goffman fiir die osmanische Zeit an prominenter Stelle
erst kiirzlich konstatiert:

Although pre-modern Ottoman studies is blessed with a profusion of chronicles and
administrative sources, it seems to me that a paucity of diaries, memoirs, letters and
similar writings has served to dampen scholarship in this potentially tantalizing disci-
pline. In other words [...], there is an acute shortage of personality - which after all con-
stitutes the sinew of historical narrative - in our sources on the early Ottoman world.?

Mit dem Mangel an geeignetem Quellenmaterial begriindet Goffman seine
Wahl, einen fiktiven Charakter in seine historische Abhandlung einzufiihren, um
die Darstellung anschaulicher und farbiger zu gestalten. Ein solch personenzen-
triertes Geschichtsverstindnis war in der Fachhistorie in den letzten Jahrzehnten
einigermaflen suspekt, doch im Zuge kulturwissenschaftlicher und historisch-
anthropologischer Ansitze riickt jetzt der einzelne Mensch wieder stirker in das
Zentrum des Interesses. Allerdings werden in den Diskussionen um Praxis, Habi-
tus und Dispositionen das Individuum, seine Lebenswelt und seine Aktionsriu-
me nicht losgelost von Strukturen, Institutionen, Werten und Normen seiner
Umwelt betrachtet.®

Eine stark personenzentrierte Geschichtsauffassung findet sich auch seit ihren
Anfingen in der islamisch geprigten Historiographie. In diesem Kontext wird
Geschichte oft als Summe von Taten und Erfahrungen einzelner bedeutender
Personlichkeiten gedeutet, deren ethisches Verhalten der gesamten #mma als Vor-
bild dienen konnte.” Belehrung und Ermahnung werden neben der Unterhal-
tung in manch einem Vorwort als Anstof§ fur ein historisches Werk angefiihrt.
Kurze und lingere biographische Notizen finden sich in grofler Zahl in allen
Genres historischen Schrifttums, Universal- und Lokalchroniken, Perioden- und
Personengeschichten (Biographien) sowie Reiseberichten (rzhla). Doch auch aus
anderen Textgattungen, nicht zuletzt auch aus Verwaltungsakten und Gerichtsre-
gistern, lassen sich viele Informationen zu Lebenswelten einzelner Personen oder
Personengruppen gewinnen.

Zu diesem weiten Begriff von Winfried Schulze: ,[...] solche Quellen, die Auskunft iiber
die Selbstsicht eines Menschen geben, vorwiegend und zunichst einmal autobiographische
Texte.“ Winfried Schulze (Hg.), Ego-Dokumente. Anndherung an den Menschen in der Geschich-
te, Berlin 1996, 14.

Daniel Goffman, The Ottoman Empire and Early Modern Europe, Cambridge 2002, XIV.

Fiir einen kurzen Uberblick iiber die Diskussion vgl. Ulrich Raulff, ,Das Leben - buchstib-
lich. Uber neuere Biographik und Geschichtswissenschaft®, in: Grundlagen der Biographik.
Theorie und Praxis des biographischen Schreibens, Hg. Christian Klein, Stuttgart 2002, 55-68.
Tarif Khalidi, Arabic Historical Thought in the Classical Period, Cambridge 1994, 232-234;
Franz Rosenthal, 4 History of Muslim Historiography, Leiden 1952, 101.
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Deshalb scheint mir Goftmans Vorgehen bei allem Verstindnis fiir die Frustra-
tionen eines Historikers einige grundlegende Fragen aufzuwerfen: Kann unsere
Neugier auf das Personliche und Individuelle, die durch die gegenwirtige Aus-
richtung der interdiszipliniren Diskussionen auf kulturwissenschaftliche Frage-
stellungen weiter verstirkt wird, tatsichlich nicht mit genuin geschichts- oder lite-
raturwissenschaftlichen Mitteln befriedigt werden? Miissten wir nicht, bevor wir
zum Mittel der Fiktion greifen, zuerst das vorhandene Potenzial besser ausleuch-
ten, ohne es von vornherein im Vergleich mit den auf Europa bezogenen Quel-
len als defizitir abzuschreiben?

An Texten, mit denen wir uns beschiftigen konnten, besteht kein Mangel,
selbst wenn im Folgenden nur Selbstzeugnisse in arabischer Sprache betrachtet
werden.® Schwieriger ist es zu definieren, wonach wir in ihnen suchen, wenn wir
uns mit den ,Horizonten des Individuellen” im 17. und 18. Jahrhundert beschif-
tigen wollen. Bis vor kurzem galt Individualitit als eine charakteristische Errun-
genschaft der europiischen Moderne. Nach einer weit verbreiteten These soll sich
im Laufe der Entwicklung zur modernen Gesellschaft im Rahmen eines Prozesses
fortschreitender Sikularisierung auch ein neues Ich-Bewusstsein ergeben haben.
Daraus resultierte ein ,modernes” Selbst, das sich aus den herkémmlichen poli-
tischen, religidsen, wirtschaftlichen und sozialen Ordnungen habe l6sen kénnen
und mit einem hohen Grad an Autonomie agiere.” Die islamische Welt hingegen
kenne, so ist oft zu lesen oder zu hdren, Individualitit nicht, da sich die mus-
limischen Gesellschaften nie ganz aus den traditionalen Bindungen hitten be-
freien kénnen und noch nicht wirklich in der Moderne angekommen seien.

In der wissenschaftlichen Diskussion sind solche pauschalen Wertungen heute
diskreditiert. Oft wird angemahnt, es sei erst einmal in interkultureller und inter-
disziplindrer Perspektive nach der Wahrnehmung und Darstellung von Personen
in unterschiedlichen historischen Kontexten zu fragen, um daraus Erkenntnisse
ber verschiedene Konzeptionen von Personlichkeit und Ich-Identitit zu gewin-
nen. In dieser Sicht konstituiert sich Individualitit aufgrund kultureller Werte
und Vorgaben und artikuliert sich immer im Horizont jeweils kollektiver und be-
grenzter Sinnwelten. 1

8  Fir eine vorliufige Auflistung autobiographischer Werke siche ,An Annotated Guide to
Arabic Autobiographical Writings (Ninth to Nineteenth Centuries C.E.)“, in: Interpreting
the Self; Hg. Reynolds, 255-288.

% Fiir eine kurze Ubersicht iiber die laufenden Diskussionen siehe Richard van Diilmen, Die
Entdeckung des Individuums, 1500-1800, Frankfurt a. M. 1997, 9-14.

10 The idea, that individuality is articulated within worlds of signification that are collective
and limited is not in question.“ James Clifford, ,On Ethnographic Self-Fashioning. Con-
rad and Malinowski®, in: Reconstructing Individualism. Autonomy, Individuality, and the Self in
Western Thought, Hg. Thomas C. Heller, Morton Sosna, David E. Wellbery, Stanford 1986,
140. Vgl. Das Themenheft ,Leben texten®, L'Homme, 14.2 (2003).
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Individualitit oder Individualismus umfassen zudem verschiedene Facetten.
Foucault hat darauf hingewiesen, dass im Definitionsbereich von Individualitit
mindestens drei Dinge auseinanderzuhalten sind:

[a] die individualistische Einstellung, gekennzeichnet durch den absoluten Wert, den
man dem Individuum in seiner Einzigartigkeit beilegt, und durch den Grad von Unab-
hingigkeit, der ihm gegentber von der Gruppe, der es angehort, oder den Institutionen,
denen es untersteht, zugestanden wird;

[b] die Hochschitzung des Privatlebens, das heiflt das Ansehen, in dem die familiiren
Beziehungen, die Formen der hiuslichen Aktivitit und der Bereich der Erbinteressen
stehen;

endlich [c] die Intensitit der Selbstbeziehungen, das heifit der Formen, in denen man
sich selbst zum Erkenntnisgegenstand und Handlungsbereich nehmen soll, um sich um-
zubilden, zu verbessern, zu liutern, sein Heil zu schaffen.!!

Diese Einstellungen konnen nach Foucault in unterschiedlicher Weise miteinan-
der verbunden sein. Doch sind diese Verbindungen weder konstant noch not-
wendig und sind fur jede historische Konstellation neu zu untersuchen. Fur alle
drei Bereiche aber gilt: Individualitit ist nur als Beziehung zu definieren, also im
Rahmen der sozialen Interaktionen des Individuums. Eine vollig autonome Per-
son kann wohl einzig in philosophischen Konstruktionen gedacht werden.!? In-
dividuelle Identititsfindung erfolgt iber Beziehungen, sei es zu sich selber oder
zu anderen, die entweder als ,Gleiche® (Angehorige derselben sozialen Gruppe)
oder als ,Andere” im engeren Sinn wahrgenommen werden.!3

Diese Beziehungen des Ich werde ich im Folgenden als ,Dimensionen® des
Selbst bezeichnen. Dabei nenne ich das ,ethische” Selbst die Beziehung zu sich
selber, unter die ich in Anlehnung an Foucaults Betrachtungen zur Antike und
zum frithen Christentum auch die Beziehung zu Gott rechne. In Foucaults In-
terpretation gehort die Auseinandersetzung mit Gott und der gottgewollten
Ordnung der Welt zu den ,Technologien des Selbst” und ermdglicht es dem Ich,
iiber sich selber zu reflektieren und ,sich selbst zu erkennen®. Daraus resultiert
auch die Einsicht in das richtige Tun.!¥ Die Grundannahme, sich mit Gott aus-
einanderzusetzen heifle auch, sich mit dem eigenen Selbst zu beschiftigen,

Michel Foucault, Die Sorge um sich. Sexualitiit und Wabrheit 111, Frankfurt a. M. 1989 (Origi-
nalausgabe Paris 1984), 58f.

Vgl. den berihmten Roman ,Haiy b. Yaqzan“ von Ibn Tufail, dazu Samar Attar, ,,Beyond
Family, History, Religion and Language. The Construction of a Cosmopolitan Identity in
a Twelfth Century Arabic Philosophical Novel®, in: Adventures of Identity, Hg. John Docker,
Gerhard Fischer, 75-76; Natalie Zemon Davis, ,Boundaries and the Sense of Self in Six-
teenth-Century France®, in: Reconstructing Individualism, Hg. Thomas C. Heller, Morton
Sosna, David E. Wellbery, 53.

Rhoads Murphey, ,Forms of Differentiation and Expression of Individuality in Ottoman
Society®, Turcica, 34 (2002), 135.

Vgl. Michel Foucault, ,Technologien des Selbst®, in: Technologien des Selbst, Hg. Luther H.
Martin, Huck Gutman, Patrick H. Hutton, Frankfurt a. M. 1993, 35-40.
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scheint mir auch auf andere kulturelle Kontexte iibertragbar, auch wenn Formen
und Ausprigungen dieser Beschiftigung durchaus unterschiedlich sein kénnen.

Die Beziehungen zu anderen Personen, die die Stellung des Ich in der Gesell-
schaft bestimmen, bezeichne ich als das ,soziale“ Selbst. Die Ausbildung einer
Ich-Identitdt und die Art, wie sie von anderen abgegrenzt wird, ist nicht nur vom
Bezug zu sich selber und Gott, sondern auch von sozialen Faktoren wie Gender,
Alter, Art der Beschiftigung/,Beruf*, sozialer Stellung, religids-ethnischen Zuge-
horigkeiten, 6konomischem Potenzial etc. abhingig. Eine wichtige Rolle spielen
hierbei auch Familie und Verwandtschaft.!> Beide Dimensionen des Selbst sind
aufeinander bezogen und nur analytisch voneinander zu trennen. Die Unter-
scheidung will deshalb nicht suggerieren, es gebe ein wahres inneres Selbst, das
gegen auflen in verschiedenen Masken auftritt und dem ,Self-Fashioning® des
Ich unterliegt.!® Gefragt wird im Folgenden nur, auf welche Art und Weise und
mit welchen Mitteln ein Ich sein eigenes Selbst oder das einer anderen Person
zum Ausdruck bringt. Diese Selbstdarstellung ist, ganz gleich ob sie ihren Aus-
druck in der Sprache und/oder in anderen Formen wie Kleidung, Prozessionen
oder anderen oft rituell aufgeladenen Handlungen findet,!7 ein Kommunikati-
onsakt und kann als ,Performance” betrachtet werden, gerichtet an ein bestimm-
tes Publikum von einem agierenden Ich, das von Normen, Werten und Konven-
tionen seiner Umwelt zwar geprigt, aber nicht bis ins Letzte bestimmt wird und
diese seinerseits bis zu einem gewissen Grad mitgestalten kann.!8

In jlingster Zeit ist verschiedentlich die These vertreten worden, dass sich an
verschiedenen Orten des Osmanischen Reiches zwischen dem 16. und
18. Jahrhundert das Ich-Bewusstsein wandelte. Suraiya Faroghi konstatiert mit.
Cemal Kafadar eine ,stirkere Ausprigung des Ich-Bewusstseins“ im 17. und
18. Jahrhundert in den Kernlindern.!® Ralf Elger setzt den Wandel bereits im
16. Jahrhundert an, kommt aber sonst zu ahnlichen Schliissen: ,,Das 16. und
17. Jahrhundert war eine Zeit, in der in Bilad ash-Sham eine Besinnung auf das
Ich hervortat, wie sie vorher nicht bestanden hatte.“2% Diese Einschitzung, die im

15 Zemon Davis, Boundaries and the Sense of Self; 53.

16 Stephen Greenblatt, Renaissance Self-Fashioning. From More to Shakespeare, Chicago 1980, In-
troduction, 1-9. Ein Beispiel fiir einen stark wertenden Zugang ist: R. A. Abou-El-Haj,
»The Narcissism of Mustafa II (1695-1703). A Psychohistorical Study®, Studia Islamica, 40
(1974), 115-132.

17" Rhoads Murphey bezieht sich in seinem Beitrag v. a. auf Kleidung, Sprache und geogra-
phische Abstammung; Murphey, Forms of Differentiation, 135-170.

18 Zur Analyse von Selbstdarstellungen als ,Performances“, nimlich als ,heightened and de-
liberately communicative behaviours®, und den Stirken dieses Ansatzes sieche Susan Cra-
ne, The Performance of Self. Ritual, Clothing and Identity During the Hundred Years War, Phila-
delphia 2002, 3: ,,Performance’ emerges in postmodern scholarship as an immensely
compelling act at the intersection of agency and prescription, innovation and memory, self
and social group.”

19 Faroqhi, Kultur und Alltag, 226; dies., Approaching Ottoman History, 166.

20 Elger, Selbstdarstellungen, 137.



6 ASTRID MEIER

Ubrigen auch Tarif Khalidi teilt, beruht auf dem Phanomen, dass vermehrt Men-
schen auflerhalb von Gelehrtenkreisen zu schreiben beginnen und sich in den
Texten ein grofleres Interesse an Alltagsleben und Intimitit niederschligt.?! So
zum Beispiel in der Lebensbeschreibung eines einfachen Derwisches, oder im er-
sten Uberlieferten autobiographischen Text einer Frau.?? Neuere Studien haben
unterdessen belegen konnen, dass sich in dieser Zeit auch der Besitz von Bi-
chern tber Elitenkreise hinaus verbreitet.23 Auch in den Reiseberichten, die zu
einem beliebten Genre jener Zeit werden, spiegelt sich eine stirkere Auseinander-
setzung mit der eigenen Person.?* Hala Fattah spricht fur das Verhiltnis von Rei-
senden zu den Orten, die sie besuchen, von einem ,,marked sense of difference”,
der sich u. a. darin niederschlage, dass die Ich-Identitit der Schreibenden neu
formuliert werde.?

Vielleicht konnen wir aber die longue durée dieser Prozesse und die Uberliefe-
rungssituation noch zu wenig tiberblicken, um bereits jetzt zu endgiltigen Schlis-
sen zu kommen. Ulrich Haarmann hat niamlich schon fur die mamlukische Zeit
die Literarisierung der Formen des historischen Schreibens konstatiert, bei der
sautobiographische Reminiszenzen® und damit eine Subjektivierung der Eintrige
eine weit groflere Rolle spielen als vorher: ,Offensichtlich gehen Literarisierung
und Subjektivierung des Berichtes Hand in Hand.“?¢ Auch das stark autobiogra-
phisch geprigte Genre der Reiseberichte scheint bereits in der spiten Mamluken-
zeit wieder belebt worden zu sein.?” Auch wenn sich in den spiteren Texten die
Art des Ich-Bezugs wandelt,?® so muss erst noch diskutiert werden, mit welchen
Kriterien das Maf§ an Subjektivierung gemessen werden konnte, das den Thesen
implizit zugrunde liegt. Viel versprechend scheinen mir Uberlegungen, die davon
ausgehen, dass hier in unterschiedlichen historischen Konstellationen Material
verschriftlicht wurde, das sonst eher in der Sphire der miindlichen und volkstim-
lichen Uberlieferung anzusiedeln ist und deshalb wenig Spuren in der literari-

21 And from the sixteenth century onwards, a totally new genre of historiography made its

appearance: histories written by ,commoners* such as barbers, farmer, minor state officials,
obscure military commanders. These constitute a small but distinct group whose mentali-
tés still await scrutiny by modern anthropologists and historians of ideas.” Khalidi, Arabic
Historical Thought, 233.

22 Kafadar 1989, nach Faroqhi, Approaching Ottoman History, 166.

23 Nelly Hanna, In Praise of Books. A Cultural History of Cairo’s Middle Class, Sixteenth to the
. Eighteenth Century. Syracuse 2003; Colette Establet, Jean-Paul Pascual, ,Les livres des gens a
Damas vers 1700, Revue du Monde Musulman et de la Méditerranée, 87-88 (1999), 143-175.

24 Elger, Selbstdarstellungen, 132-137.

25 Fattah, Representations of Self, 51.

26 Ulrich Haarmann, ,Auflosung und Bewahrung der klassischen Formen arabischer Ge-
schichtsschreibung in der Zeit der Mamluken®, Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Ge-
sellschaft, 121 (1971), 55; vgl. Hartmut Fihndrich, ,The Wafayat al-A‘yan of Ibn Khallikan.
A New Approach®, Journal of the American Oriental Society, 93 (1973), 441-445; Khalidi, Ara-
bic Historical Thought, 83-130.

27 Haarmann, Auflisung und Bewahrung, 51.

28 Zu dieser Diskussion Elger, Selbstdarstellungen, 134-137.
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schen Tradition hinterlassen hat.2? Das von Haarmann vorgeschlagene Modell
»einer Popularisierung der Geschichtsschreibung in dem und durch das zeitgenos-
sische Publikum*® in der Mamlukenzeit kdnnte dabei mit seinen Beziigen zu poli-
tischen und soziokulturellen Entwicklungen auch fiir die frithe osmanische Peri-
ode in den arabischen Provinzen weiterfithren.?° Einige Beispiele aus dieser neuen
Produktion waren vielleicht wie Budairis Chronik dafiir bestimmt, éffentlich gele-
sen zu werden.3! Anderes scheint aber nicht fiir eine grofiere Offentlichkeit be-
stimmt gewesen zu sein und wurde auch kaum wahrgenommen oder kopiert.32
Ein Grof§teil der genannten Texte ist als Unikate auf uns gekommen, zudem sind
sie oft versteckt in Zusammenstellungen von Manuskripten (magmi<, Pl. magamr)
und verstreut tiber Bibliotheken und Archive in aller Welt.33

Wer sich mit den ,,Horizonten des Individuellen® beschiftigen will, sieht sich
in mehrfacher Hinsicht herausgefordert. Die Beziehungen zwischen Schreiben-
den, Umwelt und Text sind zu komplex, als dass sie ohne eingehendere Vorar-
beiten zu verschiedenen Themenbereichen beschrieben werden konnen. In den
folgenden Abschnitten geht es darum, einige (auto)biographische und historische
Texte aus dem Damaskus des 17. und 18. Jahrhunderts nach Spuren von Selbst-
zeugnissen und individuellen Ziigen zu untersuchen. Dabei interessiert vor al-
lem, welche Dimensionen des Selbst in der Darstellung der eigenen, aber auch
anderer Personen aufscheinen. Ziel ist also, in diesem arabischen Schrifttum
Strategien der Selbstdarstellung und -konstruktion auszumachen und sie vor dem
Hintergrund genreiiblicher Konventionen zu diskutieren.

In einem ersten Schritt werde ich deshalb einige einleitende Uberlegungen
zum Konzept des Selbst wie auch den Genres des historischen Schrifttums
prisentieren. Der nichste Abschnitt ist der Selbstdarstellung eines Damaszeners
gewidmet, dem ,Notizbuch von Isma‘il al-Mahasini“, ein seit langem bekannter,

29 Often written in a clumsy and apologetic style, these ,diaries‘ and chronicles are neverthe-
less of surpassing value as a record of the encounter between an oral and popular culture
on the one hand and a high literary tradition on the other.“ Khalidi, Arabic Historical
Thought, 233. Zur Verbindung der Chronik mit dem historisierenden Volksroman siehe
Haarmann, Auflosung und Bewabrung, 57.

30 Ebd., 58-60; einen dhnlichen Ansatz fiir die osmanische Zeit vertritt Murphey, Forms of
Differentiation, 152-166.

31 Sajdi, A Room of His Own, 30.

32 George Makdisi, ,The Diary in Islamic Historiography. Some Notes®, History and Theory,
25.2 (1986), 173f., 185; vgl. auch den Beitrag von Carol Wittwer in diesem Band.

33 Noch nicht bearbeitet scheinen das ,Journal® von Nagm ad-Din al-Gazzi, Paris, Bibli-
othéque Nationale, Ms. orient. Nr. 5046; oder der Kunnai von Muhammad b. al-Hasan,
gen. Ibn al-Ha’ik, Berlin, Staatsbibliothek, Arab. Ms., Nr. 7003, 7070, 7072, 7073, 7074. Fiir
andere Beispiele in arabischer Sprache vgl. u. a. George Makdisi, ,The Autograph Diary of
an Eleventh-Century Historian of Baghdad®, Bulletin of the School of Oriental and African
Studies, 18 (1956), 9-31, 239-260; 19 (1957), 13-48, 281-303, 426-443; Sajdi, A Room of His
Own;, Tamari, Biography, Autobiography and ldentity; Weintritt, Ta’rikh Abd al-Qddir; der Bei-
trag von Florian Schwarz in diesem Band; allgemein Faroqhi, Approaching Ottoman History,
164.
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doch bisher wenig beachteter Text. Im letzten Abschnitt geht es um die Fremd-
und Eigendarstellung individueller Krisen des ethischen und des sozialen Selbst
anhand einiger Beispiele aus Biographiensammlungen und Chroniken.

Das Selbst und seine Beschreibung:
Arabisch-osmanische Auto-/Biographien

Die Konstituierung eines Selbst und damit zusammenhingend einer Ich-
Identitit wird seit langem rege und kontrovers diskutiert. Darauf kann hier nicht
niher eingegangen werden.3* Die folgenden Uberlegungen sollen lediglich dafiir
sensibilisieren, dass das ,Selbst* nicht einfach zu definieren ist und die Wahr-
nehmung dessen, was wir als Selbst bezeichnen, wandelbar ist. Ich méchte drei
grundlegende Konzeptionen des Selbst vorstellen, die keinen evolutioniren Ab-
lauf darstellen und einander nicht zwangslaufig ausschliefen.?

Das erste Modell eines Selbst bezieht sich auf das Produkt eines erfolgreich
abgeschlossenen Prozesses von Erziehung und Sozialisation, der bewirkt, dass ein
abgerundetes, in sich ruhendes Selbst einen sicheren Platz in seiner Gesellschaft
findet und so vollstindig in sie integriert ist. Die Lebensgeschichte eines solchen
Selbst erscheint als ein zusammenhingender Ablauf von Ereignissen von Geburt
bis Tod, das resultierende Selbst selber wird als einzigartig, stabil, zusammen-
hingend, kontinuierlich und konsistent gesehen.

Im zweiten Modell erscheint dieses stabile Selbst als eine ,Illusion“, denn es
wird als grundsitzlich gefihrdet betrachtet, immer in oder nahe einer Krise.
Beschreibungen dieses zweiten Selbst sind oft pessimistisch, es erscheint als dis-
kontinuierlich, desorientiert, inkonsistent, instabil, fragmentiert, entfremdet.3

Fur das dritte Modell trifft das Charakteristikum einer einzigen Identitit, sei
sie stabil oder gefihrdet, nicht mehr zu. Das Selbst wird als multipel wahrge-
nommen, als Resultat eines kontinuierlichen Prozesses von Identititsforma-
tionen in verschiedenen sozialen Feldern, deshalb ist es verinderlich und
oszillierend. Dieses multiple Selbst spielt Rollen, macht Performances und erfin-
det neue Facetten seiner Selbst. Identitit ist in diesem Modell grundlegend fluk-
tuierend, und das Individuum wird ,teilbar®, wie es Niklas Luhmann ausdriickte:

34 Als Einfithrungen in diese Diskussion siehe Luther H. Martin, Huck Gutman, Patrick H.

Hutton (Hg.), Technologien des Selbst, Frankfurt a. M. 1993; van Dilmen, Entdeckung des Indi-
viduums; Thomas C. Heller, Morton Sosna, David E. Wellbery (Hg.), Reconstructing Indrvi-
dualism, Stanford 1986.

Ich stiitze mich dabei auf Uberlegungen von Gerhard Fischer, der sie im Rahmen eines
Projektes zu multikulturellen Identititen in Europa entwickelt und gleichzeitig die darin
inhirente evolutionistische Perspektive kritisiert hat. Gerhard Fischer, ,Multicultural Iden-
tities. European Perspectives. Introduction®, in: Adventures of Identity, Hg. John Docker,
ders., IX-XVI.

Pierre Bourdieu, ,Anhang I. Die biographische Illusion®, in: Praktische Vernunft. Zur Theorie
des Handelns, Hg. ders., Frankfurt a. M. 1998 (Originalausgabe Paris 1994), 75-82.

35

36
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Es benotigt ein musikalisches Selbst fiir die Oper, ein strebsames Selbst fiir den Beruf,
ein geduldiges Selbst fiir die Familie. Was ihm fiir sich selbst bleibt, ist das Problem der
Individualitit.3”

Arabische Biographiensammlungen und historische Schriften aus dem 17. und
18. Jahrhundert scheinen auf den ersten Blick Beschreibungen von Personen zu
prdsentieren, die dem ersten Modell eines Selbst entsprechen.38 Viele biographi-
sche Notizen zeichnen das Bild eines erfolgreich durchlaufenen Prozesses von
Erziehung und Sozialisierung, der zu einem kontinuierlichen Aufstieg durch die
administrativen oder religiosen Hierarchien fiihrt und im besten Fall auf einem
mehr oder minder prestigereichen Posten endet.

Ein typisches Beispiel fiir eine solche Erfolgsgeschichte ist Muhibbis biogra-
phische Notiz zu Muhammad b. Tag ad-Din al-Mahisini,3* dem Bruder von
Isma‘il al-Mahasini, auf den ich im kommenden Abschnitt ausfiithrlich zu spre-
chen kommen werde. Muhammad wurde 1012/1603-4 in Damaskus geboren.
Sein Vater Tag ad-Din (gest. 1060/1650) war ein sehr reicher Hindler und ein
bekannter Literat (adib), verheiratet mit der Tochter von Hasan al-Biirini (gest.
1024/1615), einem der prominentesten Damaszener Gelehrten seiner Zeit, Autor
einer bekannten Biographiensammlung.? Materiell fehlte es der Familie an
nichts, und Muhammad widmete sich ganz dem Studium, in Damaskus wie auch
in Istanbul, wohin er mit seinem Vater gereist war. Bei seiner Riickkehr bekam er
eine Teilzeit-Lehrstelle in der Umaiyadenmoschee. Spiter wurde er Vorbeter
(tmam) und Prediger (batib) in der Salimiya-Moschee in Salihiya. Nachdem sein
Lehrer Vorbeter von Sultan Murad IV. - ein Amt, das ihn nach Istanbul rief -
geworden war, iibernahm er als Stellvertreter dessen jafib-Funktionen an der
Umaiyadenmoschee. Seine weiteren Karriereschritte waren Verwalter der Stiftun-
gen der Umaiyadenmoschee (mutawalll) und die zweimalige Ernennung zum
Heeresrichter (gadi al-‘askar). Schliefllich bekam er nach dem Tod seines Lehrers
offiziell die Predigerstelle an der Umaiyadenmoschee und die neu eingerichtete
badit-Professur unter der Adlerkuppel, beides hochst prestigereiche Posten in der
Lokalhierarchie von Damaskus.

37 Niklas Luhmann, ,,Copierte Existenz und Karriere. Zur Herstellung von Individualitit®, in:
Riskante Freiheiten, Hg. Ulrich Beck, Elisabeth Beck-Gernsheim, Frankfurt a. M. 1994, 193.

38 Barbara Kellner-Heinkele, ,,Osmanische Biographiensammlungen®, Anatolica, 6 (1978),
182; Tarif Khalidi, ,Islamic Biographical Dictionaries. A Preliminary Assessment®, The
Muslim World, 63 (1973), 53-65; ders., Arabic Historical Thought, 204-210; Hilary Kilpatrick,
»Autobiography and Classical Arabic Literature®, Journal of Arabic Literature, 22 (1991),
1-20.

39 Muhammad al-Amin b. Fadlallah al-Muhibbi, Huldsat al-atar fi a%an al-qarn al-bads aiar,
4 Bde., Beirut o.]., I1, 408-411.

40 Ebd., I, 456; Hasan b. Muhammad al-Birini, Tardgim al-ayin min abn@’ az-zaman, Hg,
Salih ad-Din al-Munaggid, 2 Bde., Damaskus 1959/1963. Der dritte unpublizierte Teil
liegt in der Osterreichischen Nationalbibliothek in Wien, Orientalische Handschriften,
Nr. 1190. Zum adib vgl. den Beitrag von Ralf Elger in diesem Band.
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Muhibbi erwihnt nur einen einzigen Vorfall, der als Storung dieses geraden
Wegs betrachtet werden kann, doch ist er relativ unbedeutend. Auch nach sei-
nem Tod im Jahr 1072/1662 erfihrt Muhammad al-Mahasini noch eine weitere
Ehrung in der gasida, die ihm der berithmte ‘Abd al-Gani an-Nabulusi widmet.
Leben und Gedichtnis stehen so ebenfalls im Einklang.

Aber ist dieses abgerundete und geschlossene Menschenbild tatsichlich das ein-
zige, das Biographiensammlungen und historische Chroniken zeichnen? Viele
dieser Zuge sind durch das Genre der Biographie und seine Konventionen vor-
gegeben.*! Werke dieser Art wollten sich als Sammlung von exempla fir die nach-
kommenden Generationen verstanden wissen. Bewusst wurden so diejenigen
Seiten von Menschen ausgespart, die nicht in ein exemplarisches Leben passten.
Was Tarif Khalidi den ,philanthropischen® Ansatz in der biographischen Literatur
nennt, kennzeichnet den Zugang vieler Autoren der hier interessierenden Zeit zu
threm Gegenstand.*? Hasan al-Burini, der schon genannte Grofivater miitterli-
cherseits von Muhammad und Isma‘il al-Mahasini, wollte im Hinblick auf das
Jiingste Gericht und sein Seelenheil grundsitzlich nur positive Eigenschaften zur
Sprache bringen. Dabei war ihm bewusst, wie er sagt, dass ein Mensch nur selten
nicht aus einer Mischung von Gut und Bose bestehe:

Wisse, ich werde von den Eigenschaften einer Person nur das Lobenswerte erwihnen, im
Hinblick auf die Belohnung am Tag, wenn die Gesichter in schwarze und weifle aufge-
teilt werden. Doch ist es selten, dass ein Mann nicht aus einer Mischung besteht.43

In der Durchfiihrung hielten sich aber viele Verfasser nicht immer strikt an hre
Vorgaben. Biographische Notizen enthalten oft Material, das tiber die faktenmi-
Bige Zusammenstellung eines Lebenslaufs (curriculum vitae) hinausgeht. In
Anekdoten, Aphorismen und Nachrichten von seltsamen Begebenheiten, von
Fihndrich treffend das ,illustrative” Material genannt, beschreibt der Verfasser
seine Subjekte nicht nur, sondern er charakterisiert sie auch in mehr oder weniger
indirekter Art und Weise. Dabei ist es oft schwierig, Topoi von tatsichlich indivi-
duellen Ziigen des Beschriebenen zu unterscheiden.** Die Literarisierung der
Biographie, ihre Ausschmiickung mit Elementen des adab, fordert ihre Subjekti-
vierung, indem vor allem der Verfasser und nicht immer der Portritierte stirker

41 Judith Tucker, ,Biography as History. The Exemplary Life of Khayr al-Din al-Ramli“, in:
Auto/Biography, Hg. Mary Ann Fay, 9-17; Khalidi, Islamic Biographical Dictionaries; ders.,
Arabic Historical Thought; Haarmann, Auflosung und Bewahrung, Kellner-Heinkele, Osmani-
sche Biographiensammlungen; Hans Georg Majer, Vorstudien zur Geschichte der limiye im Osma-
nischen Reich. Bd. I: Zu Usakizade, seiner Familie und seinem Zeyl-i Sakayik, Miinchen 1978.
Khalidi, Islamic Biographical Dictionaries, 59; Kellner-Heinkele, Osmanische Biographiensamm-
lungen, 182.

wWa-lam annani i adkur min ausaf abadin fi I-galib illa lwasf al-mahpmid, talaban lil-tawab
yauma tanqasim al-wugnh ila bid wa-sid wa-qalla an yabluw ragul min taplit. Burini, Taragim,
muqaddima, 6.

44 Fihndrich, bz Khallikan, 441-445; Haarmann, Auflosung und Bewabrung, 57-59.

42

43
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in den Vordergrund tritt.*> Dennoch lassen viele Notizen, wenn auch oft nur in
Details, Ziige aufscheinen, die es uns erlauben, das Modell des ,,abgerundeten®
Selbst zu hinterfragen und weitere Facetten in der Darstellung zu entdecken, die
eher Modell zwei oder drei entsprechen.

Die Arbeit an einer Biographiensammlung ist verdienstvoll im Hinblick auf
eine Belohnung im Jenseits und kann darum selber als Ausdruck der Sorge um
sich interpretiert werden. Doch unterliegt das Sammeln und vor allem die Pri-
sentation von niitzlichem Wissen strikten Regeln, wie iiber andere geschrieben
(und gesprochen) werden darf. Das koranische Verbot, iiber andere spottisch oder
verdchtlich zu sprechen (g7ba), setzte der Ausdrucksfreiheit Grenzen, denen sich
jemand wie Hasan al-Burini offensichtlich bewusst war.%6 Eine Moglichkeit, den
geflirchteten Sanktionen im Jenseits zu entgehen, sahen manche Autoren darin,
die umstrittenen Stellen anderen in den Mund zu legen, denen, die sie angeblich
zu verantworten hatten. Dies diirfte zumindest auch eine Erklirung fiir das be-
liebte Stilmittel sein, die Gewihrsleute unmittelbar sprechen zu lassen.4’

Noch deutlicher wird die Spannung, in der das schreibende Ich zu Gott und
seiner Umgebung steht, in autobiographischen Texten. Seine Rechtfertigung fand
das problematische Sprechen tiber sich selbst in der koranischen Aufforderung,
Gott fiir seine Wohltaten zu loben.*® As-Suyuti (gest. 911/1505) hat das Tahaddut
Ji ni‘mat Allah zum Titel seiner Autobiographie gemacht.#’ Doch unterscheiden
sich arabische autobiographische Texte aus vormoderner Zeit grundlegend von
den heutigen Erwartungen. Ihr Inhalt ist oft wenig introspektiv und abgesehen
von Triumen kaum der inneren Sicht des Selbst gewidmet.’® Dieser Umstand
spiegelt sich auch in der Wertung dieses Schrifttums, so in Rosenthals oft zitier-
tem Urteil: ,Keine der Autobiographien ist aus dem Bewusstsein eines Eigenwer-
tes des einmalig Personlichen entstanden.“S! Doch bieten Beobachtungen und
Reflexionen zum Alltag, die von einer bewussten Lebensfiihrung sprechen, Zu-
ginge zum individuellen Leben, die uns in der Darstellung anderer oft versperrt
bleiben. Dabei sind allerdings mindestens zwei Typen autobiographischen

4 Khalidi, Arabic Historical Thought, 113; Jane Hathaway, ,Sultans, Pashas, Tagwims, and
Miihimmes: A Reconsideration of Chronicle-Writing in Eighteenth Century Ottoman
Egypt®, in: Eighteenth Century Egypt. The Arabic Manuscript Sources, Hg. Daniel Crecelius,
Claremont 1990, 51-78, hier 65-67.

46 Zu iibler Nachrede und Verleumdung siehe Koran 49:6, 11-12; vgl. A. Knysh, Art. ,sidq,
in: The Encyclopaedia of Islam. New Edition (EI?), 12 Bde., Leiden, London 1960-2004, IX,
548f.; zu Diskussionen um Garh und Ti'dil aus der Traditionswissenschaft siehe Khalidi, /s-
lamic Biographical Dictionaries, 59¢f.

47 Haarmann, Auflisung und Bewahrung, 57.

48 Koran 93:11.

49 Franz Rosenthal, ,Die arabische Autobiographie®, Studia Arabica, 1 (1937), 1-40, hier 3-5;
Reynolds, Interpreting the Self, 1-6. .

50 Kilpatrick, Autobiography, 3; zu den Ausnahmeerscheinungen al-Muhasibi und al-Gazili
siche Rosenthal, Autobiographie, 11-15.

51 Ebd., 40.
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Schreibens voneinander zu unterscheiden: zum einen die meist in einem hohen
Maf8 stilisierten Autobiographien von bedeutenden Gelehrten, von denen oft
ausdriicklich gesagt wird, sie seien erst aut Wunsch eines anderen geschrieben
worden;*? zum anderen die schwieriger einzuschitzenden Sammlungen von Ge-
dichten und Notizen verschiedener Art, die wir ,Tagebiicher” oder ,Notizbiicher,
Kladden® nennen und in denen uns das schreibende Ich unmittelbarer zu begeg-
nen scheint.” Mit letzteren beschiftigt sich der folgende Abschnitt.

Der Elende und Gottes Bediirfiige:
Aus dem Notizbuch von Isma‘il al-Mahasini

Am Anfang des Gumada II, Mitte Januar des Jahres 1073/1663 horte es in der Region
von Damaskus auf zu regnen. In Damaskus gab es einen Safi‘iten, den man Saih
Muhammad al-Habbaz* (den ,Bicker®) nannte. Er wollte eine Versammlung fiir ein
Regengebet abhalten. Deshalb ging er zu den Autorititen von Damaskus (hukkam as-
Sam) und insistierte darauf. Sie erlaubten es und setzten die Versammlung fiir den frii-
hen Morgen in der ehrwiirdigen Umaiyadenmoschee an. Es war uiblich bei einem Re-
gengebet, einen Safi‘iten fur die Predigt und das Gemeinschaftsgebet nach der Regel der
Rechtsschule von Imam a$-Safii [...] zu benennen. So fragte man verschiedene Perso-
nen, unter ihnen Saih Ibrahim al-Imadi®® und Saih Muhammad al-‘Abbasi®®, ob einer
von thnen der Vorbeter fir das Gebet sein wolle, doch keiner der beiden akzeptierte,
denn sie hatten Angst, und beide entschuldigten sich. Man erzihlte Saih Muhammad al-
Habbaz davon, und er akzeptierte fiir sich.

Dann, am Donnerstag, dem 9. Gumada 11, versammelten sich die Leute frihmorgens
in der edlen Umaiyadenmoschee. Anwesend waren der Gouverneur von Damaskus, der
Wesir, dessen kunya Qiblali lautet,’” wie auch der Oberrichter Mustafa Efendi,?® simtli-
che Gelehrten und Notabeln von Damaskus wie auch das gemeine Volk, selbst die Kin-
der. Al-Habbaz betete, stieg auf den minbar und predigte, dann bat er lange um Regen,
doch es passierte nichts. Das kam so, weil er akzeptiert hatte, bei sich zu Hause zu warten,
bis der Pobel dorthin kam und ihn und sein Gefolge mit der Standarte vom minbar der
(Umaiyaden-)Moschee abholte und in einem gewaltigen Zug dorthin zurick geleitete.

Dann, am Freitag, versammelte man sich am frithen Morgen im Musalla in Maidan
al-Hasa%, der bereits Erwihnte [al-Habbaz] betete, predigte und sprach das Bittgebet

32 Ebd.; Reynolds, Interpreting the Self.

53 Makdisi, The Diary in Islamic Historiography, 185.

34 Keine Biographie bekannt.

35. Damals hanafitischer Mufti von Damaskus: Biographie in Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 23,
Todesnotiz auch in Mahasini, Kunnas, 128f., Nr. 74.

36 Ein bekannter hanbalitischer Halwati: Biographie in Muhibbi, Hulisat al-atar, 1V, 103.

57 Gouverneur von Damaskus 1073-1074, Muhammad Ibn Gum‘a, al-Basit wal-qudat, in:
Waulat Dimasq fi I-“ahd al-‘utmani, Hg. Salah ad-Din al-Munaggid, Damaskus 1949, 39; siehe
auch Kibleli Mustafa Pa$a in Mehmed Siireyya, Sicill-i ‘osmani, Istanbul 1308-1315
(1890/91-1897), 1748.

58 Obergadi von Damaskus 1072-1073, Bruder von Saih al-Islim Ahmad Efendi ar-Ridawi,
Ibn Gum©a, al-Baiat wal-qudat, 39; Biographie vgl. Mu‘id Ahmed Efendi, Siireyya, Sicill-i

5 ‘osmani, 1111.

Offener Gebetsplatz siid-westlich der Altstadt.
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(um Regen), doch die Leute kehrten heim, und es passierte nichts, weil er von seinem
Haus zur Moschee gezogen war, um die Standarten vor sich her tragen zu lassen. Von
der Moschee aus zogen sie dann in einem gewaltigen Zug zum Musalla.

Spiter an jenem Freitag kamen die Leute aber zum Freitagsgebet in die (Umaiyaden-)
Moschee, in aller Demut und Bescheidenheit. Nachdem wir gepredigt und fiir unseren
Herrn den Sultan Muhammad Han den Gazi [...] gebetet hatten, baten auch wir in aller
Demut und Bescheidenheit um Regen. Die Leute sprachen das Amen nach unserer Bit-
te, alle waren véllig ergriffen, und in den Herzen fithlte man die Vorahnung einer
schnellen Antwort. Es war noch nicht einmal Zeit fiirs Nachmittagsgebet (‘asr), als Gott
der Erhabene und Michtige uns die Wohltat eines rettenden Regens schenkte, reichlich,
anhaltend und an allen Orten. Die Menschen waren iibergliicklich und dankten Gott
dem Erhabenen fiir seine Wohltaten und Gaben. Das alles geschah nur dank der Giite
Gottes und dank des Segens seines Propheten Muhammad [...], aber auch dank Demut
und Bescheidenheit. Gott sei Lob und Dank.

Ich erzihle dies nicht etwa aus Anmafung (bi-bab ad-da‘wa), Gott bewahre uns und
die Muslime davor, sondern um von den Wohltaten Gottes fiir die Allgemeinheit zu be-
richten (bi-bab at-tahaddut bi-ni‘mat Allah ta‘ala al-“amma). An jenem Tag predigte in der
Umaiyadenmoschee der niedrigste aller Menschen, der seiner Gnade und seines Erbar-
mens am meisten bediirftige, der elende, der Hanafit Isma‘il b. Tag ad-Din al-Mahisini.
Moge Gott der Erhabene ihm und allen Muslimen gnidig sein. Amen. Dann zeigte sich
Gott gnidig und erbarmte sich seiner Diener. Er lief} ausreichend Regen fallen, der das
Land benetzte und seine Diener zufrieden machte, wie es seine schéne Gewohnheit ist.
Dank sei ihm im Jenseits wie im Diesseits.0

Der Verfasser dieser Zeilen ist kein anderer als Isma‘il al-Mahasini selber. Er wur-
de in Damaskus nach 1020/1611 geboren und starb dort wahrscheinlich
1102/1691.6! In seiner Jugend und bis zum Tod des Vaters scheint Isma‘il im
Handelsgeschift gearbeitet zu haben. Reichtum und gute Beziehungen nach
Istanbul ermoglichten seinem ilteren Bruder Muhammad einen auflergewdhn-
lich schnellen Aufstieg in die obersten Lehr- und andere Positionen, die der os-
manische Staat in der Stadt zu vergeben hatte. So fungierte er lange als pafib in
der Umaiyadenmoschee.®? Nach seinem Tod im Frithjahr 1072/1662 ging die
Predigerstelle an Isma‘il, der also zum Zeitpunkt der geschilderten Ereignisse im
folgenden Winter noch relativ neu auf seinem Posten war. Obwohl schon gegen
funfzig Jahre alt, musste er sich wohl erst noch etablieren. Alles, was wir sonst
Uiber seine Karriere wissen, die ihm Professuren an der Umaiyadenmoschee, an
der Madrasa al-Gauhariya, an der at-Tagawiya und gegen Ende seines Lebens an
der Salimiya in Salihiya eintrug, ist nach diesen Ereignissen zu datieren.

60 Mahasini, Kunnas, 131£,, Nr. 79.

61 Biographie nach Muhammad Halil al-Muradi, Silk ad-durar fi aan al-garn at-tani “asar, 2
Bde., Beirut 1988, I, 250-254; die einzige eingehende Studie zu diesem Text ist die unver-
dffentlichte Magisterarbeit (maitrise), Brigitte Marino, Une chronique damascéne de la seconde
moitié du XVIle siécle. Le carnet de Isma‘il al-Mabasini (1073-1116/1663-1705), Aix-en-
Provence 1986.

62 Muhibbi, Hulisat al-atar, 111, 408.
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Nicht von ungefihr ist wohl die zitierte Anekdote der im zeitlichen Ablauf
fritheste Eintrag in den Aufzeichnungen, die 1960 unter dem Titel Kunnas Isma‘il
al-Mabasini (Das Notizbuch von Isma‘il al-Mahasini) von Salah ad-Din al-
Munaggid auszugsweise veroffentlicht worden sind.® Munaggids Kunnas umfasst
gegen hundert Eintrige von unterschiedlicher Linge. Sie sind nicht chronolo-
gisch geordnet und beziehen sich auf Ereignisse aus dem Leben des Autors oder
aus der Geschichte von Damaskus wihrend seiner Lebenszeit.®? Es ist zu bezwei-
feln, dass diese Aufzeichnungen in dieser Form fur eine Veroffentlichung be-
stimmt waren. Muradi war fur seine biographische Notiz eine Sammlung eigen-
hindig beschriebener Blitter von Isma‘il al-Mahasini zuginglich, die vielleicht
den Original-Kunnas darstellten. Muradi erschienen sie vollig ungeordnet und sie
enthielten seiner Meinung nach Dinge, die man besser nicht erwihnen sollte.®®
Sie scheinen ungefihr dem zu entsprechen, was Makdisi als ,,Tagebuch“ (diary,
arab. ta’rih) bezeichnete: einigermaflen ungeordnete, aber datierte Notizen von
Ereignissen und Erlebnissen unterschiedlicher Natur, die vielleicht als Grundlage
fur ein stirker ausgearbeitetes Werk angelegt wurden.%¢

Der so ausfiihrlich zitierte Eintrag scheint mir gerade im Hinblick auf die hier
verfolgte Fragestellung interessant. Das Selbst, das hier auftritt, ist deutlich ge-
kennzeichnet als Schnittpunkt der beiden Beziehungsachsen, die ich als grundle-
gend fur die Konstituierung eines Selbst definiert habe. Isma‘il al-Mahasini
nimmt Bezug auf sein Verhiltnis zu Gott, der ihn fur sein Wohlverhalten be-
lohnt, indem er als erfolgreicher Regenmacher selbst zur Wohltat fur seine Um-
welt wird. Damit ist bereits auch die zweite Achse angesprochen, nimlich das
Verhiltnis des Selbst zu seinen Mitmenschen, seinen Platz in der Gesellschaft.
Das ethische Selbst und das soziale Selbst nehmen hier durchaus widerspriichli-
che Positionen ein, und die daraus resultierende Spannung wird in der geschil-
derten Anekdote offenbar.

Denn in Isma‘il al-Mahasini tritt uns offensichtlich eine selbstbewusste Per-
sonlichkeit entgegen, die ihre Rolle im Geschehen und die eigene Bedeutung
sehr deutlich herausstreicht. Darin gleicht er seinem ilteren Zeitgenossen ‘Abd
al-Qadir b. Ahmad b. Sulaiman al-Qadiri, der in seiner Chronik iiber die erste
Hilfte des 17. Jahrhunderts sich selber als Protagonist nicht nur auf der lokalen
Ebene, sondern durchaus auch auf der imperialen Bithne in die Erzihlung ein-

63 Das Manuskript liegt im Fonds Taimur in der Nationalbibliothek in Kairo: hizina

Taimiriya, Nr. 677, adab. Isma‘il b. Tag ad-Din al-Mahasini, Safabat fi ta’rih Dimasq fi I-qarn
al-hadi ‘asar al-higri, mustapraga min Kunndas Isma‘il al-Mabdasini, Hg. Salah ad-Din al-Mu-
naggid, Magallat al-mabtatat al-arabiya, 6 (1960), 77-160.

Einige Eintrige sind nach dem Todesdatum von Muradi, Sik ad-durar, 1, 253 im Jahr
1102/1691 datiert.

wRa’aitu labu magmi‘a bi-battihi dukira biha alya® mimma la tudkar wa-la fi lauh al-aurig
taharrur wa-tasattur.” Muradi, Stk ad-durar, 1, 251.

Makdisi, The Diary in Islamic Historiography, 184f.

64

65

66
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bringt, und auch dem spiteren Historiker al-Budairi.” In der Anekdote gibt die
religios und sozial aufgeladene Krisensituation der Diirre (oft als Strafe Gottes
betrachtet) und des Regengebets dem komplexen Spiel zwischen Selbstbewusst-
sein und Demut klare Konturen. Das rituelle Regengebet war in der Nachfolge
des Propheten strengen Regeln unterworfen, in deren Zentrum das demiitige Bit-
ten um Regen steht, das in gewohnlichen Kleidern und ganz ohne Pomp gesche-
hen soll.®® Die ausfiihrlich geschilderten Facetten der Hybris des Safi‘iten, nim-
lich sich selber fiir diese ehrenvolle Aufgabe zu melden und der zweimalige Aus-
zug unter der Standarte der Umaiyadenmoschee, stehen deshalb in scharfem
Widerspruch zur geforderten und tiberlieferten Vorgehensweise.

Die Anmaflung von al-Mahasinis Gegenspieler wird auch kontrastiert durch
das Zogern derjenigen, die ebenfalls fiir die Durchfithrung des Regengebets in
Frage gekommen wiren. Dabei ist die Auswahl der beiden Namen bewusst ge-
troffen: Der hanafitische Mufti reprisentiert die oberste religidse Autoritit in
Damaskus und gilt als offizieller Bewahrer der gottgewollten Ordnung, manife-
stiert in der §ari‘a. Und mit Muhammad al-‘Abbasi nennt Mahisini seinen wahr-
scheinlich grofiten Konkurrenten: Gemifl Muhibbis Eintrag iiber seinen verehr-
ten Meister hatte der bekannte Mystiker und Gottesfreund kaum zwei Jahre zu-
vor erfolgreich ein Regengebet durchgefiihrt. Dabei habe er die Rolle in duflerster
Verlegenheit (fi gayat al-hagal) erst auf Befehl des Gouverneurs akzeptiert. Der Er-
folg brachte ihm offenbar unerwiinschte Bekanntheit und Nihe zu den Macht-
habern, denen er sich spiter mit einem konsequenten Riickzug aus der Offent-
lichkeit wieder zu entziehen suchte. Auch in Muhibbis Eintrag tritt so die Span-
nung zwischen der geheiligten Aura des Regenmachers und der gebotenen De-
mut deutlich zu Tage.®®

Dass die beiden Konkurrenten Angst gehabt hitten zu versagen, wie der Ver-
fasser meint, diskreditiert sie im Gegensatz zur aufrichtigen Gliubigkeit und Be-
scheidenheit der Hauptperson, die zunichst nur als Nebendarsteller auftritt. Der
Verfasser tritt uns nicht konsequent in der Ich-Form entgegen, sondern schwankt
zwischen ,wir®, ,ich“ und ,der arme und elende Isma‘il al-Mahasini“.”® Um so
klarer lisst der Text durchscheinen, dass Gott selber ihn zum Instrument gewihlt
hat: Isma‘il al-Mahasini war ja nicht offiziell mit dem Regengebet betraut wor-
den und hat sich nach seiner Schilderung auch nicht darum bemiiht. Von der
Gnade dieser Wahl selber zu sprechen, musste Isma‘il al-Mahasini rechtfertigen,
vielleicht vor sich selber, vielleicht aber vor potenziellen Lesern, was gegen die

67 <Abd al-Qadir (b. Ahmad b. Sulaimin al-Qadiri ad-Dima3qi), 7#’ri; Betlin, Staatsbiblio-
thek Preuflischer Kulturbesitz, arab. Ms. 9729; Weintritt, Tz’rikh ‘Abd al-Qadir; Sajdi, A
Room of His Own, 32.

68 T, Fahd, Art. ,istisgz™, in: EI2, 1V, 269f.; G. Monnot, Art. ,salar: H. salat al-istisga™, in:
ebd., VIII, 931; vgl. Nadia Abu-Zahra, ,The Rain Rituals as Rites of Spiritual Passage*, I»-
ternational Journal of Middle East Studies, 20 (1988), 506-529.

6% Muhibbi, Hulsat al-atar, IV, 103.

70 Vgl. Hathaway, Sultans, 67.
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These eines intimen, nur fur sich selbst bestimmten Journals sprechen konnte. Er
tut dies auf die genreiibliche Weise, denn er erzihle davon ,nicht aus Anma-
ung, [...] sondern um von den Wohltaten Gottes fir alle zu sprechen®.

Sich seines eigenen Wertes durchaus bewusst, so erscheint Isma‘il al-Mahasini
nicht nur in diesem Eintrag. Dabei mag auch ein Teil Eitelkeit mitgespielt ha-
ben.”! Doch inwiefern er dies auch in dieser Form der Nachwelt mitteilen wollte,
muss offen bleiben. Dass die Moglichkeit bestand, dass andere seine Aufzeich-
nungen lesen wirden, war thm aber wahrscheinlich bewusst. Denn er selber
diente dem Biographen Muhibbi als Quelle iiber seine Familienangehorigen und

zeigte diesem offenbar auch die Aufzeichnungen seines Bruders ‘Abd ar-
Rahim.”?

Von schwarzen und weifSen Gesichtern:
Krisen des Selbst in biographischen und historischen Schriften

Im folgenden Abschnitt steht nicht mehr die Selbstdarstellung des Selbst im Vor-
dergrund, sondern wie ein Selbst von anderen wahrgenommen und darstellt
wurde. Es interessieren weiterhin die Dimensionen des Selbst, und auch hier sol-
len sie durch den Fokus von krisenhaften Situationen betrachtet werden. Krisen,
wie auch das Beispiel des Regengebets gezeigt hat, versprechen Einblicke in die
Konstruktion eines Selbst, die die in Uberzahl vorhandenen Erfolgsgeschichten
mit ihrem abgerundeten Bild eines Leben nicht zulassen.

Als Beispiele fur Krisen des sozialen Selbst konnen die zahlreichen, oft sehr
berithrenden Schilderungen bei Verlust eines nahestehenden Menschen betrach-
tet werden. Ich werde mich hier auf das Vater-Sohn-Verhiltnis beschrinken, doch
wiren auch andere soziale Beziehungen durchaus untersuchenswert, in den Bio-
graphien vor allem auch gespiegelt in Briefen und Gedichten zwischen Briiddern
und Freunden, zwischen Lehrern und Schiilern etc.”? In vielen Biographien er-
scheint die Vater-Sohn-Beziehung als grundlegend, doch oft wird sie erst thema-
tisiert, wenn der Vater frith stirbt oder er oft abwesend ist.”* Kommentiert wird
ebenfalls die Umkehrung der natiirlichen Ordnung, wenn Séhne vor ihren Vi-

71 Vgl. zum Thema Eitelkeit Abou-El-Haj, The Narcissism of Mustafa 11, 120, der in seiner Ver-
urteilung der ,vanity“ des um sein Gedenken besorgten Sultans sehr weit geht.

72 Muhibbi, Hulasat al-atar, 11, 408.

73 Vgl. zu mahabba-Beziehungen den Beitrag von Stefan Reichmuth in diesem Band.

74 Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 68; Barini, Taragim, 1, 248, Nr. 61 (Aba Bakr al-Gauhari); Mu-
hibbi, Hulasat al-atar, 11, 380 (‘Abd ar-Rahman al-‘Imadi); ebd., 435 (‘Abd al-Qadir al-Qa-
diri); ebd., IV, 190, Zitat aus einer Autobiographie (Nagm ad-Din Muhammad al-Gazzi);
ebd., II1, 308 (Muhibb Allah al-Muhibbi). Muradi, Sik ad-durar, 11, 240 (‘Abd al-Haiy al-
Bahnasi); ebd., 243 (‘Abd al-Haiy al-Gazzi); ebd., 111, 60 (Ibn Kannan), 62 (‘Abd al-Qadir
as-Sumadi), 207 (‘Ali al-“Aglani); ebd., IV, 17 (Muhammad al-Imadi); ebd., 40 (Muham-
mad al-Gazzi); ebd., 186 (Mustafa Ibn ‘Abd al-Hadi al-‘Umari).
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tern sterben.” Isma‘il al-Mahasini zum Beispiel hat einen Nachruf auf seinen
Sohn ‘Abd al-Baqi verfasst, der in seiner Emotionalitit einen starken Findruck
vom Gefiihl des ungeheuren Verlustes des Vaters hinterlisst,’® gerade auch wenn
wir ithn mit dem einigermaflen niichternen Bericht vom Tod seines Neffen ver-
gleichen.”

Isma‘il al-Mahasini erzihlte Muhibbi auch einiges iiber seinen ilteren Bruder
‘Abd ar-Rahim. Er diirfte ihn nicht sehr gut gekannt haben, da er noch nicht ein-
mal zehn Jahre alt war, als jener bereits mit siebzehn in Kairo starb.”® Auch ‘Abd
ar-Rahim hinterlief§ schriftliche Aufzeichnungen, die offenbar vor allem Gedich-
te enthielten. Eines dieser Gedichte thematisiert das Rotwerden aus Scham dar-
iiber, Wein getrunken zu haben. Muhibbi fiigt an dieser Stelle einen Witz (latifz)
ein, in dem ebenfalls ein Vater-Sohn-Verhiltnis angesprochen wird. Ein junger
Mann verkehrte in Kreisen, in denen man heimlich Wein trank, was ihm sein Va-
ter verboten hatte. Der Vater traute ihm aber nicht und folgte ihm, bis er ihn ei-
nes Tages mit einer Weinflasche antraf. Auf die Frage hin, was er da habe, ant-
wortete der Sohn: ,Milch!“ Der Vater: ,Weh dir, Milch ist weif, doch das ist rot.*
Der Sohn: ,,Du hast Recht, als sie dich gesehen hat, hat sie sich geschimt und ist
rot geworden.“ Und Muhibbis Moral der Geschichte: Gott verabscheue diejeni-
gen, die sich nicht schimten fiir ihr Fehlverhalten — miissen wir diesen einge-
schobenen Witz als eine indirekte Kritik Muhibbis am sonst nur gelobten Wun-
derkind Abd ar-Rahim verstehen?”?

Einen psychologisch sehr interessanten Fall von Eifersucht schildern Nagm
ad-Din al-Gazzi und al-Muhibbi in der Biographie von ‘Isa b. Muhammad aus
der beriihmten Sufifamilie der Sa‘d ad-Din al-Gibawi.® Isa war der einzige Sohn
dieses Vaters aus sehr reicher Familie, und er bekam alles, was man mit Geld kau-
fen konnte. Doch als Muhammad nach dem Tod von ‘Isas Mutter eine andere
Frau heiratete und das neue Ehepaar offensichtlich durch eine Liebesbeziehung
miteinander verbunden war, wurde der Sohn so eifersiichtig, dass sein Benehmen
seinem Vater gegeniiber unertriglich wurde. Der Vater stellte schliefflich den Un-
terhalt ein, der Sohn brach jeden Kontakt zum Vater ab und starb in Kairo.

Krisen des sozialen Selbst resultieren manchmal auch aus dem Verlust oder
der Verweigerung von Posten (wazifa, mansab). Ein prominentes Beispiel wire
‘Abd al-Gani an-Nabulusi (gest. 1143/1731), der diese Erfahrung mehrmals ma-

75 Burini, Taragim, 1, 28, Nr. 5, der nicht vor seinem Vater sterben will (Ahmad al-Gazzi);
ebd., II, 8, Nr. 78 (Ibrahim b. Muhibb ad-Din); Muhibbi, Hulasat al-atar, 1V, 373;
Mabhasini, Kunnas, 136f., Nr. 71 (Mustafa b. Sa‘d ad-Din al-Gibawi).

76 Mahasini, Kunnas, 136-138, Nr. 91.

7" Ebd., 99f,, Nr. 39.

78 Muhibbi, Hulisat al-atar, 11, 407-410.

7 Ebd., 408. .

80" Ebd., I11, 239f; Nagm ad-Din Muhammad al-Gazzi, Lulf as-samar wa-qatf at-tamar min ta-
ragim ‘ayan at-tabaqa al-ila min al-qarn al-badi ‘asar, Hg. Mahmad a$-Saih, 2 Bde., Damas-
kus 1981-1982, II, 592-594, Nr. 238.
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chen musste und sich ausfithrlich dazu duflerte.3! Doch auch Isma‘il al-Mahasini
nimmt in seinen Notizen mehr als einmal Bezug auf solche Vorkommnisse. Sie
sind hier von besonderem Interesse, weil wir sie mit der Biographie in Muradis
Sammelwerk vergleichen konnen.® Im Jahr 1085/1674 waren thm nach dem Tod
des naqib al-airaf Muhammad b. Hamza vom Oberqadi von Damaskus Verwal-
tung und Professur an der Madrasa at-Tagawiya tibertragen worden.83 Die schrift-
lichen Antrige fir die offizielle Ernennung waren seit langem nach Istanbul und
zum neuen Gouverneur von Damaskus, der an einem Kriegszug teilnahm, un-
terwegs, und Isma‘il lehrte bereits fiir einige Monate an der Madrasa, als aus
Istanbul der Bescheid eintraf, dass ein anderer diesen Posten bekommen hatte.
Isma‘il fuhlte sich offensichtlich zu Unrecht zuriickgesetzt und vertraute seinem
Notizbuch an, dass er Gott bitte, demjenigen den Posten zu ibertragen, der da-
fur am geeignetsten sei und mehr Anspruch darauf habe. In seinen Augen war
das zweifellos er selber. Seine Briefe seien niamlich spurlos verschwunden, und
Isma‘il spekuliert in seinen Notizen unter anderem dariiber, ob der Bote von
Ibrahim b. Hamza, dem Sohn seines Vorgingers, bestochen worden war. Auf die-
se Stelle, die sicher die Grenzen der konventionellen Schilderungen iiberschreitet
und an tble Nachrede und Verleumdung grenzt, bezieht sich wahrscheinlich
auch Muradis Bemerkung, es wiirden in al-Mahasinis Notizen Dinge erwihnt,
von denen man besser nicht spreche; er selber erwihnt nur, dass die Briefe ein
fur allemal verschwunden blieben.84
Ahnlich Unerhortes schrieb al-Mahasini auch in einem anderen Abschnitt, der
die Hamza-Familie betrifft. Das Verhiltnis von Isma‘il al-Mahasini zu
Muhammad b. Hamza hatte sich schon 1084/1673 verschlechtert, als dieser sich
weigerte, ihm die angemessene Bezahlung fiir seine padit-Lesungen wihrend der
drei heiligen Monate in der Umaiyadenmoschee zukommen zu lassen. Dies
kommentierte Isma‘il mit den Worten, er habe Gott darum gebeten, dem Leben
Muhammad b. Hamzas ein Ende zu setzen, und so sei es dann auch geschehen,
nicht einmal elf Monate habe er noch gelebt, nachdem er ihm seinen Lohn vor-
enthalten hatte. Er schliefit mit verichtlichen Bemerkungen zur Amtsfiihrung
und zum Charakter dieses Saiyids.85
In Krisen dieser Art ist es oft schwierig zwischen sozialem und ethischem
Selbst zu unterscheiden, wie es auch in den angefihrten Beispielen der Fall ist.
~ Thre moralische Uberlegenheit wird von den Schreibenden selber keinen Augen-

81 Vgl. Barbara Rosenow von Schlegell, Sufism in the Ottoman Arab World. Shaykh “Abd al-
Ghani al-Nabulusi (d. 1143/1731), unpubl. Ph.D. Dissertation, Universitit Californien, Ber-
keley 1997, 96-101; und meinen Aufsatz ,,Ich mache damit, was ich will.* Zu einer Streit-
schrift von ‘Abd al-Gani al-Nibulusi iiber Missbrauch im Stiftungswesen®, Der Islam, 80.1
(2003), 67-78.

82 Muradi, Silk ad-durar, 1, 250.

83 Mahasini, Kunnas, 107, Nr. 51, und vgl. 134f,, Nr. 84.

8 Muradi, Silk ad-durar, 1, 251 (vgl. Anm. 65).

85 Mahasini, Kunnas, 134f., Nr. 84.



DIMENSIONEN UND KRISEN DES SELBST 19

blick angezweifelt: dies gilt fiir sma‘il al-Mahasini ebenso wie fiir ‘Abd al-Gani
an-Nabulusi, ‘Abd al-Qadir al-Qadiri, Ibn Kannan, Budairi oder viele Verfasser
von Reiseberichten. Doch diese Selbstgewissheit garantierte nicht, dass die eigene
soziale Stellung gesichert war oder diese Seite in Machtkimpfen den Sieg davon-
trug. Viele Berichte und besonders auch die Chroniken sind geprigt durch das
Machtungleichgewicht zwischen den moralisch verwerflich Handelnden (wie ver-
schiedenen militdrischen Truppen, osmanischen Offiziellen etc.) und den Vertre-
tern der richtigen islamischen Ordnung.8 Der Riickzug von der Gesellschaft,
Melancholie, Depressionen gesteigert bis zum Selbstmord sind Reaktionen von
einzelnen auf diese als Krise wahrgenomme Situation.8”

Doch kénnte der Riickzug aus der Gesellschaft, in die Einsamkeit des eigenen
Hauses, der in vielen Biographien als temporirer oder andauernder Zustand er-
wahnt wird, auch unter dem Aspekt des dritten Modells, eines multiplen Selbst,
gelesen werden. Der Riickzug in die Einsamkeit, aber auch das Reisen an andere
Orte eroffnete Méglichkeiten, sich neu zu (er)finden, neue Figurationen des so-
zialen und ethischen Selbst zu kreieren.8® Es ist schwierig sich vorzustellen, dass
ein Damaszener seine Stadt in der Art beschreiben konnte, wie es der aus dem
Irak kommende ‘Abdallah as-Suwaidi auf der Durchreise nach Mekka im Jahr
1744-45 tat. Wieder spielt auch in dieser Darstellung das Thema der Hybris eine
zentrale Rolle:

As for the Sufis, they have a way of milking religion (...), claiming that whosoever kisses
their hand, becomes one of their adepts in the fariga. They have no scruples, presenting
themselves to the common people as divinely guided... [The mashayikh] even believe
that they are better than “‘Abdul-Qadir al-Jili (sic!) and Muhyi al-Din ibn al-Arabi com-
bined, and were the latter to show up today, they would hold out their hand to be
kissed. When some of them go out to pray, they carry their prayer-mats slung over their
shoulders for fear of having to pray on the straw mats of the magid. [...] Many of them
made their money through religion, God protects (sic!) us from them [...]. [Sufi
shaykhs] who live in Damascus also indulge in injustices and buy and sell rutab [schol-
arly grade and rank] and have expensive houses reaching up to the sky on which they
have spent incalculable money, in the manner of Pharaohs... [T]hey are liars and de-
ceivers, and they eat off their religion as if they were voracious beasts.8?

Das multiple Selbst konnte vielleicht auch als Modell fiir das Auseinanderklaffen
von sozialem und ethischem Selbst dienen, das so selten aufscheint, weil sich

86 Brigitte Marino, ,,Gouverneurs, militaires et rebelles 3 Damas au milieu du XVIIIe siéc.le
d’aprés la chronique d’Ahmad al-Budayri (1741-1762)%, in: Les mots de L'identité et de Laltérité
dans le domaine ottoman et turc, Hg. Frangois Georgeon (am Erscheinen); Sajdi, A4 Room of
His Own, 25-29; Abdul-Karim Rafeq, ,,Public Morality in 18th Century Ottoman Damas-
cus, Révue du Monde Musulman et de la Mediterranée, 55-56 (1990), 180-196.

87 Vgl. ebd., 190; meinen Aufsatz, ,Perceptions of a New Era? Historical Writing in Early Ot-
toman Damascus®, Arabica, 51 (2004), 419-434.

8 Siche von Schlegell, Sufism, 170-187; Fattah, Representation of Self; 51f., 70-72; Elger, Selbst-
darstellungen, 133. _

89 Suwaidi, an-Nafba al-miskiya, fol. 133-137, zit. nach Fattah, Representation of Self; 57.



20 ASTRID MEIER

doch viele Biographen an ihre Konventionen hielten. Wenn wir al-Mahasinis
Ausfithrungen zu Muhammad b. Hamza zu ihrem Nennwert nehmen kénnten,
dann wiirde uns das eine ganz andere Seite dieses Mannes zeigen als Muhibbis
konventionelle Biographie.?® Dasselbe gilt auch fur die vielen Beispiele von eh-
renwerten Gelehrten, die in Budairis und Ibn Kannans Chroniken®! als Getreide-
spekulanten beschrieben werden, unter thnen als prominentester der hanafitische
Mufti von Damaskus, Hamid al-Imadi (gest. 1171/1758). Budairi kolportiert ei-
ne Anekdote, wonach al-‘Imadi auf dem Hohepunkt der Knappheit im Jahr
1162/1749 Getreide hortete wie die ,Michtigen und Notabeln, die den Barm-
herzigen und Erbarmer nicht fuirchten® und habe selbst bei einem guten Ange-
bot auf noch hohere Preise spekuliert. Budairi schliefft mit dem Kommentar:
~Wenn schon der Mufti der Muslime kein Mitgefuihl zeigt fur Gottes Schopfung,
tadle auch keinen anderen dafur!“%

Schluss

Das breit geficherte historische Schrifttum in arabischer Sprache ldsst fur die os-
manische Periode kein eindimensionales Menschenbild erkennen. Auch wenn im
Prinzip dem Grundsatz verpflichtet, nur Positives zu berichten, sparen viele bio-
graphische Notizen in Biographiensammlungen, Chroniken und Reiseberichten
nicht mit Kritik. Die Spannung zwischen ethischem und sozialem Selbst, zwi-
schen dem richtigen Tun und der Sorge um das eigene Seelenheil und der gesell-
schaftlichen Position spiegelt sich sowohl in Selbst- wie auch Fremddarstellun-
gen.

Die hoch literarisierten Auto-/Biographien sind aber ihrerseits Teil der Selbst-
darstellung ihrer Verfasser. Viele schreiben aus einer Warte moralischer Uberle-
genheit und verwenden die Portritierten als Folien, im Positiven wie im Negati-
ven. Dies ldsst Zweifel daran aufkommen, ob das, was wir als die ureigenen Ziige
der Portritierten erkennen wollen, tatsichlich individuell ist und nicht auch topi-
sche Ziige aufweist.

Das ,illustrative® Material, mit dem die Schreibenden den Anschein von Indi-
vidualitit erzeugen, verdiente es deshalb, genauer auf Wiederholungen, Anleh-
~ nungen oder Ubertragungen untersucht zu werden. Zudem miissten fiir die Frage
eines Bewusstseinswandels im 16. oder 17. und 18. Jahrhundert andere Textarten
starker berlicksichtigt werden, vor allem Gedichte als eine duflerst beliebte Aus-
drucks- und Kommunikationsform und die mystische Literatur. Weiter miissten
auch nicht-verbale Zeugnisse der Selbstdarstellung in die Betrachtung einbezogen

90 Muhibbi, Hulasat al-atar, IV, 124.

91 Muhammad b. Isa Ibn Kannan, Yaumiyat S‘zimiya oder Al-Hawadit al-yaumiya min ta’rip
thda ‘aSar wa-alf wa-mi’a, Hg. Akram Hasan al-‘Ulabi, Damaskus 1994.

Ahmad al-Hallaq al-Budairi, Hawadit Dimasq al-yaumiya, 1154-1175. Hg. Ahmad ‘Izzat
‘Abd al-Karim, Kairo 1959, 127.

92
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werden, zum Beispiel Kleidung, Prozessionen und Festivititen, aber auch religio-
se Stiftungen und die Architektur. Schliefflich miisste der Betrachtungszeitraum
sicher bis in die Mamlukenzeit zuriick ausgeweitet werden. Dieses ambitionierte
Programm konnte zu einem besseren Verstindnis von den Verinderungen des
Ich-Bewusstseins in den arabischen Texten dieser langen Periode beitragen.

Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt




Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt

urn:nbn:de:gbv:3:5-91836/fragment/page=00000042



Deviantes Verhalten in einer

vormodernen islamischen Gesellschaft:
Damaskus 1550-1800

Lutz Berger

Im Folgenden wird der Versuch unternommen, sich der Bewertung von drei For-
men von religidsen Normen abweichender Verhaltensweisen im Damaskus der
Jahre zwischen 1550 und 1800 zu nihren: dem Drogenkonsum, der gleichge-
schlechtlichen Sexualitit und dem Selbstmord. Unsere Quelle sind dabei nicht
Gerichtsakten, sondern die Biographen (und teils auch die Chronisten) der Epo-
che, deren Werken wir ein ausgesprochen buntes Bild vom Leben im Damaskus
der Zeit verdanken.!

Die vormodernen islamischen Gesellschaften sind, anders als es heute von Is-
lamisten und manchen westlichen Beobachtern angenommen wird, keineswegs
allein an religiésen Normen orientiert gewesen. Dies gilt etwa im Zusammen-
hang des Staatsrechtes, fir das die Scharia allenfalls vage Anhaltspunkte bot, die
zudem oftmals nicht recht praktikabel erschienen. Auch sonst wurden iltere lo-
kale Traditionen von den durch das islamische Recht vermittelten Wertvorstel-
lungen nur iiberlagert, ohne ihre Geltung vollstindig zu verlieren. Das galt bis in
den heute von Muslimen vielfach als so zentral empfundenen Bereich des Perso-

I Der vorliegende Aufsatz stellt ein Teilkapitel meiner unter dem Titel Gesellschaft und Indivi-
duum in Damaskus im Ergon-Verlag erscheinenden Habilitationsschrift zur Untersuchung
von Welt- und Menschenbild Damaszener Historiker und Biographen der Zeit dar. Haupt-
quellen der Arbeit sind: Ibn Aiyab, Teilsatz mit den Biographien der Zeitgenossen hg. von
Ahmet Halil Gines unter dem Titel: Das Kitab ar-raud al-atir des Ibn Aiyith. Damaszener
Biographien des 10./16. Jh., Beschrethung und Edition, Berlin 1981 (Islamkundliche Untersu-
chungen, 60); die Handschrift ist wohl bis ins 18. Jahrhundert im Besitz der Familie gewe-
sen. Zu Niherem vgl. die Einfithrung von Giines, ebd., vor allem S. 7ff.), im Folgenden
bei Bezug auf die Edition zitiert: Ibn Aiyub, Raud, ansonsten: Giines, Das Kitab; Nagm ad-
Din al-Gazzi, Lutf as-samar wa-qatf at-tamar min taragim ayan at-tabaqa al-ili min al-qarn al-
badi ‘asar, Hg. Mahmud a§-Saih, 2 Bde., Damaskus 1981; ders., Al-Kawdkib as-s@’ira bi-
a%an al-mPa al-“asira, Hg. Halil al-Mangsar, Beirut 1997; Hasan al-Burini, Taragim al-ayan
min abnd@ az-zaman, Hg. Salih ad-Din al-Munaggid, Damaskus 1959/1963 (nur zwei von
drei Binden erschienen, deshalb wird hier fiir den fehlenden Schluss noch die Wiener
Handschrift Nr. 1190 herangezogen, die Foliozihlung folgt dabei nicht der in der Kopie
meist abgeschnittenen Seitenzihlung auf den Blittern, sondern dem Inhaltsverzeichnis am
Anfang der Handschrift); Muhammad al-Amin b. Fadlallah al-Muhibbi, Hulisat al-atar fi
a%yan al-qarn al-hadi “asar, 4 Bde., Nachdruck der Ausgabe Kairo 1284/1868, Beirut o. J.; al-
Muradi, Silk ad-durar fi ayan al-qarn at-tani ‘asar, 4 Bde., Nachdr. der Ausgabe Kairo 1874ff.
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nenstands- und Erbrechts hinein. Die islamischen Juristen sahen sich in der Folge
gezwungen, den Bereich des “urf, der (lokalen) Sitten und Gebriuche, in das is-
lamische Recht zu integrieren.? Auch populire Vergniigungen und Freizeitbe-
schiftigungen waren Puristen oftmals ein Dorn im Auge.® Wir haben es hier aber
nicht mit einem Gegensatz von (vor)islamischer oder mystisch gepragter* Volks-
kultur und religioser Elitenkultur zu tun. Das Normengefiige der Religion stand
genauso in Konkurrenz zu weltlichen Vorstellungen, die insbesondere in der
Dichtung transportiert wurden und gerade in der Kultur der Hofe und (zu guten
Teilen) der stidtischen Eliten thren Ausdruck fanden.’ Die gleiche Person konnte
sowohl Rechtsgelehrter sein, als auch in Gedichten Verhaltensweisen besingen,
die mit nach allgemeiner Meinung zentralen Werten der Religion in Konflikt
standen. In manchen Fillen kommt in der Dichtung recht deutlich ein Protest
gegen religidse Normen und ihre unnachsichtigen Vertreter zum Ausdruck.6 Oft
genug aber hat man den Eindruck, dass die religiose Normenwelt und die der
weltlichen Kultur unverbunden nebeneinander bestehen konnten, ohne dass der
Widerspruch von den Betreffenden offen ausgetragen werden musste. Dabei war
hiufig natirlich die spirituelle Umdeutung normverletzender Dichtung hilfreich,
vielfach aber blieb zweifellos nur das Vertrauen in die gottliche Vergebung.
Zumindest unter den nichtmilitirischen Notabeln waren Drogenkonsum oder
gleichgeschlechtliche sexuelle Interessen nicht so selbstverstindlich, dass sie kei-
nen Nachrichtenwert gehabt hitten. Die Zahl der Nennungen ist dabei im Ver-
gleich mit der Gesamtzahl der Portritierten gering. Das hidngt natiirlich auch mit
dem Prinzip der Autoren zusammen, von negativ bewerteten oder allzu privaten
Dingen nur vorsichtig zu berichten. Doch sehen wir von al-Muradi ab, der sich in

2 Vgl. die Artikel von G. H. Bousquet u. a., ,"Ada®, in: The Encyclopaedia of Islam. New Editi-
on (EI2), 12 Bde., Leiden u. a. 1960-2004, 1, 174-179; F. E. Vogel, ,Siyasa (3), in: ebd., IX,
694-696; F. H. Steward, ,,Urf", in: ebd., X, 887-892, und zum Eherecht J. Chelhod, , Ak
Mara (2)%, in: ebd., VI, 472-481. Siehe auch Haim Gerber, Islamic Law and Culture 1600-
1840, Leiden 1999, 105ff. und passim, sowie meine Rezension zu diesem Werk in: Biblio-
theca Orientalis, 57 (2000), Sp. 217-222.

Uber die Geschichte des amr bi-l-ma‘raf wa-n-nahy ‘an al-munkar im islamischen Denken
vgl. jetzt Michael Cook, Commanding Right and Forbidding Wrong in Islamic Thought, Cam-
bridge 2000, zur Diskussion im Osmanischen Reich vor allem 307ff.

Man kann keineswegs davon ausgehen, dass etwa Wunderglaube und Heiligenverehrung
ein Phinomen der /ittle tradition gewesen seien. Nicht allein, dass sie in allen Schichten der
Bevolkerung verbreitet waren, sie sind auch Gegenstand eines intellektuell auflerordentlich
anspruchsvollen Schrifttums.

Auch die Volkskulturen der islamischen Welt waren freilich kein Spiegelbild islamischer
Normen, wie sie von Puristen gepredigt wurden. Vgl. dazu etwa Muhammad Umar Mo-
men, Ibn Taymiya’s Struggle against Popular Religion, Den Haag, Paris 1976, und Boaz Sho-
shan, Popular culture in medieval Cairo, Cambridge 1993.

6 Vgl. etwa Hellmut Ritter, Das Meer der Seele, Leiden 1955, 487ff. und passim.
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dieser Hinsicht tatsichlich grofte Zuriickhaltung auferlegt, werden die zu Beginn
des jeweiligen Werkes von den Autoren verkiindeten einschligigen Prinzipien nur
allzu gern gebrochen. Man wird also schon eine nicht unerhebliche Dunkelziffer
zu den hier berichteten Fillen devianten Verhaltens hinzurechnen miissen, kann
sich aber dennoch des Eindrucks nicht erwehren, dass es unter den syrischen Ge-
lehrten der Zeit nicht die Regel gewesen ist. Diese Dunkelziffer beruht auch auf
solchen Fillen, in denen Verstée gegen die religise Norm mit leidlicher Diskre-
tion im privaten Raum vorgekommen sein mégen. Das in der islamischen Welt
viel frither als in Europa entwickelte Konzept der Privatheit hat Schniiffelei und
Denunziation in solchen Fillen als moralisch anstéig erscheinen lassen.

Die Bewertungen und Darstellungen der einzelnen Autoren unterscheiden
sich in den hier untersuchten Fragen nicht wesentlich. Heraus sticht allenfalls al-
Burinis sehr verstindnisvolle Bewertung gleichgeschlechtlicher sexueller Neigun-
gen, die sich aus seinen persénlichen Vorlieben erklirt,” und die generell auffilli-
ge Zuriickhaltung al-Muradis. Das hier wiedergegebene Bild ist folglich mehr als
eine Summe von disparaten Einzelmeinungen der Autoren. Man kann getrost
davon ausgehen, dass sie die Uberzeugung eines Grofiteils ihrer Standesgenossen
wiedergeben. Dafiir spricht die hiufig vorkommende unkommentierte und un-
verinderte Ubernahme von Darstellungen anderer Autoren.

Drogen®

Wihrend das Verbot des Weins in der islamischen Welt aufgrund eindeutiger
Schriftbelege unstrittig war und noch immer ist (allenfalls ein Gebrauch zu medi-
zinischen Zwecken wird geduldet), liegen die Dinge fiir andere Genussgifte weitaus
komplizierter. Der Grund des Weinverbotes wird in der berauschenden Wirkung
des vergorenen Traubensaftes gesehen. In Analogie dazu werden auch alle anderen
berauschenden Getrinke verboten, wobei die im Osmanischen Reich tonangeben-
de hanafitische Schule den Genuss solcher Getrinke und Rauschmittel zulisst, so-
weit sie nicht in Mengen konsumiert werden, die zu auschzustinden fiithren.® Bei

Ibn Aiyub, Raud, 49; al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 11, 54f.

Eine Untersuchung des Konsums von verschiedenen Genussgiften im Damaskus des
18. Jahrhundert findet sich in: James Paul Grehan, Culture and Consumption in Eighteenth
Century Damascus, Ph.D. Dissertation, Austin 1999, 272-314.

9 Zu diesen Fragen siche Ralph S. Hattox, Coffee and Coffechouses. The Origins of a Social Bever-
age in the Medieval Near East, Seattle 1985, 46-57. Die hanafitische Schule spricht von einem
Rauschzustand nur im Zustand fortgeschrittener Trunkenheit, so z. B., wenn der Betref-
fende Himmel und Erde oder Mann und Frau nicht mehr unterscheiden kann. Diese
hanafitische Mehrheitsmeinung wird allerdings von as-Saibani nicht geteilt, der sich hier
auf die Seite der iibrigen Rechtsschulen schligt und auch kleinere Mengen bereits verbie-
ten will. Vgl. Franz Rosenthal, The Herb. Hashish versus Medieval Muslim Society, Leiden
1971, 112. Die Ansicht a§-Saibinis hat sich heute unter den Anhingern der hanafitischen
Schule weitgehend durchgesetzt. Vielen ist die Mehrheitsmeinung der alten Hanafiten gar
nicht mehr bewusst. Zur gegenwirtigen Diskussion tiber Drogen (unter Ausschluss des Al-
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der Diskussion der Erlaubtheit des Konsums von Haschisch und Opium hat die
Frage des Rausches begreiflicherweise eine grofle Rolle gespielt. Der malikitische
Rechtsgelehrte al-Qarafi'® hat eine ganze Kasuistik der Rauschzustinde entwickelt,
die zwischen muskir (trunken machend), mufsid (den Verstand beeintrichtigend)
und murgid (betiubend) unterscheidet.!! Wenn allein der Genuss von Stoffen, die
berauschend wirken, mit der hadd-Strafe belegt ist, besteht fur solche Stoffe, die
blof betiuben oder den Verstand verderben, die Méglichkeit, thren Konsum in
solchen Mengen zu erlauben, in denen die entsprechende Wirkung nicht eintritt.
Ganz dhnlich war die Mehrheit der hanafitischen Schule auch in Fillen Trunken-
heit hervorrufender Stoffe (allerdings unter Ausnahme des Weins) vorgegangen.
Der Konsum kleiner Mengen von Drogen konnte somit im Prinzip rechtlich
durchaus gerechtfertigt werden. Dennoch war man meist der Ansicht, dass der
nicht nur geringfuigige Konsum etwa von Haschisch aufgrund seiner den Verstand
tribenden Wirkung (ifsad), wenn er auch nicht unter die hudid falle, mit einer
tazir-Strafe zu ahnden sei.!?

Die meisten im islamischen Orient gebriuchlichen Drogen von Haschisch
uber Alkohol bis zu Opium waren in osmanischer Zeit schon seit langem be-
kannt, so dass die rechtliche Diskussion tber sie als weitgehend abgeschlossen
gelten konnte. Anders verhielt es sich mit den damals neuaufgekommenen
sModedrogen“ Kaffee und Tabak, die wie wenig anderes die Gesellschaft im
11./17. und 12./18. Jahrhundert spalteten, was sich auch in dem hier untersuch-
ten Material niederschligt. Wir werden darauf zuriickkommen.

Es ist schwer, Angaben tiber die Zahl der Drogenfille im osmanischen Da-
maskus und anderen Lindern der ostarabischen Welt zu machen. Berichte euro-
pdischer Reisender legen nahe, dass es sich dabei im Orient um ein recht weit
verbreitetes Phinomen handelte, das weitgehend in den Alltag integriert war.!3
Eine Bestrafung von Drogendelikten scheint nur gelegentlich und in Abhingig-
keit von politischen Konjunkturen erfolgt zu sein und nicht im Rahmen einer

kohols) Felizitas Opwis, ,Schariatrechtliche Stellungnahmen zum Drogenverbot®, in: WI,
39 (1999), 159-182. Zum Diskussionsstand im osmanischen Damaskus, Ibn ‘Abidin, Ha-
Siyat radd al-muhtar, 8 Bde., Kairo 1966, 1V, 37ff.

Vgl. zu ihm die Studie von Sherman A. Jackson, Islamic law and the state: the constitutional ju-
risprudence of Shihab al-Din al-Qarafi. Leiden u. a. 1996.

Sihab ad-Din al-Qarafi, Furigq, 4 Bde., Beirut 0. J., I, 217f,; vgl. al-Laqani, Nasihat al-ihwan
biZgtinab ad-duban, fols. 1505-161, hier fols. 1514 ff.

Rosenthal, The Herb, 123ff.; zu den Rechtsmeinungen der hanafitischen Schule vgl. Ibn
Abidin, Hasiyat radd al-mubtar, IV, 42f.

Edward William Lane, An Account of the Manners and Customs of the Modern Egyptians, Lon-
don 1860, 331ff.; Wolfgang Aigen, Sieben Jahre in Aleppo (1656-1663). Ein Abschnitt aus den
»ReifS-Beschreibungen® des Wolfgang Aigen, Hg. Andreas Tietze, Wien 1980 (Beihefte zur

WZKM, 10), fol. 77r ff.; Alexander Russell, The Natural History of Aleppo, London 1794,
119ff.
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auf Dauer angelegten systematischen Politik.!* Insbesondere neue, unbekannte
Drogen waren von derartigen Feldziigen betroffen, unabhingig vom Grad ihrer
sozialen oder individuellen Schidlichkeit.!® Diese erratische Natur der Verfol-
gung von Rauschgiftdelikten ldsst erwarten, dass man auch durch eine statistische
Auswertung etwa von Gerichtsakten kaum zu sicheren Zahlenangaben iiber den
realen Konsum wird gelangen kénnen. Das hier untersuchte Material bietet in
jedem Fall allein Angaben tiber das Verhalten der Notabelnschicht. !¢

Es hat den Anschein, als habe der Drogenkonsum in diesen Kreisen im
18. Jahrhundert etwas nachgelassen. Nur noch zwei Konsumenten von a7 und
ma‘gin'® finden sich bei al-Muradi verzeichnet, wohingegen in al-Gazzis Lutf, bei
Ibn Aiyab und al-Burini, die ithren Schwerpunkt um die Wende vom 16. zum
17. Jahrhundert haben, von iber einem Dutzend Konsumenten derartiger Dro-
gen die Rede ist (von den ,leichten Drogen“ Kaffee und Tabak gar nicht zu re-
den). Man muss aber wohl annehmen, dass mehr als ein plétzliches temperance-
movement in der Damaszener Oberschicht die generelle Tendenz unserer Haupt-
quelle fiir das 18. Jahrhundert, al-Muradis Silk ad-durar, zum Unterdriicken per-
sonlicher und « fortiori unappetitlicher Details ursichlich fiir dieses Ergebnis ist.
Der Hang zum Wein dagegen scheint zwar nicht bei den Herrschenden,!® aber
doch unter Gelehrten ein wenig aus der Mode gekommen zu sein. Er wird nur
von wenigen Gelehrten berichtet. Einer von ihnen ist der zwar geniale, aber doch
moralisch verworfene Muhammad at-Tiinisi,20 der andere ist gadiaskar Ganizade

14 Hattox, Coffee and Coffeehouses, 29ff. und passim; Lutz Berger, ,,Ein Herz wie ein trockener
Schwamm. Laganis und Nabulusis Schriften iiber den Tabakrauch®, in: Der Islam, 78
(2001), 249-293, hier 250ff., und die dort verzeichnete Literatur; Verfolgung von Weintrin-
kern: Peter Heine, Weinstudien. Untersuchungen zu Anbau, Produktion und Konsum des Weins
tm arabisch-islamischen Mittelalter, Wiesbaden 1982, 44ff. Ein Beispiel aus unseren Quellen
wire etwa Sultan ‘O3man II., der im Zuge seiner Reformpolitik die Weinhiuser schliefen
lieR, al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 111, 105.

15 Kritik an dieser unsystematischen Politik ibt etwa ‘Ali b. Isma‘il b. ‘Imad ad-Din; bars-
Konsum sei gestattet, den harmlosen Kaffee wolle man verbieten, dafiir gebe es keinen
Anhaltspunkt in den Rechtsquellen, al-Gazzi, Kawakib, 111, 165. Das Argument, eine Sache
sel im Vergleich zu anderem, gegen das man nicht einschreite, harmlos, erscheint in der Li-
teratur der Zeit hiufig, so zugunsten des Tabaks in Tarip Na‘ima, 6 Bde., Istanbul 1283-85,
I11, 169.

16 Hinzu kommen vereinzelte Nachrichten von Herrschern wie dem persischen Schah Ismail
b. Tahmasb, der, ehe er in Iran die Sunna wieder restaurieren kann, von seiner Schwester
ermordet wird, die seinen &ar§ mit Gift versetzt. Al-Burini, Taragim, 11, 57ff., und mit der
gleichen Geschichte al-Gazzi, Kawakib, 111, 121f.

17" Eine zusammengesetzte Droge, die u. U. auch Cannabis enthalten konnte; Rosenthal, 7%e
Herb, 31t.

18 Eine Drogenmischung, die den Appetit anregen soll, vgl. R. Dozy, Supplement aux Diction-
naires arabes, 2 Bde., Beirut 1991, 11, 99.

19 Al-Gazzi, Lutf, 1, 340, hilt es fiir erwihnenswert, dass Perviz Pasa keinen Wein getrunken
habe.

20 Ders., Kawakib, 111, 19f.; neben seinem Drogenkonsum und seiner Vorliebe fiir gilman war
er beriichtigt dafiir, nur allzu gern seine unertriglich verletzende spitze Zunge einzusetzen.
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Muhammad, also kein Damaszener. Beim Letztgenannten ist unsere Quelle al-
Mubhibbi sich allerdings nicht sicher, ob man einem so bedeutenden Gelehrten
derartiges tatsichlich zutrauen kénne.?! Womoglich hat die Hinwendung zu den
nunmehr weitgehend integrierten Rauschgiften Tabak und Kattee (und anderen
Drogen wie vor allem ars und Opium) tatsichlich zu einem gewissen Riickgang
des Weinkonsums in Gelehrtenkreisen in dieser Zeit gefithrt.??

Es ist freilich keineswegs so, dass man den Eindruck gewinnen konnte, Dro-
genkonsum sei um 1600 unter Gelehrten genauso wie der Weinkonsum bei Hofe
die Regel gewesen.?? Die Zahl der mit Opium, Wein, Haschisch, bars, bang?? und
dergleichen in Verbindung gebrachten Gelehrten bleibt bei deutlich weniger als
einem Prozent der insgesamt verzeichneten. Selbst wenn auf Drogenkonsum in
vielen Fillen aus Diskretionsgriinden vielleicht nicht hingewiesen wurde, kann
man, zumindest was habituellen Konsum angeht, wohl kaum von einem Mas-

Ibn Aiytb, Raud, 76, urteilt etwas vorsichtiger und berichtet S. 81 von dem sehr gut be-

suchten Begribnis des Malikiten.

Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1V, 10. Ein weiterer Weintrinker ist Fathi al-Falaginsi, was von

Muradi aber sogleich in seiner Wertigkeit relativiert wird: Er habe zwar einen Hang zum

Wein gehabt, sei aber mutig und aktiv gewesen (al-Muradi, Sitk ad-durar, 111, 280).

1112/1700 wird am riaznamec: Muhammed Efendi die padd-Strafe (wohl wegen Trunken-

heit) vollzogen, weil er, volltrunken und ungliicklich in einen gulam verliebt, randaliert hat,

Ibn Kannan, Yaumiyat Samiya, Hg. Akram Hasan al-“Ulabi, Damaskus 1994, 38. Hier liegt

einer der seltenen Fille vor, dass derartiges Verhalten zu einer scharia-rechtlichen Bestra-

fung fihrt. Vom Wein horen wir auch bei dem ansonsten (sehen wir von den gilman ab)

unbescholtenen Ahmad a3-Suwaiki, Ibn Aiyib, Raxd, 23.

22 Gegen Ahmad al-Hallaq al-Budairi, Hawadit Dimaiq al-yaumiya, 1154-1175, Hg. Ahmad
‘Izzat ‘Abd al-Karim, Kairo 1959, 130, der zunehmenden Weinkonsum unter Frauen be-
klagt, geht Grehan, Culture and Consumption, 313, wie mir scheint zu Recht davon aus, dass
das Weinverbot im 18. Jahrhundert weitgehend durchgesetzt gewesen sei. Vgl. auch Peter
Heine, Weinstudien, 114ff., der meint, mehr als die islamische Lehre sei der allgemeine Nie-
dergang der Landwirtschaft fiir den Riickgang der anspruchsvollen Weinpflanze und damit
auch des Konsums von Wein verantwortlich zu machen. Das ist sicher nicht von der Hand
zu weisen, doch wird man die Rolle der Religion nicht aufler Acht lassen kénnen. In den
christlichen Lindern der Mittelmeerwelt wurde (und wird) der Wein nicht allein im Ritual
genossen, sondern ist alltigliches Nahrungsmittel. Diese Rolle hat der Wein unter Musli-
men nie in gleicher Weise spielen kdnnen. Zu Recht verweist Heine auf den Riickgang des
christlichen Bevélkerungsanteils als wichtigen Faktor beim Riickgang des Weinkonsums in
der islamisch beherrschten Welt. An islamischen Hofen hat man auch in osmanischer Zeit

- weiter gern dem Wein zugesprochen, was etwa in Sultan Selim II. Beinamen sarhog, ,der

Trunkenbold®, zum Ausdruck kommt.

Von Weinkonsum in Kreisen der syrischen umara’ berichtet etwa al-Muhibbi, Hulasat al-atar,

IV, 47f., im Hinblick auf Amir Muhammad b. Saifa, der als der Fadl al-Barmaki seiner Zeit

galt und in dessen maglis, berauscht von guten Tropfen, so manches Gedicht vorgetragen

wurde. Der Fiirst entspricht in seiner Grof8ziigigkeit und Bildung offensichtlich ganz dem,
was sich al-Muhibbi von einem Mann seines Standes erwartete. Kritik wird nicht angedeutet.

Russell, Natural History, 126f., meint, der Konsum von Opium sei in Aleppo zu seiner Zeit

nur unter den Gelehrten verbreitet gewesen, die sich in dieser Hinsicht die aus Istanbul

stammenden Oberrichter, unter denen solches tiblich sei, zum Vorbild genommen hitten.

Eigentlich Bilsenkraut, gemeint ist aber in der Regel Cannabis, vgl. Rosenthal, The Herb,

19f.
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senphinomen sprechen. Umso bemerkenswerter ist die recht differenzierte Dar-
stellung, die wohl den Konsum, nicht immer aber den Konsumenten verurteilt,
wie es nach Diskussionen der Juristen eigentlich zu erwarten stiinde. Es kommt
natiirlich vor, dass die Autoren den Drogenkonsum eines Gelehrten als Teil eines
Bildes allgemeiner sittlicher Zerriittung schildern. Als Beispiel mag der Qadi
Muhammad Akmal al-Hanbali dienen, der als §hid, na’ib und Richter in Baalbek
und einer Reihe von kleineren Orten in der Umgebung von Damaskus titig ist.
Er konsumiert gewohnheitsmifig bars, gibt sich der Liebe zu einem igyptischen
Knaben hin, betriigt andere um ihre wagfEinnahmen und verfasst Schriften, in
denen er seine Zeitgenossen verleumdet.2’> Wer zum habituellen Drogenkonsum
neigt, ist — auch wenn er nicht wie Akmal al-Hanbali ginzlich verworfen ist —
oftmals nicht mehr geeignet, ein 6ffentliches Amt im juristisch-religidsen Bereich
auszufiillen. Der schon erwihnte Muhammad at-Tiinisi, 72Zs der Mailikiten in
Damaskus,?® ein umfassend beschlagener Gelehrter, ist dem &ars, den er mehrfach
taglich konsumiert, so zugetan, dass er schlieflich nur noch mit gesenktem Kopf
und wie schlafend dasitzt. Zunichst ist er noch fihig, in diesem Zustand Gespri-
che zu fithren und als Richter zu fungieren. Schlielich jedoch muss der Obergadi
ithn von seinem Amt entbinden, da er in Gerichtssitzungen beginnt, Widerspriich-
liches zu reden und dies, zur Rede gestellt, mit nicht weniger wunderlichen Wor-
ten begriindet. Auch Tagkoprizade Ahmed Efendi ist im Richteramt bald untrag-
bar. Sein Problem ist allerdings nicht drogeninduzierte Verwirrtheit. Er erblindet
vielmehr aufgrund der austrocknenden Wirkung des 4ars und befasst sich fiirder-
hin mit Fragen der Theologie und Philosophie. Er sieht sich gezwungen, Biicher,
die er nach seiner Erblindung verfasst, einem Schreiber zu diktieren.?’ Auch bei
al-Barini ist es zu durch den bdars-Konsum bedingten Ausfillen gekommen.28
Doch erfolgt bei ihm genauso wenig wie bei Tagkdpriizade aufgrund des Drogen-
konsums eine Verurteilung der ganzen Person. Ja ein bekannter Drogenabhingi-
ger kann durchaus der tiberschwinglichsten Elogen fiir wert befunden werden wie
Mustafa as-Safargalani.2’ Rauschgift fithrt also nach Ansicht der Autoren nicht

25 Al-Gazzi, Lutf;, 1, 73ff.; weitere Beispiele ebd., II, 539ff.: Biographie des ‘Abd al-Latif al-
Gabi. Dieser wird sehr viel moderater auch bei al-Muhibbi vorgestellt, der Drogenkonsum
fehlt auch hier freilich nicht, ist aber nicht eingebettet in ein Panoptikum sittlichen Ver-
falls, al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 111, 17ff., und Muhammad as-Salti, in Ibn Aiyub, Raud,
100f.

26 Ebd., 76ff; vgl. al-Gazzi, Kawdkib, 111, 19ff.

27 Al-Barini, Taragim, 1, 73ff.; dass Philosophie und Opiumgenuss zusammenhingen, scheint
vielfach geglaubt worden zu sein. Al-Barini berichtet im Taragim, 11, 118, von der Uber-
zeugung, Plato selbst habe den Opiumkonsum empfohlen (Biographie des ebenfalls dem
Opium zuneigenden Molla Taufiqi, der sich mit dem Hinweis auf die von Plato dem Opi-
um angeblich zugeschriebenen positiven Wirkungen zu rechtfertigen suchte).

28 Al-Gazzi, Lutf, 1, 376f.

29 Al-Muradi, Silk ad-durar, IV, 209f. (Mustafi as-Safargalani).
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notwendig in den vollstindigen sittlichen Ruin.?® Selbst oftentlich bekannt ge-
wordener Drogenkonsum hindert nicht automatisch am Ausiiben religiéser Am-
ter.3! Erst wenn die Folgen allzu oftfensichtlich sind, schreitet man ein.3?

Bereitet Drogenkonsum bei Gericht Beschiftigten durchaus gewisse Probleme,
ist literarische Tatigkeit gut auch mit schwereren Fillen von Drogensucht zu ver-
einbaren, ja sie profitiert zuweilen sogar davon. Wer im Qadi-Amt unmoglich
geworden ist, kann als Schiedsrichter in literarischen Streitfragen durchaus noch
taugen: Nachdem Muhammad at-Tunisi seinen Posten verloren hat, zieht er sich
in die Yelboga-Moschee zuriick und verhandelt dort die Fille der zu ihm stro-
menden ahl al-adab.’3 Der Cousin des Ibn Aiyab, Muhibb ad-Din, neigt einer
Mischung von gekochtem ars mit Opium und Safran zu und ist durch die Wir-
kung des darin enthaltenen Ammoniaks noch witziger als sonst.** Fur al-Muradi
ist Mustafa al-Halifa al-Hanafi, Schreiber am wagf der Umaiyadenmoschee, ein
regelmafliger bars- und ma‘gin-Konsument, als adib und Erzihler witziger Anek-
doten eines der Glanzlichter von Damaskus.??

Die Diskussionen um Kaffee und Tabak als vordem unbekannte Genussgifte,
deren Konsum mit neuen Formen geselligen Beisammenseins verbunden war,
gehorten zu den bedeutendsten theologisch-juristischen Auseinandersetzungen
der Zeit.3¢ Hier lag einer der seltenen Fille vor, dass sich Gelehrte jener Jahrhun-
derte mit Phinomenen konfrontiert sahen, fiir die in den Rechtshandbiichern
bislang noch keine Losungen gefunden waren. Unter welche Tatbestinde waren
Kaffee- und Tabakkonsum zu subsumieren? Ging es hier um Rauschgifte oder
waren die mogliche Gesundheitsschidlichkeit oder etwa die Begleitumstinde des
Konsums, wie das miiflige Beisammensitzen in den neu aufkommenden Kaffee-
hiusern, Griinde fiir ein Verbot? All diese Fragen wurden seit dem Aufkommen
dieser Giiter Jahrhunderte lang unablissig mit unterschiedlichem Ergebnis disku-

30 Weitere Beispiele Ibn Aiyib, Raxd, 96ff.: Muhibb ad-Din Ibn Aiyib; bei al-Muhibbi,
Hulasat al-atar, IV, 2ff.: Baha’1 Afandi, und ebd., 74ff.: Muhammad b. Fauwaz ad-Dimaiqi.
31 Ibn Aiyab, Raud, 23 (Ahmad ai-Suwaiki); ebd., 76ff. (Muhammad at-Tanisi); al-Muradji,
Silk ad-durar, IV, 210 (Mustafa as-Safargalani); vgl. auch den Fall des al-Barini selbst (al-
- Gazzi, Lutf, 1, 376).
Ibn Aiyub, Raud, 101, wird Muhammad as-Salti zum Vorwurf gemacht, er ibertreibe mit
dem bars-Konsum (yasta‘milu min al-bars fauq al-hadd). Es gibt also offensichtlich auch ei-
nen Konsum, der im Rahmen bleibt und mithin harmlos ist.
Ebd., 77. Zu der Vorstellung, der Rausch sei der Eloquenz forderlich siehe Heine, Weinstu-
dien, 105.
Ibn Aiyub, Raud, 96, anders als andere ist er durch die Drogen auch nicht am weiteren er-
folgreichen Ausiiben seines Richteramtes verhindert.
35 Vgl. auch al-Muradji, Silk ad-durar, 1V, 185f.
36 Katib Celebi, Mizan iil-baqq fi ibtivar al-abaqq, Istanbul 1280/[1863], fiir eine Liste mit
Streitfragen, die die Intellektuellen des Osmanischen Reiches zu seiner Zeit bewegten. Um
»alte Rauschgifte“ wie Opium etc. kam es dagegen nicht zu weiteren Debatten.
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tiert. Der Siegeszug sowohl des Kaffees als auch des Tabaks lieR sich dadurch al-
lerdings genauso wenig aufhalten wie durch zeitweilige staatliche Verbote.3?

Beides, die gelehrte Diskussion iiber diese Fragen wie auch der letztlich un-
aufhaltsame Aufstieg dieser Substanzen im Osmanischen Reich finden sich im
hier untersuchten Material gespiegelt. Es wird nicht iiberraschen, wenn sich die
Ergebnisse der bisherigen Forschung dabei weitgehend bestitigt finden.

Offenkundige Gegner des Kaffeekonsums finden sich vor allem zu Anfang der
Periode. Als fihrender Gegner des Kaffees trat damals Yanus al-‘Aitawi (gest. 976
od. 977/1568 od. 1569) in Erscheinung, iiber dessen Motivation wir allerdings
nichts erfahren. Bereits sein Sohn, der Lehrer des Nagm ad-Din al-Gazzi, schliefit
sich dieser Meinung nicht mehr an, auch wenn er sich aus Ehrfurcht gegeniiber
seinem Vater des Kaffees enthait, bis er durch eine Krankheit sich gezwungen sieht,
ihn als Heilmittel zu konsumieren.3® Als Argument wird von den Gegnern des
Kaftees ins Feld gefiihrt, der Trinker ahme damit die Stinder nach. Angst vor dem
Vergleich mit dem zweifelsfrei verbotenen Weingenuss schien auch solche Men-
schen umzutreiben, die an sich dem Kaffee aufgeschlossen gegeniiberstanden. So
lesen wir iiber den Wesir Gazi Pasa, er habe es, als er Gouverneur in Damaskus
war, vermieden, sich von jungen Burschen mit Kaffee bedienen zu lassen, wohl um
jede Assoziation mit dem Weinkonsum und homoerotischen Neigungen auszu-
schlieffen.3? Dass man in Kaffeehdusern allerlei Versuchungen ausgesetzt war, und
sich in ithnen zuweilen zweifelhafte Gestalten tummelten, ist den Autoren bewusst.
Sich im Habit des Gelehrten dort blicken zu lassen, ist nicht unbedingt schick-
lich.** Wenn schon der Kaffee selbst als harmlos gilt, so bleiben die Kaffeehduser
also dennoch potenziell gefihrliche Orte, die Menschen von den religiésen Pflich-
ten fernhielten.*! Allerdings gilt auch das nicht immer: Manchmal ist ein neues
Kaffeehaus auch ein Hort frommen Tuns, dank seiner ist ein Ort, an dem sich
ehedem Prostituierte und ihre Kunden tummelten, rehabilitiert.42

37 Zur Diskussion um den Kaffee, vgl. Hattox, Coffee and Coffeehouses. Zur Tabakdebatte Ber-
ger, Ein Herz; die Diskussion setzte sich mit dhnlichen Argumenten bis ins 19. und
20. Jahrhundert fort, hatte allerdings (wenn wir von der heftigen Tabakfeindschaft der
Wahhabiten absehen) bei weitem nicht mehr die alte Virulenz.

38 Al-Gazzi, Lutf, 1, 321; weitere Kaffeegegner: Muhammad b. Abi s-Su‘id Afandi (gest.
982 h.) siche al-Gazzi, Kawdkib, 111, 31ff., und vgl. auch Muhammad b. Halil b. Qanbar
(gest. 971 h.), ebd., 53.

39 Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 111, 245, die Frage wird hier nicht ausdriicklich angesprochen.
Das Meiden des tasabbub mit Siindern und Ungliubigen ist ein hiufig wiederkehrendes
Motiv, so im Zusammenhang mit dem Kaffee in den von al-Gazzi, Kawakib, 111, 175, zi-
tierten Versen (‘Ali Galabi al-Himsi); zur Versuchung, die von einem gulam im Kaffeehaus
ausgeht, vgl. etwa al-Muhibbi, Hulasat al-atar, I11, 326 (‘Umar b. as-Sagir).

40 Al-Muradi, Silk ad-durar, 1, 42 (Ibrihim b. Sa‘d ad-Din); ein volkstiimlicher Autor und
Anhinger der Sa‘dis wie al-Budairi legte sein Verhalten dagegen als Geste der Bescheiden-
heit aus, al-Budairi, Hawadit, 193.

4l Al-Muradi, Silk ad-durar, 11, 193 (‘Abd ar-Rahman al-Kurdi); Kaffeehiuser in Konkurrenz
zum Gebet: Ibn Kannan, Yaumiyat, 19.

42 Al-Gazzi, Lutf, 1, 98ff. (Muhammad b. al-Yatim); vgl. al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 111, 321.
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Das Kafteehaus von zweideutigem Ruf beherrscht folglich keineswegs das Bild,
das der Leser vom Kaffee gewinnt.*} Kaftee erscheint vielmehr durch seine Asso-
ziation mit der in der biographischen Literatur der Zeit durchweg positiv bewer-
teten Sufik als ein besonders von Frommen konsumierter Stoff.** Man trinkt ihn,
um sich fiir asketische Ubungen wach zu halten,*S Kaffee gehort zum Ersten, was
ein Mystiker seinen Gisten anbietet.* Muhammad b. al-Yatim lebt gar vom Kaf-
feehandel. Von Zweifeln an der Erlaubtheit, gar einer negativen Bewertung kann
da nicht die Rede sein.?’

Angesichts der engen Verbindung von Kaffeekonsum und Mystik ist man zu-
nichst erstaunt, wenn ein Mann, der der volkstiimlichen Mystik so nahe steht
wie al-Budairi, sich an einer Stelle mit den fiir ihn typischen Rufen der Verzweif-
lung tber offentlichen Kaffeekonsum iuflert. Seine Stoflrichtung ist allerdings
nicht der Kaffee- und Tabakkonsum als solcher, sondern der Umstand, dass sich
ihm Frauen in aller Offentlichkeit hingeben. Die mangelnde Sittlichkeit von
Frauen, insbesondere die Frage der Prostitution ist bei ihm ein immer wiederkeh-
rendes Thema;*8 eine besondere Kritik an den konsumierten Stoffen kann man
daraus nicht ableiten.

Anders als die Debatte tiber den Kaffee hilt die tiber den Tabak bis in unsere
Gegenwart an. Einer der bekanntesten syrischen Gelehrten der Zeit ‘Abd al-Gani
an-Nabulusi gehorte zu den Hauptfiguren in diesem Streit, der mit recht unkla-
ren Fronten grofle Teile der Gelehrtenschicht des Osmanischen Reiches erfasste.*
Doch haben weder der Umstand, dass der Tabakrauch in der islamischen Welt
nie unumstritten war, noch sporadische Verfolgungsmafinahmen® etwas daran

43 Wie sehr das Kaffeehaus im 18. Jahrhundert bereits zum Alltag gehort, zeigt auch Grehan,

Culture and Consumption, 2891f.

Die Vorliebe fiir den Kaffee war sowohl bei orthopraxen als auch bei heteropraxen Mysti-

kern anzutreffen, al-Gazzi, Kawakib, 111, 321.

45 Al-Barini, Taragim, 1, 182.

4 Tbn Aiyab, Raxd, 107 (Muhammad al-Higazi); al-Gazzi, Lutf, 1, 58 (Muhammad al-
Gibawi); Ibn Aiytb, Raud, 5f. (Ibn Ga‘far gibt hier den ihn besuchenden Sufis Kaffee zu
trinken).

47 Al-Gazzi, Lutf, 1, 98ff. (Muhammad b. al-Yatim); vgl. al-Muhibbi, Hulisat al-atar, 111, 321.

48 Zur Prostitution und al-Budairis von den anderen Autoren abweichender Darstellung des

Weiblichen vgl. Antonino Pellitteri, ,Immagine donna in Hawadith Dimashq al-yawmiyya

(1741-1762) di Ahmad al-Budayri al-Hallaq", in: Verse and the Fair Sex. Studies in Arabic Po-

etry and in the Representation of Women in Arabic Literature, Hg. Frederick de Jong, Utrecht

1993, 153-170. Die besondere Sorge um weibliche Sittlichkeit vor allem im Zusammen-

hang mit dem Tabak treibt nicht nur einen muslimischen Autor wie al-Barini um. Vgl. et-

wa das christliche Zeugnis des Miha’il Buraik, 7arih as-Sam, Hg. Ahmad Gassan Sabani,

Damaskus 1982, 74; christliche Frauen wurden in der Offentlichkeit sogar zu noch strikte-

rer Verhiillung angehalten als ihre muslimischen Geschlechtsgenossinnen, da man christli-

cherseits auf alle Fille jeden Kontakt der Christinnen mit Muslimen verhindern wollte,
vgl. Bernard Heyberger, Hindiyya. Mystique et criminelle, 1720-1798, Paris 2001, 31ff.

Dazu Berger, Ein Herz. Zu den Tabakgegnern zahlten u. a. Murad al-Muradi (al-Muradi,

Silk ad-durar, 1V, 130) und Hasan al-Hanbali (ebd,, II, 31).

30 Vgl. etwa Ibn Kannan, Yaumiyat, 21, 180, 203.
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indern konnen, dass er sich ganz ihnlich wie der Kaffee im Laufe des
18. Jahrhunderts im Alltagsleben weitgehend durchsetzte.5!

Die Frage nach individuellen oder gesellschaftlichen Ursachen devianten Verhal-
tens stellen sich die Autoren im Falle des Drogenkonsums nicht. Auch wenn da-
von die Rede ist, wie eine Person mit dem Konsum angefangen hat, sucht man
vergeblich nach Erklarungen: Die Sucht kommt iiber die Menschen: btala bi-stimal
al-bars heiflt es bezogen auf Muhammad al-Karimi.? Ein insgesamt eher negatives
Charakterbild geht mit der Sucht zwar oft einher, der Leser wird allerdings ange-
sichts der gingigen Argumentation gegen den Alkohol als den grofen Enthemmer
und Verfithrer>? genauso gut die Droge als ursichlich fiir den sonstigen liederlichen
Lebenswandel haben ausmachen kénnen wie umgekehrt. Ein Sifteungleichgewicht
wird von den Autoren nicht als Ursache in Erwigung gezogen. Dieses kann sehr
wohl aber Folge des Konsums sein. Bars gehort wie Tabak und Haschisch zu den
trockenen Substanzen, was die den Humor befliigelnde Wirkung erkliirt, genauso
aber, gerade in den heif}-trockenen Klimata, zu denen die Linder des Osmanischen
Reiches gezihlt wurden, zu schweren Ungleichgewichten fithren kann. Tas-
kopriizade Ahmeds Erblindung gilt als Folge seiner Drogensucht.55 Woméglich hat
der Leser auch die Muhammad al-Karimi heimsuchende Melancholie mit der Wir-
kung der austrocknenden Droge in Verbindung gebracht.56

51 Russell, The Natural History, 120.

32 Al-Muhibbi, Hulisat al-atar, IV, 274 (Muhammad al-Karimi), kurz danach wird er von Me-
lancholie befallen. Auch in diesem Fall einer depressiven Natur bleiben Ursache und Wir-
kung véllig unklar.

>3 Ibn Aiyab, Raud, 101 (Muhammad as-Salti); al-Birini, Taragim, 11, 241f. (Sahin a$-$atir);
diese Haltung ist in der ganzen islamischen Welt weit verbreitet, vgl. etwa die h%arezm-
turkische Anekdote iiber den alkoholinduzierten Fall eines schlieflich in der Hélle enden-
den ehedem frommen Muezzins, aus dem von Jinos Eckmann edierten und Mahmaud b.
“Ali (gest. ca. 1360) zugeschriebenen Nehcii Lferadis, Ankara 1956, 364f.

>4 Zum Tabak vergleiche Berger, Ein Herz, 258ff.; zur humoralmedizinischen Einordnung
von Cannabis siche Rosenthal, 7he Herb, 73f.

35 Man wusste wohl um Mdglichkeit der Abhingigkeit, was in der juristischen Diskussion der
Zulissigkeit von Drogenkonsum im Falle bereits vorhandener Sucht zu sehr humanen Lé-
sungen gefiithrt hat. Al-Biirini beschreibt am Beispiel des Taskopriizade Ahmed Entzugser-
scheinungen bei einem bari-Konsumenten (Zaragim, 1, 73), die ,Trockenheit* des von
Ahmed konsumierten bars flihrt, wie al-Burini meint, schliefflich zu seinem Erblinden.

56 Al-Muhibbi, Huldsat al-atar, IV, 274.
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Sexualitdt 5

Zu den durch das Religionsgesetz verbotenen Handlungen gehéren bekanntlich
auch alle Formen der Sexualitit auflerhalb der Ehe oder des Verhiltnisses eines
Mannes mit seinen Sklavinnen. Die nichteheliche Unzucht wird bereits im Ko-
ran unter Strafe gestellt; auch die Uberlieferung bietet reichlich Anhaltspunkte
fur den Stellenwert, den der Islam diesem Komplex beimisst. Die strikte Ge-
schlechtertrennung, die fir die stidtischen islamischen Mittel- und Oberschich-
ten seit der Abbasidenzeit kennzeichnend war, wird ein Ubriges getan haben, um
sexuelle Kontakte zwischen Minnern und nicht mit thnen verheirateten freien
Frauen zu minimieren. Die fiktive mittelalterliche islamische Literatur ist zwar
durchaus nicht arm an Geschichten tiber amourdse Eskapaden,®® man wird aber
kaum annehmen konnen, dass Derartiges, zumindest was Frauen der besseren
Stinde anbelangt, tatsichlich hiufig vorgekommen ist. Die Tabuisierung des
Themas der Ehefrau in der Kommunikation zwischen Minnern3® und die Ten-
denz, nach Kriften einen Skandal zu vermeiden,®® sorgten dafur, dass allfillige
Skandale wohl selten publik geworden sind. Prostitution, die zum Zwecke des
Schutzes der ,Ehre® der ,anstindigen® Frauen institutionalisierte Normubertre-

57 In der heutigen Forschung wird der Gebrauch des Begriffs ,Homosexualitit* fiir erotische
Beziehungen unter Minnern im vormodernen Orient vielfach abgelehnt, da ,homosexuel-
les“ Verhalten in der vormodernen islamischen Welt unter ginzlich anderen Bedingungen
und anderem Bewusstsein der Beteiligten von ihrem Tun stattfand als im heutigen Westen
(weitgehendes Fehlen eines homosexuellen Selbstbewusstseins und gleichberechtigter Part-
nerschaft zwischen zwei Minnern/Frauen). Um keine Verwechselung mit dem Konzept ei-
ner homosexuellen Persénlichkeit und bewusst als solcher wahrgenommener Homosexua-
litit autkommen zulassen, verwende ich im Folgenden den zugegebenermaflen unange-
nehm schwerfilligen, aber in der Forschung mittlerweile eingefithrten Begriff der mann-
minnlichen Sexualitit (homoerotische Beziehungen unter Frauen kommen in den hier un-
tersuchten Texten nicht vor). Als Adjektiv verwende ich das Wort ,gleichgeschlechtlich®.
Dass die Ausdrucksformen von mann-minnlicher Sexualitit im osmanischen Syrien und
im heutigen Amsterdam verschiedene sind, ergibt sich allerdings ohnedies aus dem Zu-
sammenhang. Die Frage, inwieweit bestimmte sexuelle Priferenzen genetisch angelegt oder
kulturell determiniert sind, kann hier nicht angesprochen werden.

Johann Christoph Biirgel, ,Love, Lust, and Longing. Eroticism in Early Islam as Reflected

in Literary Sources®, in: Society and the Sexes in Medieval Islam, 6th Giorgio Levi della Vida Bi-

ennial Conference, Hg. Afaf Lutfi al-Saiyid-Marsot, Malibu (CA) 1979, 81-118.

9 Etwa Malek Chebel, Die Welt der Liebe im Islam. Eine Enzyklopédie, Miinchen 1997, Art.
nFrau®, 129-131.

60 Lois Anita Giffen, Theory of Profane Love Among the Arabs. The Development of the Genre, New
York, London 1971, 122f,, fiihrt al-Gahiz als Beispiel fiir eine solche Haltung an. Das Prin-
zip des satr wie auch die Warnung davor, anderen, und sei es der eigenen Frau, nachzu-
spionieren, findet sich auch im hadit gespiegelt, so dass es als generelles Prinzip islamischen
guten Benehmens gelten kann, das genauso in sufischen Kreisen des Mittelalters Beach-
tung fand (vgl. etwa Lutz Berger, ,,Geschieden von allem aufler Gott.” Sufik und Welt bei Abi
Abd ar-Rabman as-Sulami (936-1021), Hildesheim u. a. 1998, 86f.) wie heute in praktischen
Ratgebern fiir das Alltagsleben eines Muslims, vgl. etwa Abdullah Aydin, Isldm’a gire cinsel
meseleler, Istanbul 1988, 195.
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tung, ist kein Thema fiir die Autoren der Biographiensammlungen.®! Angehorige
der wohlhabenden Stinde werden sich wohl in der Regel ihrer Sklavinnen be-
dient und auf den Besuch bei Prostituierten weitgehend verzichtet haben. Al-
Budairi, der einem anderen, volkstiimlicheren Milieu entstammt, berichtet dage-
gen wiederholt und mit deutlichen Ausdriicken des Entsetzens von der Prisenz
von Prostituierten in der Stadt, die er fiir allerlei Ausbriiche gottlichen Zorns ver-
antwortlich macht.®2 In den anderen hier untersuchten Quellen wird aus osmani-
scher Zeit von zina’ gar nichts berichtet.53

Dagegen steht die relative Ausfithrlichkeit, mit der aufler in fiktiven literari-
schen Quellen auch in der historischen und biographischen Literatur von auf das
gleiche Geschlecht bezogener erotischer Neigungen und Handlungen gesprochen
wird. Dies hat bislang allerdings nicht zu einer intensiveren wissenschaftlichen
Auseinandersetzung mit diesen Fragen gefiihrt. Der Bereich der literarischen Dar-
stellung ist zwar mit den Studien von Ewald Wagner iiber Aba Nuwas oder
durch das Werk Hellmut Ritters und zuletzt durch den Sammelband von Wright
und Rowson sowie die Studie von Thomas Bauer zur Liebesdichtung in Teilen
recht gut erschlossen, der Bereich der historiographischen Literatur ist dagegen
weithin noch ez friche.%* Die noch unbefriedigende Forschungslage und ideologi-
sche Voreingenommenheit der Autoren fiihren dazu, dass Ansichten nicht selten
pauschal und/oder ohne klar erkennbaren Bezug zu den Quellen geiuflert wer-
den. Dies gilt etwa fiur die Bemerkung Goiteins, die islamisch-arabische Ober-
schicht habe sich erst mit den Frauen der unterworfenen Volker begniigt und,

61 Oder vielleicht doch? In der Biographie des Gottesfreundes Yusuf at-Tabbah (al-Muradi,
Silk ad-durar, IV, 245f.) lesen wir von einem Scharifen, der den fugir (Ausschweifungen) er-
geben war. Moglicherweise handelt es sich hier um eine Anspielung auf sexuelle Ubertre-
tungen. Sehr konkret ist das freilich nicht. Der Weingenuss, dem der Mann ebenfalls nicht
abhold war, wird explizit genannt.

62 Al-Budairi, Hawadit, 112, 127 und passim.

63 Ein Fall aus der Spitzeit der Mamlukenherrschaft, in dem sich die politische Macht iiber
ein Urteil des Oberqadis hinwegsetzt und trotz unzureichender Beweise einen Mann des-
halb hinrichten lisst, al-Barini, Taragim, 11, 5f. Zum Thema der legalen Sexualitit schwei-
gen die Quellen weitgehend, selbst wenn es blof um das Thema keuscher Bewunderung
weiblicher Schonheit geht, was im Zusammenhang mit der erwihnten Tabuisierung der
Frau in weiten Bereichen nichtfiktionaler arabisch-islamischer erzihlender Literatur und
minnlicher Alltagskultur nach der Abbasidenzeit zu sehen ist. Vgl. zur immer geringeren
Bedeutung von Frauen in arabisch-islamischer biographischer Literatur auch Ruth Roded,
Women in Islamic Biographical Collections. From Ibn Sa‘d to Who’s Who, Boulder, London
1994, passim.

4 Ewald Wagner, Abi Nuwds. Eine Studie zur arabischen Literatur der frihen Abbasidenzeit,
Wiesbaden 1965, 98-109, 143-187 und passim; Ritter, Das Meer der Seele, 347-503; J. W.
Wright Jr., Everett K. Rowson (Hg.), Homoeroticism in Classical Arabic Literature, New York
1997; Thomas Bauer, Liebe und Liebesdichtung in der arabischen Welt des 9. und 10. Jabr-
bunderts. Eine literatur- und mentalititsgeschichtliche Studie des arabischen Gazal, Wiesbaden
1998, 150-184; vgl. auch Lutz Richter-Bernburg, ,,,A Plato of Mind and a Joseph of Coun-
tenance* — the Notion of Love and the Ideal beloved in Kay Ka’as b. Iskandar’s An-
darzname®, in: Festschrift Franz Rosenthal = Oriens, 36 (2001), 276-287.
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dieser Genuisse mude, in der Abbasidenzeit nach Raftinierterem Ausschau gehal-
ten: ,After the endless supply of girls of all races, colors, shapes and personalities
had been tasted, the oversatiated and refined appetites had to be satisfied else-
where.“®> Der Zusammenhang der in der islamsprachlichen Poesie gepflegten
Homoerotik mit einer gewissen Verfeinerung der Sitten mag unbestreitbar sein;
die dauerhaft beherrschende Stellung der Homoerotik in der traditionellen isla-
mischen Poesie und héfischen Kultur (und weit dariiber hinaus) vermag eine sol-
che Behauptung nicht zu erkliren. Es ist zudem beileibe nicht so, dass mann-
minnliche Sexualitit in der islamischen Welt (oder anderswo) auf kulturelle Eli-
ten mit (iiber)verfeinerten Gewohnheiten beschrinkt wire (dass die Idee, derarti-
ge Neigungen stellten ein Dekadenzphinomen dar, sich bereits bei Ibn Haldan
findet, auf den Goitein in diesem Zusammenhang allerdings nicht verweist, sei
nur am Rande vermerkt).%® Hier schwingt deutlich eine ideologisch begriindete
Abwertung von auf das gleiche Geschlecht bezogener Sexualitit als degeneriert
mit. Im Ubrigen werden homoerotische Zusammenhinge gerne auch ganz und
gar ignoriert, selbst wenn sie eigentlich offensichtlich sind.®” Vertreter des neuen
Forschungsfeldes der gueer-studies haben im Gegensatz dazu zuweilen die Nei-
gung, ihrem Untersuchungsgegenstand eine Bedeutung fur die Erklirung aller
moglicher Phinomene zuzuschreiben, ohne sich dabei allzu sehr um Quellenbe-
lege zu scheren. Ein Beispiel in dieser Hinsicht sind die Uberlegungen des Sozio-
logen Stephen O. Murray, der versucht, das Funktionieren des mamlukischen
Staates wie von Biirokratie und Militir im Osmanischen Reich und die Wand-
lungsprozesse, die beide durchmachen, weitgehend durch die tatsichlichen oder
unterstellten sexuellen Priferenzen der Angehorigen der jeweiligen Sklavenelite
zu erkldren. Immerhin ist er so ehrlich zuzugeben, dass er fir seine These ,that
over time the masculinity of those conscripted in the Ottoman devshirme de-
clined in importance and that the ratio of soldiers to ,sextoys‘ among Christian
boys decreased” ,absolutely no evidence hat. Das tiberrascht nicht. Die Werke,
auf die Murray sich bezieht, bieten jedenfalls keinen Beleg fur seine Thesen.®?
Das soll nicht heiflen, dass sexuelle Bindungen unter Minnern fur die Bildung
und Zementierung von Seilschaften in der osmanischen Gesellschaft (wie in an-
deren traditionellen islamischen Gesellschaften) keine Bedeutung gehabt hitten.
~ Wir verfiigen in diesem Zusammenhang iiber ausreichend Quellenbelege. Doch
wiirde es der erst seit wenigen Jahren intensiver betriebenen Forschung in diesem

65 Shlomo D. Goitein, ,,The Sexual Mores of the Common People®, in: Society and the Sexes,

Hg. Lutfi al-Saiyid-Marsot, 43-62, hier 47.

Ibn Khaldun, The Mugaddimah: An Introduction to History, Uibers. von Franz Rosenthal, 3

Bde., London 1958, II, 295f.

67 Bauer, Liehe und Liebesdichtung, 150ff.

68 Stephen O. Murray, Male Homosexuality, Inberitance Rules, and the Status of Women in Medie-
val Egypt: The Case of the Mamliks, und ders., ,Homosexuality among Slave Elites in Otto-
man Turkey, in: Islamic Homosexualities. Culture, History and Literature, Hg. Stephen
O. Murray, Will Roscoe, New York, London 1997, 161-187, Zitat S. 181.
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Bereich zunichst einmal gut tun, diese vorhandenen Belege zu sichten und aus-
zuwerten, ehe man versucht, im weitgehend luftleeren Raum umfassende Erkli-
rungsmodelle vorzustellen.?

Hingezogenheit zum eigenen Geschlecht, insbesondere zu Knaben und Ju-
gendlichen wird in der islamischen Tradition wenn schon als Siinde, so doch nicht
als widernatiirlich betrachtet. Bereits das hadit warnt vor den Reizen der Bartlosen,
mit deren Hilfe der Satan die Glaubigen ebenso zu Fall zu bringen wisse wie mit
den Reizen der Frauen. Trotz der eindeutigen Haltung des Rechts hat die Dich-
tung’® in weiten Teilen der islamischen Welt homoerotische Topoi in den Mittel-
punkt gestellt. Ab dem 11. Jahrhundert n. Chr. etwa sind nicht-homoerotische
Liebesdichtungen in der ostarabischen Welt die Ausnahme. In der osmanischen
divan-Literatur kommen sie Giberhaupt nicht vor.”! Insbesondere in der Geschichte
der Sufik gibt es immer wieder Beispiele fiir das Hingezogen-Sein des Mystikers
zu Knaben und Jiinglingen von, wie man meinte, an das Géttliche gemahnender
Schonheit.”? Die irdische Verfithrung, die fiir den Betrachter von einem amrad,
einem Bartlosen (Pl. murd), ausging, hat natiirlich auch immer wieder warnende
Stimmen auf den Plan gerufen, die meinten, das Anschauen schoner Knaben des-
halb verbieten zu miissen.”? Angesichts einschligiger Anfeindungen hat etwa
‘Abd al-Gani an-Nabulusi sich bemiifigt gesehen, in diesem alten Streit Partei zu
ergreifen. Der Blick auf den schénen Knaben sei keineswegs notwendigerweise Er-
gebnis oder Ausloser diesseitigen Begehrens, sondern kénne aus rein spirituellen
Motiven geschehen und sei dann nicht zu beanstanden.”

69 Wie wichtig genaues Arbeiten in diesem Bereich ist, hat etwa die pertinente Kritik von Ar-
no Schmitt an Charles Pellats Artikel ,Liwar, in: EI2, V, 776-779, gezeigt (den radikal kon-
struktivistischen Ansatz des Verfassers braucht man dabei nicht zu teilen): Arno Schmitt,
Jehoeda Sofer (Hg.), Sexuality and Eroticism Among Males in Moslem Societies, New York u. a.
1992, Neudruck des Artikels mit Anmerkungen, 151-168. Schmitt ist im Ubrigen auch eine
umfangreiche, allerdings, was das Inventar der Quellentexte angeht, naturgemifl noch un-
vollstindige Bibliographie zum Thema zu danken: Arno Schmitt, Bio-Bibliography of Male-
male Sexuality and Eroticism in Muslim Societies, Berlin 1995. Von den hier behandelten Au-
toren findet sich dort nur al-Budairi.

70" Gemeint sind hier nicht volkstiimliche Dichtungen, in denen das Thema durchweg nur am
Rande eine Rolle spielt, sondern die zur great tradition zu zihlende Dichtung.

7V Bauer, Licbe und Liebesdichtung, 151. Dass in der osmanischen Dichtung das Objekt der
Liebe immer minnlich war, hat Van¢o Boskov nachgewiesen: ,Zum Problem des Objekts
der Liebe in der osmanischen Divan-Poesie®, in: XVIII. Deutscher Orientalistentag, Vortrige,
Hg. Wolfgang Voigt, Wiesbaden 1974 (ZDMG, Suppl. II), 124-130.

72 Ritter, Das Meer der Seele, 434fF.

73 Dass ein alter Feind der Sufik wie Ibn al-Gauzi in diesem Zusammenhang nicht fehlen
darf, ist klar: Talbis Iblss, Beirut o. J., 295-310. Vgl. auch James A. Bellamy, ,Sex and Society
in Islamic Popular Literature®, in: Society and the Sexes, Hg. Afaf Lutfi al-Saiyid-Marsot, 23-
42. Fiir Ibn Kannan, Yaumiyat, 488, ist der gulam die Traumchiffre fur Versuchung; ‘Abd al-
Gani an-Nabulusi, Ta%ir al-aniam fi tabir al-manam, Hg. Hanan Muhammad Nir Tabbara,
Beirut 1993, 326, hat diese Vorstellung nicht.

74 Vgl. ‘Abd al-Gani an-Nabulusi, Gayat al-matlib fi mahabbat al-mabbib, Hg. Samuela Pagani,
Rom 1995 (Revista degli studi orientali 68, Suppl. 1). Zu dieser Frage auch Babara Rose-
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Eine derartige keusche Verehrung fiir jugendliche Schonheit wird etwa fur al-
Burini konstatiert.”> Gegen eine solche Haltung ist fur die Autoren in der Regel
nichts einzuwenden, sie wird (wie erwihnt im Einklang mit der religiosen Tradi-
tion) auch nicht als widernatirlich oder besonders peinlich empfunden. Wer fir
derartige Vorlieben bekannt ist, allerdings offenkundig hiufig in dem Ruch, dass
er es nicht bei rein platonischer Verehrung belasse. So meint Ibn Aiyab, den
ebenso bescheidenen wie tugendhaften Richter Saiyid ‘Ali b. Hamza, der es liebt,
sich mit gilman (Knaben, Sklaven) zu umgeben, darauf hinweisen zu missen,
dass die Liebe zu thnen verwerflich sei (mahabbat al-gilman gair mahmida). Natiir-
lich weif§ der Richter das bereits und fragt deshalb seinen Kollegen erstaunt zu-
riick, wie dieser annehmen konne, dass er den Geschlechtsverkehr mit den Soh-
nen der Muslime fiir erlaubt halte.”® Auch der allseits geschitzte Sihab ad-Din at-
Tibi gerit rasch in Verdacht, verbotene Motive zu hegen, als er sich intensiv um
seinen ebenso schonen wie begabten Schiiler ‘Abd al-Latif b. Gabi kiimmert.
Dieser allerdings zeigt sich Tibi gegeniiber ohnedies unbarmherzig sprode.’” Die
Leistung eines frommen und gelehrten Mannes wird aber auch fiir al-Gazzi
durch eine Vorliebe fur gilman murd nicht wirklich geschmalert.”8

Mehr noch als der in Mafien weitgehend geduldete Drogenkonsum, beinhalte-
ten ausgelebte homoerotische Neigungen ein Konfliktpotenzial. Dies nicht allein
deshalb, weil die Juristen das Verbot nicht im Schutzraum der Ehe sich vollzie-
hender sexueller Praxis sehr viel eindeutiger formulierten als das des Drogenkon-
sums.”® Der Grund liegt mehr noch in dem Umstand, dass hier immer auch we-

now von Schlegell, Sufism in the Ottoman Arab World. Shaykh ‘Abd al-Ghani al-Nabulusi (d.
1143/1731), Ph.D. Dissertation, Berkeley 1997, 73ff.

75 Ibn Aiyab, Raud, 49 (al-Barini).
76 Ebd., 68f.
77 Al-Gazzi, Lutf, 11, 539f. (‘Abd al-Latif b. Gabi); zum Topos des sproden, ja grausamen Ge-
liebten siehe Ritter, Das Meer der Seele, 389-392, 401f.; weitere Beispiele: oben al-Muhibbi,
Hulésat al-atar, 11, 54f. (al-Birini); ebd., I, 43 (Ibrahim al-Madani).
Die Autoren sind dabei unterschiedlich streng. Fir Ibn Aiyab, der derartige Interessen of-
fenkundig nicht teilte, ist allerdings bereits die Neigung etwa eines al-Barini ein Grund fir
leichten Tadel, Raud, 48: ,Er hatte Mannestugend, obwohl er - allerdings keusch - den Ju-
%endlichen zugetan war.“ Vgl. auch sein im Ganzen positives Urteil iber Ahmad a3-

uwaiki, ebd., 23, der jedoch aufgrund seines Hangs zu den murd in besonderem Mafle
Gottes Verzeihung bedurft habe.
Dies gilt insbesondere fiir Analverkehr (lwat). Liwat = Sodomie darf nicht mit mann-
minnlicher Sexualitit gleichgesetzt werden (obwohl dies natiirlich auch in islamischen Tex-
ten der Vormoderne nicht selten geschieht). Die hanafitische Schule bestraft ihn {iberwie-
gend nicht als Unzucht (ziz@’) mit einer hadd-Strafe, wenn er mit einem Sklaven, der Ehe-
frau oder einer Sklavin getibt wird. Auch wenn es nicht zur Penetration im eigentlichen
Sinne kommt, sondern nur zum Reiben des Geschlechtsteils zwischen den Schenkeln der
anderen Person (tafpid), kann die Bestrafung milder ausfallen. Eine Bestrafung der gleich-
geschlechtlichen Praxis als solcher (die als Konzept damals ja auch nicht existiert) findet
sich in den Rechtswerken selten diskutiert. Zusammenfassung verschiedener hanafitischer
Positionen: Ibn ‘Abidin, Hasiyar radd al-mubtar, 1V, 27ff. Vgl. auch Charles Pellat, Art.
LLiwar®, in: EI2, V, 776-779, und die Bemerkungen von Arno Schmitt in: ders., Jehoeda So-
fer (Hg.), Sexuality and Eroticism Among Males, 151ft.
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nigstens eine zweite Person involviert war. Hinzu kommt, dass sexuelle Bezie-
hungen wie in vielen Kulturen insbesondere des Mittelmeerraums in der Regel
nicht symmetrisch gedacht wurden, sondern auf sozialer Ungleichheit beruhten.
Ein erwachsener, freier Mann durfte sich keinesfalls in eine sexuell passive Rolle
begeben, die als sozial unterlegen gedacht wurde. Das Objekt, an dem er seine
sexuellen Bediirfnisse befriedigte, war demgegeniiber zweitrangig, soweit er nur
selbst derjenige war, der andere penetrierte.® Soweit diese Rollen eingehalten
werden, ist mann-minnliche Sexualitit zwar siindhaft, bleibt aber im Rahmen
des fiir die Gesellschaft Verstindlichen. Wenn ein bekannter Wiistling dadurch
bestraft wird, dass eine Gruppe von Minnern ihn vergewaltigt, bedeutet das fiir
ihn eine ungeheure Erniedrigung. Der Drusenemir Mansir wird auf frischer Tat
ertappt, als er gerade mit einer Frau im Maidan-Viertel schlafen méochte, von de-
ren Schonheit er gehort hatte. Um den Beischlaf zu erzwingen und vor einem ri-
chenden Verwandten sicher zu sein, hatte er sich zwei Spiefigesellen mitgebracht.
Es ist nicht das erste Mal, dass der Emir sich auf diese Weise tiber Recht und Ge-
setz hinwegsetzt. Diesmal jedoch nimmt die Sache eine fiir ihn unangenehme
Wendung. Ein Trupp Soldaten des Paschas kommt hinzu, iiberwiltigt und ver-
gewaltigt ihn, und treibt ihn sodann halbnackt auf die Strale. ,Gott erniedrigte
den Verfluchten mittels der Turkmenen der alga-Truppen. Gott sei gepriesen!“8!
Das oben geschilderte Rollenschema wird hier genutzt, um einen Verbrecher sei-
ner gerechten Strafe zuzufithren. Das Handeln der Soldaten, das formal den Tat-
bestand des liwat erfiillt, ist dem religionsgesetzlichen Urteil hier vollkommen
entzogen; ja es erscheint sogar als gottgewollt. Die Macht des gesellschaftlichen
Rollenschemas wird aber auch an der strengen Verurteilung deutlich, die ausge-
sprochen wird, wenn ein erwachsener Mann freiwillig die passive Rolle iiber-
nimmt. Denn damit ist der Gipfel der Verworfenheit erreicht, wie bei Muham-
mad as-Salti, der sich zu jeder Form der Siinde hinreiflen lisst: Liige, Unterschla-
gung, Trunksucht. Dass er sich penetrieren lisst, gilt Ibn Aiytab folglich als ge-
wiss: ,,Ich habe oft gesehen, dass, wenn er Wein getrunken hatte und er berauscht
war, er brunftig wie ein Kamel wurde. Seine Neigung, sich nehmen zu lassen,
regte sich und er fand keine Ruhe, bis er anal penetriert worden war.“82

80 Zu all diesen Fragen Bauer, Liebe und Liebesdichtung, 166ft. Dass solche Vorstellungen von
Sexualitit noch heute im Nahen Osten vorherrschen, zeigt: Arno Schmitt, ,Different Ap-
proaches to Male-Male Sexuality/Eroticism from Morocco to Usbekistan®, in: Sexuality
and Eroticism Among Males, Hg. Ao Schmitt, Jehoeda Sofer, 1-25, und die anderen Bei-
trige in diesem Sammelband. Nur in seltenen Ausnahmefille wurden solche Schemata
aufgebrochen. Es muss offen bleiben, ob etwa einschligige Gedichte des Aba Nuwas, in
denen der Dichter sich selbst zum Beischlaf anbietet oder seinen Gisten rit, sich gegensei-
tig zu beschlafen, nicht einfach auch der Lust an der Provokation entsprangen. Beispiele
derartiger Verse, Wagner, Ab# Nuwds, 153.

81 Ibn Kannin, Yaumiyat, 51f.

82 Oder ist die Ubersetzung nicht vulgir genug? ,Kuntu arahu idi Sariba al-hamr wa-ntasi
yabigu hayagan al-ba‘tr wa-tatabarraku ubnatubu fa-la yastaqirru hatta yu’ta fi dubribi, Ibn
Aiytb, Raud, 100f. Auch den Konsum von Cannabis sahen manche als Ausléser fiir eine
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Ungewohnlich hiufig geht es in den Texten im Zusammenhang mit homoero-
tischer Sexualitit um Gewaltverbrechen, sicher auch, weil man ein praktisches
Ausleben dieser Neigungen gern verschwieg, wenn es nicht durch das Verbrechen
manifest wurde. In zwei Berichten wird dabei der jugendliche Geliebte Opfer des
Verbrechens. Ahmad al-Halidi, ein Gelehrter aus Safad, verliebt sich in seinen
Schiiler, und als der sich nicht willig zeigt, nimmt er sich unter Mithilfe seines
Bruders und einer Reihe von Studenten mit Gewalt, was er anders nicht bekom-
men kann. Die Sache wird ruchbar. Der Vater des Jungen beschwert sich darauf-
hin {iber den Vorfall beim Gouverneur von Damaskus.?? Offenkundig meint der
Vater, in Safad gegen die beiden einflussreichen Titer (der Haupttiter Ahmad al-
Halidi wird spiter Mufti der Hanafiten dortselbst)3 nichts ausrichten zu koén-
nen.%

Der Gouverneur lisst nun die beiden al-Halidis von einem Tschauschen nach
Damaskus vorladen. Die beiden erscheinen den Damaszener Gelehrten schwach
wie Frauen und weinten beide wie die Waisenknaben (waqa‘a ‘ala ‘ulama’tha waq‘
al-harim wa-baka kull minhuma buka’ al-yatim). Al-Burini und andere Damaszener
Gelehrte sind angesichts dieser Haltung3¢ und der Schonheit des Opfers sofort
bereit, den beiden Titern beizuspringen. ,Nach Mafigabe des erhabenen Geset-
zes galt ihre Unschuld als erwiesen®,8” doch habe bereits die (blofe) Anklage ih-
nen gewaltig zugesetzt (wa-in kanat at-tuhma qad abadat maudi‘ahd minbuma).
Zwar fiihrt al-Barini den Bericht iiber die Vergewaltigung mit einem ,yuqal*, ,es
heifdt“ ein, am Tatbestand selbst wird aber ansonsten nicht weiter gezweifelt — im

Neigung zu ubna, Rosenthal, The Herb, 86. Passagen wie diese lassen verstindlich werden,
warum Ibn Aiyab bei manchen als unserids galt: Mogen andere auch gern auf derart pein-
liche Gegenstinde eingegangen sein, sie wahrten doch vermittels indirekterer Ausdrucks-
weise in der Regel den Schein.

83 Al-Barini, Taragim, 1, 124 (Ahmad al-Halidi as-Safadi): ,Die Sache wurde in der Stadt Sa-
fad bekannt und die Nachricht ging tiberall herum, da musste der Vater in Erregung gera-
ten, wie jemand, der eine Blutschuld sithnen muss.“ Hitte der Vater, wire die Sache unter
dem Teppich geblieben, nicht so reagiert?

8 Ebd., 132.

85 Zu allem Uberfluss geraten das Opfer der Vergewaltigung und sein Vater in Verdacht, sie

wiirden freiwillig sexuelle Handlungen mit anderen Minnern begehen, sie seien gewisser-

maflen eine Gefahr fiir die Offentlichkeit (nusiba ilaihima ma nasaba al-mutagaddiman ila al-

Halidiyain). Auf beide (Vater und Sohn?) trifen die Verse zu: ,,(Wenn) Pliindernde Bedui-

nen kommen in den Irak, (dann) achte auf deine Kleidung, oh, Abu I-Hattab!//Die beiden

reichen Briider (dagegen) werden nicht pliindern, sie packen allenfalls die Gewinne (an-
nat@’ig) der Herzen® (ebd., 125). Das heifit, wenn arme Beduinen kommen, muss man um
sein Hab und Gut fiirchten, bei reichen schénen Menschen, wie dem Opfer in dieser Ge-
schichte, muss man nur emotionale Verwirrung fiirchten. Die Beziige der Personalprono-
mina sind nicht einfach zuzuordnen, zumal von Vater und Sohn gemeinsam an dieser

Stelle noch gar nicht die Rede war, der Dual eigentlich also nur fiir die beiden al-Halidis

gebraucht werden kann, was aber angesichts des Gesagten wenig Sinn macht.

Ebd., 125: ,Der Verfasser gehorte zu denen, die ihnen halfen.“ Das Motiv des Weinens der

beiden Ubeltiter bleibt unklar. Ist es Reue oder bloff die Scham, weil sie in einer solchen

Sache vor den Gouverneur zitiert worden sind?

87 Ebd., ,wa-tabata labuma al-bara’a bi-hash as-Sar* as-Sarif".
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Gegenteil, zumindest, dass es zum Geschlechtsverkehr gekommen sei, gilt nach
dem Konsens der Damaszener Gelehrten als unzweifelhaft.88 Worauf angesichts
dessen der mit Hilfe der Damaszener Kollegen erwirkte Freispruch beruht, erfah-
ren wir nicht. Fehlt es an der notwendigen Zahl der Zeugen? Die beiden Titer
jedenfalls setzen ihre Karriere als Mufti und Gelehrter in ihrer Heimatstadt fort.

Al-Birini berichtet ganz aus der Perspektive des Dichters mit einem Sinn fiir
jugendliche Schonheit. Er feiert sie in wohlgesetzten Reimprosaworten, und mit
dem Ausdruck des Bedauerns dariiber, dass ,,die Gazelle“ Damaskus wieder Rich-
tung Safad verlisst, unmittelbar nachdem er von dem an sich doch wohl skanda-
16sen Freispruch fir die beiden Titer berichtet hat. Die Schonheit des Knaben
macht fiir thn das Verhalten der Vergewaltiger verstindlich.8’ Die klassische arabi-
sche Dichtung und Erzahlliteratur kennt den durchaus nicht blof negativen Ty-
pos des mit List oder Gewalt einen unwilligen (oder von Verwandten iiberwach-
ten) Knaben zum Verkehr zwingenden dabbab.”® Wenn ein ihnlicher Typos fiir
den Vergewaltiger einer Frau fehlt, dann sicher nicht zuletzt deshalb, weil eine
Vergewaltigung hier, indem sie das genealogische System in Unordnung zu brin-
gen droht (Gefihrdung des nasl), als weitaus schlimmeres Verbrechen betrachtet
wird und nicht im Rahmen des spielerischen Tabubruchs gesehen werden kann,
wie dies bei einem minnlichen Jugendlichen offenkundig der Fall ist. Insofern
als der minnliche Jugendliche, der Opfer sexueller Gewalt geworden ist, nach
seinem Erwachsenwerden dennoch ohne groflere Probleme die ihm zugewiesene
Rolle erfiillen kann, ist das an ihm begangene Verbrechen aus der Sicht der Ge-
sellschaft weniger gravierend.®! Die (teils topische) Perspektive des Dichters mit
Sinn fiir das Schéne und Verstindnis fiir das durch ebendieses Schone getroffene
Herz lassen al-Burini blind werden fiir die psychischen oder sozialen Folgen, die
die Affire fir das Opfer der kollektiven Vergewaltigung gehabt haben mag.

88 Ebd., ,wa-tabata al-gima* bi-l-igma.

89 Zu al-Barinis homoerotischen Neigungen vgl. Ibn Aiyab, Raud, 49. Al-Muhibbi berichtet
ohne Wertung von einem Geliebten al-Birinis, der sich den mablas Rami zugelegt habe.
Als dieser sich einmal sprode zeigte, habe al-Burini sogleich einen passenden Vers des Ibn
al-Firids zitiert. Mit einem anderen Geliebten namens Ahmad b. Sihin habe al-Birini
schlieflich Streit gehabt, weil dieser einen seiner Verse in einer Lob-gasida auf den Mufti
Sun‘allah plagiiert habe, Hulasat al-atar, 11, 54f.

90 Der Vorgang selbst heifit dabib, kriechen, vgl. Ahmad at-Tifasi (gest. 651/1253), Nuzhat al-
albab fi ma la yagad fi kitab, Hg. Gamil Gum®a, London 1992, 207ff; franz. Ausgabe: Ah-
mad at-Tifachi, Les Délices des coeurs, iibers. und hg. von René R. Khawam, Paris 1981,
235ff.

%1 Vgl. auch al-Barini, Taragim, 11, 280 (‘Ali b. Ganbulad), ,,Gott sei Dank®“ haben sich die
Rebellen in der Umgebung von Damaskus nur der materiellen Giiter und der minnlichen
Kinder bemichtigt, nicht aber die Frauen angetastet; vgl. auch die Beurteilung der Verge-
waltigung des Emir Mansiir oben. Die Ausnutzung von politischer Macht, zum Zwecke
den Beischlaf mit Frauen zu erzwingen, wird auch in einem anderen Beispiel bei al-Buarini
scharf gerlgt, Taragim, 1, 321f. (Ibrahim Basa).
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Im zweiten Bericht iiber eine Vergewaltigung trifft es das Opfer noch hirter:
Abu §-Sima,®? ein Diener, der mit dem Gouverneur Hafiz Ahmed Pasa nach
Damaskus gekommen ist, ein junger Mann von ungewohnlicher Schonheit, er-
langt die Erlaubnis, den Dienst zu quittieren, um Adept bei den Maulawi-
Derwischen zu werden. Er trifft in seiner Unterkunft, dem Gistehaus der
‘Asruniya-Medresse,”® dann auf den hisslichen, schwarzen® Sohn eines Angeho-
rigen des Damaszener gund, der auf den Namen Hidr hort. Dieser und Abu $-
Sama zechen miteinander, bis der Janitscharensohn schlieflich anfingt, zudring-
lich zu werden. Es kommt zum Streit. Aba §-Sama findet Zuflucht bei einem am-
rad namens Halil, der eine eigene Kammer im oberen Stock des Gebiudes be-
wohnt. Auch der enttiuschte Zechgenosse wird nun, dhnlich wie in der anderen
Anekdote der abgewiesene Lehrer, gewalttitig, aber mit schlimmeren Folgen: Er
bricht die Tiir zu der Kammer auf, in die sich die beiden Jungen zuriickgezogen
haben, schligt auf sein Opfer ein, legt ein Kissen tiber dessen Kopf und heifit ei-
nen Komplizen sich darauf zu setzen, wihrend er den Jungen vergewaltigt. Als er
damit fertig ist, ist das Opfer erstickt. Die Titer, inzwischen wohl wenigstens drei
Personen,? versuchen nun, die Leiche loszuwerden. Sie schaffen den leblosen
Korper in den Festungsgraben und gehen fort, um sich restlos zu betrinken. Das
Verbrechen wird bereits am nichsten Tag aufgeklirt, der Haupttiter wird gehingt,
aber im Geheimen, da sein Vater zum gund (der Janitscharentruppe) gehort. Ein
Komplize wird gekreuzigt.

Anders als im ersten Fall hat al-Barini diesmal keinerlei Verstindnis fur die Ta-
ter. Die Tat geschieht unter Alkoholeinfluss, was nach islamischer Vorstellung
generell nicht als mildernder Umstand gilt.*7 Die negative Bewertung hat aber si-
cher noch mehr damit zu tun, dass hier Mord, ein noch schlimmeres Verbrechen
als Vergewaltigung vorlag.”® Auflerdem wird eine Rolle gespielt haben, dass es

92 Die kunya rithrt von einem Muttermal auf der linken Wange her, der eigentliche Name war

Sahin a3-Satir.

Zu dieser: Qutaiba a$-Sihabi, Mugam Dimaiq at-ta’ripiya, 3 Bde., Damaskus 1999, 11, 199.
War seine Mutter eine afrikanische Konkubine des Vaters? Zu rassistischen Vorurteilen und
Stereotypen in der islamischen Welt vgl. etwa Bernard Lewis, Race and Slavery in the Middle
East. An historical Enquiry, Oxford 1990, vor allem 28ff.

Der Autor, der in diesem Text sonst durchaus den Dual verwendet, wechselt hier in den
Plural.

% Al-Birini, Taragim, 11, 241f.

97 Ausnahmen bestehen allerdings, wenn jemand im Zustand der Trunkenheit Unglauben
bekennt, da hier nur Gottes Recht verletzt ist, Ibn ‘Abidin, Hasiyat radd al-mubtar, 1V, 41.
Anders verhilt es sich, wenn es um Frauen geht. Ein Beispiel dafiir, dass man die Tétung
der Frau einer eventuellen Entehrung vorgezogen hat, findet sich allerdings bei al-Barini,
Taragim, 11, 234 (ein rebellischer Sekban totet seine Frau, um zu verhindern, dass sie Regie-
rungstruppen in die Hinde fillt). Auch im islamischen Mittelalter (und der klassischen An-
tike, man denke an die Lukretia- und Verginiasagen; Livius 1,57,6ff. und Livius 3,44)
scheint es, dass die Entehrung, die mit der Vergewaltigung verbunden war, als noch
schlimmer empfunden wurde als der Tod. Usama b. Munqid berichtet etwa in seinem
Kitab al-I'tibar, Hg. Philipp K. Hitti, Princeton 1930, 124f,, lobend von seiner Mutter, dass
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sich beim Titer hier nicht um einen Gelehrten, sondern einen Angehérigen des
vielfach verhassten gund handelte. Der Einfluss und der Freiraum dieser Gruppe
werden nicht zuletzt dadurch deutlich, dass selbst ein schweres Verbrechen, wie
es hier vorliegt, nicht offentlich geahndet werden konnte. Die Angehorigen des
Militirs werden im Ubrigen in besonderer Weise mit mann-minnlicher Sexuali-
tit in Verbindung gebracht. Neigen sie einmal eher den Konkubinen als den
gilman zu, wird dies iiberrascht als ungewéhnlich vermerkt.?

Sexuelle Gewalt gegen mannliche Jugendliche steht aus naheliegenden Griin-
den allerdings nicht im Zentrum des Interesses der Autoren. Nicht gilman, son-
dern a%an, nicht Epheben, sondern Notabeln sind das Thema, von dem in den
Texten gehandelt wird. Sollte der eine oder andere in seiner Jugend Gegenstand
des sexuellen Interesses anderer Minner gewesen sein, so war dies nichts, wor-
iiber man anstindigerweise nach dem Erwachsenwerden des Betreffenden noch
sprechen konnte, ohne ihn in seiner Rolle als erwachsener Mann und Notabler
in Frage zu stellen. Hinweise auf frithere gleichgeschlechtliche Aktivititen in ju-
gendlichem Alter, wobei man sich in der Regel den Jugendlichen als den passiven
Partner dachte, waren ein Mittel des beiflenden Spotts und duflerster Herabwiir-
digung, dessen sich unsere Autoren enthalten.!00

sie bereit gewesen sei, ihre Tochter zu téten, um zu verhindern, dass sie in die Gefangen-
schaft der Ismailiten geriet. Ein ihnliches Beispiel: Sibt Ibn al-Gauzi, Mirat az-zaman, a
Sacsimile reproduction of manuscript no. 136 of the Landberg collection of Arabic manuscripts belong-
ing to the Yale University, Hg. James R. Jewett, Chicago 1907, 498. Die Erwihnung des Todes
der Frauen des Ibn Muqanna“ (siehe unten) zeigt, dass derartige Mafistibe nach Meinung
unserer Autoren nicht auf rechtgliubige Muslime beschrinkt sind. Zur Bedeutung des
Komplexes von Ehre und Scham in einer islamischen Gesellschaft unserer Tage: Andrea
Petersen, Ebre und Scham. Das Verhdlinis der Geschlechter in der Tiirkei, Berlin 1985.

Usama b. Munqid sieht die mangelnde Sorge um die sexuelle Ehre als Beleg fiir die Ver-
rucktheit der Kreuzfahrer an (Kitab al-I'tibar, 135f.). Dass derartige Denkstrukturen den Eu-
ropiern dennoch auch im Zeitalter der Aufklirung nicht véllig fremd waren, zeigt das
deutsche Biirgerliche Trauerspiel.

% Ibn Aiyab, Raud, 5f. (Ibn épa‘far); al-Burini unterstellt eine generelle Neigung zum /liwat
bei Angehérigen der Sekbantruppe, Taragim, 11, 254f. (Salih min al-bait as-saffabi bi-Halab),
vgl. auch den oben referierten Mord an dem Maulawi-Novizen. Zu erwihnen ist auch der
Janitschare Ibrahim Aga, er gehorte trotz seiner Neigung zu einem Damaszenerknaben, die
wohl nicht keusch geblieben ist (wobei al-Burini aber bevorzugt, sich iiber die Details aus-
zuschweigen), zu den groflen Positiva der Stadt, ebd., I, 327, 329.

100 Ein Beispiel fiir solche Herabwiirdigung ist es, wenn Mufti Ahizade Hiiseyn sich gegen-
iber dem Bruder eines bedeutenden sipahi-Emirs linger dariiber verbreitet, dass er seinen
Bruder bereits gekannt habe, als dieser der jugendliche Geliebte des Soundso gewesen sei,
al-Mubhibbi, Hulasat al-atar, 11, 110. Lust an passiver mann-minnlicher Sexualitit galt der
arabischen Medizin des Mittelalters im Gegensatz zur aktiven Variante als schwere, ja un-
heilbare Geisteskrankheit, vgl. Michael W. Dols, Majnin: The Madman in Medieval Islamic
Society, Oxford 1992, 96ff. Sie verursachte beim Betroffenen so grofle Scham, dass Abd
Bakr ar-Razi von ihr als von der verborgenen Krankheit sprach (ad-da’ al-bafi), Franz Ro-
senthal, ,,Ar-Razi on the Hidden Illness“, Bulletin of the History of Medicine, 52 (1978), 45-60.
Als Beispiel fiir Spottdichtung auf einen ma’bin vgl. etwa das Spottgedicht des ‘Ali b. al-
Hasan al-Baharzi auf den seldschukischen Wesir al-Kunduri in: Yaqat ar-Rami, Kitab Iriad
al-arib, Hg. D. S. Margoliouth, Leiden 1907, V, 125 (Gibb Memorial Series VI, 5); zum
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Sehr viel hiufiger als Fille von Gewalt gegen Jugendliche!?! vermerken die Au-
toren folglich Fille, in denen die potenziell aktiven, freien erwachsenen Partner
selbst zu Opfern der Objekte ihrer Begierde wurden. Auch angesichts der er-
wihnten sozialen Asymmetrie sexueller Beziehungen im Allgemeinen!®? und
gleichgeschlechtlicher Beziehungen im Besonderen ist das nicht verwunderlich.
Dies gilt z. B. in finanzieller Hinsicht. Viele Liebhaber erkaufen sich die Zunei-
gung sozial niedriger stehender Geliebter durch grofiziigige finanzielle Zuwen-
dungen an sie (und zuweilen ihre Familien); Zuwendungen, die z. T. ruinése Fol-
gen nach sich ziehen.!® Manchmal findet sich der Liebhaber auch unfreiwillig
um sein Eigentum erleichtert.!%*

Hintergrund Tilman Nagel, Die Festung des Glaubens. Triumph und Scheitern des islamischen Ra-
tionalismus im 11. Jh., Miinchen 1991, 85ft., und Heinz Halm, ,Der Wesir al-Kunduri und
die Fitna in Nisapar®, Die Welt des Orients, 6 (1971), 205-233.
Die Bewohner von Mossul waren Gegenstand des Spotts, da man ihnen gleichgeschlechtli-
che Beziehungen nachsagte, die auf die iibliche soziale Rangordnung keine Riicksicht
nahmen: Bauer, Liehe und Liebesdichtung, 171f.; dieser mittelalterliche Topos ist auch zur
Zeit al-Muradis noch lebendig, Sitk ad-durar, 11, 206f. (Salih al-Muzauwir). Es folgen auf
die Erwihnung der Mossuler von al-Muhibbi iibernommene Gedichte (Biographie des
‘Ata’allah b. Mahmad as-Sadiqi al-Halabi, al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 111, 114) zur Frage,
ob nach dem Sprieflen des Bartflaums die Attraktivitit aufhore oder nicht.
Derartige Haltungen waren schon in der Antike weit verbreitet. Von allen Vorwirfen, die
Caesar gemacht wurden, habe ihn allein der wirklich getroffen, er habe dem Kénig Nico-
medes als Lustknabe und Schenke gedient (vgl. diese sich spiter in islamischer Zeit fortset-
zende Kombination!). Er stritt, mit dahingehenden Spottversen und Bemerkungen kon-
frontiert, die Beschuldigungen eidlich ab. Sueton, Kaiserbiographien, Hg. Otto Wittstock,
Berlin 1993, 67f. (Kap. 49) und ebd., Anm. 186.
Ein weiterer Fall in diesem Zusammenhang ist die Ermordung des Emirs Yahya in Hama
durch den fiir ihn engagierten Lehrer. Letzterer wollte sich auf diesem Wege von der fur
jenen empfundenen heftigen Liebe befreien. Der Titer endet auf dem Scheiterhaufen. Das
Verbrechen ist hier wie im zuvor geschilderten Fall Mord, nicht ein sexuelles Delikt. Al-
Muhibbi, Hulasat al-atar, 11, 48f. (Hasan b. al-A‘wag).
Im Milieu der Bildungsschichten wurde diese soziale Asymmetrie teils durch die recht hiu-
fige Hypergamie (die Heirat mit einer ranghdheren Frau) wieder ausgeglichen. Hypergamie
war auch in der hofischen Gesellschaft tiblich: Die héchste Ehre eines osmanischen Staats-
mannes war es zum damad, zum Schwiegersohn des Sultans aufzusteigen. Hypergamie trat
auch in der europiischen Feudalzeit auf, vgl. Georges Duby, La Société chevaleresque. Hom-
mes et structures du Moyen Age, Paris 1988, 138f., 156f. und passim. Nach dem Ende der
Feudalzeit stricto sensu wurde diese Form ehelicher Verbindung in der alteuropiischen Ge-
sellschaft eher untypisch.
Etwa Ibn Aiyib, Raxd, 23 (Ahmad a$-Suwaiki, neben seiner Neigung zu den gilman wird
thm auch Freude am Wein nachgesagt); al-Burini, Zaragim, I, 95f. (Ahmad al-‘Inayati);
ders., Taragim, Ms. Wien Nr. 1190, fol. 124vf. (Lutfi b. Muhammad b. Yinus); derselbe bei
al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 111, 305f.; ebd., I, 118f. (Abu s-Su‘ad b. Ahmad); al-Muradi,
Silk ad-durar, IV, 51 (Muhammad ar-Raznamagi); zuweilen mag der Leser auch Unterschla-
gungen, die sich Portritierte zuschulden kommen liefen, durch ihre Neigungen und dem
damit einhergehenden Geldbedarf in Verbindung bringen, vielleicht steht die Verschwen-
dung hier aber auch nur als ein weiteres Element lasterhaften Lebens: al-Gazzi, Lutf, 1, 73f.
(Muhammad Akmal al-Hanbali); Ibn Aiyub, Raxd, 100f. (Muhammad as-Salti).
104 Al-Barini, Taragim, 1, 51, berichtet hier itber Ahmad a$-Suwaiki, diesem habe ein von ihm
verlassener Geliebter namens Ahmad al-‘Aqqad seine gesamte bewegliche Habe gestohlen.
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Zum anderen werden Menschen mit ausgeprigten Neigungen zur mann-
mannlichen Sexualitit in den hier untersuchten Texten ungewohnlich hiufig Op-
fer von Gewaltverbrechen:!%% Bald tétet ein sich bedringt fithlender junger mam-
lik seinen Bewunderer,!% bald ist es eine eifersiichtige Ehefrau, die ihren Mann
von gedungenen Mordern zur Strecke bringen lisst, weil dieser lieber mit seinem
Sklaven schlift als mit ihr,7 bald beraubt und ermordet die dorfliche Verwandt-
schaft eines Geliebten diesen zusammen mit seinem gelehrten Liebhaber und ei-
nem weiteren Jugendlichen, dem der Gelehrte auch zugetan war.108

Drogenkonsum geht, wie wir gesehen haben, zwar auch zuweilen mit morali-
schem Verfall (und dem Praktizieren mann-minnlicher Sexualitit) einher, wird
aber nicht in gleicher Weise mit dem Feld des schweren Verbrechens in Verbin-
dung gebracht. Dabei ist als Erzahlmotiv natiirlich auch denkbar, dass sex and

Ibn Aiyub, Raud, 23, erwihnt die Geschichte nicht, sondern berichtet nur, er habe auf sei-
ne Geliebten viel Geld verwandt. Al-Birini beurteilt im Ubrigen a-Suwaiki durchaus kri-
tisch. Er habe es mit der Religion und dem Erteilen von Rechtsgutachten allzu leicht ge-
nommen - etwa in der Frage des Fortbestandes der Ehe nach dreimaligem fa/aq.

105 At-Tifad, der schon erwihnte Enzyklopidist des 13. Jahrhunderts, nennt in seiner Samm-
lung von Anekdoten zu Prostituierten und Freunden der mann-minnlichen Sexualitit sol-
che Minner, die bereits Birtigen nachstellen, die kurzlebigen Minner, da sie oft Gewalt-
verbrechen zum Opfer fielen: Les Délices des coeurs, 200.

106 Das Opfer, ein junger Saiyid, war gerade aus der Moschee gekommen, als der von ihm un-

ziichtig angesprochene Mamluke ihn erschligt. Er wurde also im Zustand ritueller Reinheit

getotet. Dieser religiose Status des Erschlagenen macht die Sache natiirlich noch schlim-
mer. Al-Barini kann nicht umhin, die Hinrichtung des Sklaven zu bedauern: ,Die Leute
waren traurig wegen des $araf des Saiyid und wegen der Schénheit des Mamluken.“ Man
hitte seiner Meinung nach die Entscheidung iiber die Hinrichtung aufschieben miissen bis
zum Erwachsenwerden der unmiindigen Kinder des Opfers. So hitten sie auch die Mog-
lichkeit gehabt, ein Wergeld zu nehmen, Targgim, 1, 216ff. (in der Biographie von Ahmad

Basa al-Hafiz).

Al-Budairi, Hawadit, 185f. Die kurdische Verwandtschaft des Mannes bringt daraufhin die

Frau und ihre Spiefigesellen um. Der Gouverneur greift nicht ein. Al-Budairi erfleht in ei-

nem Stoflseufzer das baldige Ende solcher Zustinde.

108 A]-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 217f.: Ahmad as-Safiri al-Baidawi, ein vielseitig interessier-
ter, zuriickgezogen lebender Gelehrter, der nie geheiratet hat, hat zwei jugendliche Gelieb-
te, deren einer aus einem Dorf in der Gita stammt. Eines Tages kommen Leute aus dessen
Verwandtschaft zu Besuch, angeblich um den mabmal zu bestaunen. Sie bringen in der
Nacht die drei Gastgeber um und stehlen das gesamte Geld und alle Biicher, die im Hause
sind. Sie schliefen die Tiir hinter sich ab. Erst als die Leichen nach acht Tagen zu riechen
beginnen, bemerkt man das Verbrechen. Die Titer kénnen nicht ermittelt werden. Im To-
deskampf von einem Jugendlichen, bei dem es sich nach dem Kontext um seinen Gelieb-
ten handelt, in seiner Zelle eingeschlossen und beraubt wird auch Ahmad al-‘Inayati, al-
Burini, Taragim, 1, 96. Auf S. 108 erfahren wir, dass er, wiewohl der groite Dichter seiner
Zeit, von unschonen Sitten ist. Das bezieht al-Biirini aber mitnichten auf seine sexuellen
Vorlieben, sondern auf seinen wenig pfleglichen Umgang mit Freunden und Bekannten,
die er meidet, wo er kann: ,Kaum sieht er den besten Freund, flieht er vor ithm als sei der
ein Skorpion.“ Gott hat ihm wohl dennoch verziehen, so versichert ein frommer Mann,
dem er in einer Traumvision erschienen ist.
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crime damals genauso wie heute als essenzielle Bestandteile einer spannenden
Geschichte gegolten haben mogen.!?”

Von strafrechtlicher Sanktionierung einvernehmlichen gleichgeschlechtlichen
Verhaltens wird nur in einem Fall gesprochen. Nach al-Muhibbi soll der adib
Abu Bakr al-‘Umari einem gulam amrad zugetan gewesen sein. Er wird beim
Gouverneur denunziert. Wihrend eines nichtlichen Schiferstindchens werden
er und sein Geliebter von den Hischern des Gouverneurs in einem Zustand an-
getroffen, der jeder Beschreibung spottet, worauthin man mit beiden ein Chari-
vari veranstaltet: Man lidsst den amrad auf den Schultern des Gelehrten Platz
nehmen und paradiert beide durch die Marktgassen. Nach al-Muhibbi hat al-
‘Umari zwar ,eine Neigung zum Schénen®, doch habe niemand, den er befragt
habe, diese Geschichte bestitigen konnen, sie beruhe wohl auf Verleumdung.!1?
Dass einem geachteten Mann!!! eine solche Peinlichkeit zugeschrieben wird, ist
fur al-Muhibbi, wie es scheint, nicht anders zu erkliren. Eine gewisse Delikatesse
liegt freilich darin, dass unser Autor, wenn er schon der ganzen Sache keinen
Glauben beimessen mdchte, dennoch so ausfithrlich von der Affire berichtet. Ist
hier die Lust am Erzihlen von juicy stories mit ihm durchgegangen, oder méchte
er nur durch das Einfigen einer salvatorischen Klausel sich selbst von jeder Ver-
antwortung fur den delikaten Bericht freisprechen, ohne gleichzeitig darauf zu
verzichten, einen anderen herabzusetzen?!12

Man kann, trotz des deutlich negativeren Eindrucks, der durch die enge Kop-
pelung an die Welt des in den Beschreibungen des Lebens der Notabeln sonst
kaum prisenten Verbrechens!!3 entsteht, insgesamt nicht davon sprechen, dass
gleichgeschlechtliche Neigungen zwangsliufig zur Verurteilung der betreffenden

109 Zur Faszination, die von der Welt des Verbrechens ausging, vgl. Robert Irwin, Die Wit von
Tausendundeiner Nacht, Frankfurt a. M. 1997, 175ff. und 198ff.; zu ihnlichen Phinomenen
in der Buyidenzeit vgl. Clifford Edmund Bosworth, The Medieval Islamic Underworld. The
Bani Sasan in Arabic Society and Literature, 2 Bde., Leiden 1976.

110 Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 99f. Die Hochachtung kommt nicht zuletzt dadurch zum
Ausdruck, dass ihm al-Muhibbi nicht weniger als elf Seiten widmet.

U1 Der adib scheint in osmanischer Zeit, wie Ralf Elger in seinem Vortrag auf dem Bochumer
Kolloquium im Dezember 2003 gezeigt hat, bei al-Muhibbi im Vergleich zu den als
‘ulama’ bezeichneten Personen, mit einem gewagteren Lebensstil in Verbindung gebracht
worden zu sein.

112 Al-Biirini fithrt seinen Bericht dariiber, dass der oben erwihnte satyid, den Mamluken, der
ihn dann ermorden sollte, zuvor unziichtig angesprochen habe, ebenfalls mit einem salva-
torischen yugal ,man sagt” ein, Taragim, 1, 216ff. (Ahmad Basa al-Haifiz). Zu den verschie-
denen Techniken mittelalterlicher arabischer Biographen mit negativen Informationen
uber einen Biographierten umzugehen (Verschweigen und Umdeuten, differenzierte Dar-
stellung verschiedenwertiger Aspekte des Handelns einer Person, Anklage), vgl. das Beispiel
des al-Hatib al-Bagdadi, das von Fedwa Malti-Douglas untersucht worden ist: ,,Controver-
sy and its effects on the biographic tradition of al-Khatib al-Baghdadi“, Studia Islamica, 46
(1977), 115-131.

113 Das gilt jedenfalls jenseits der politischen Sphire. Ausnahmen sind ansonsten rar gesit:
etwa die Ermordung des Scheichs Ahmad al-Halabi in seiner Klause durch Raubmérder,
al-Barini, Taragim, 1, 182.
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Person fithren. Wir haben oben bereits die Haltung al-Barinis und anderer zu
den Vorgingen um den vergewaltigten Studenten aus Safad gesehen. Nicht nur
bei iiberwiegend negativ beurteilten Personengruppen wie Soldaten, auch bei den
Dichtern scheint eine Neigung zu schénen Knaben als der Regelfall angesehen
worden zu sein.!'* Junge Burschen von ausgesuchter Schénheit, wie ein von al-
Muhibbi in der Biographie des Aba Bakr al-“Umari erwihnter Aleppiner $arif;
kénnen sogar zu regelrechten Dichterwettbewerben iiber die Stadtgrenzen hinaus
Anlass geben.!!S Vielfach sind gleichgeschlechtliche Neigungen auch ein Charak-
terzug neben anderen, der zwar unter Umstinden kritisiert wird, aber nicht not-
wendigerweise das Urteil iiber eine Personlichkeit bestimmt.!'6 Nur selten und
bei durchgingig zur Schau getragener Verachtung fiir religiése Normen wird ein
Gelehrter streng geriigt.!!7 Wer sich allerdings - unabhingig von etwaigen sexuel-
len Aktivititen - nicht von seinem Geliebten trennen kann, steht in einer gewis-
sen Gefahr, die von ihm erwartete gravitas zu verlieren.!18

Da homoerotische Neigungen nicht als unnatiirlich, sondern vielmehr dem
Menschen angeboren galten, sind die Autoren nicht gezwungen, sie ausfithrlich
zu begriinden.!’” Wenn ausnahmsweise eine Begriindung angeboten wird, so
sind Gott oder anonyme Schicksalsmichte am Werk, von denen wir schon im

114 Knabenliebe gilt auch als Sache der Dichter, al-Gazzi, Kawakib, 111, 19ff. (Muhammad at-
Tanisi); al-Burini, Taragim, 1, 95 (Ahmad al-Inayati); al-Muhibbi, Huldsat al-atar, 11, 99F.
und 104f. (Aba Bakr al-‘Umari); ebd., 288 (‘Abd al-Baqi); vgl. auch al-Muradi, Silk ad-
durar, 1, 142 (Ahmad al-Manini); al-Muhibbi, Hulisat al-atar, IV, 412 (Muhammad b. Ga-
mal ad-Din, der offen vor dem Qadi zu seiner Liebe zu einem gulam steht), und al-
Muradi, Sik ad-durar, 1V, 51 (Muhammad ar-Raznamagi). Weitere Beispiele (etwa al-Biirini
selbst) liefen sich anfithren. Dass Dichter als an Knaben interessiert gelten, hat natiirlich
auch mit der Topik der Dichtung der Zeit zu tun.

115 Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 105; dass der Schone dariiber hinaus ansdr? ist, hat die Dich-
ter zusitzlich befliigelt. Die persische Dichtung hat aus dem Besingen der Schénheit vor
allem junger Handwerkerburschen ein eigenes Genre gemacht, zu dieser Sahrangiz-
Dichtung die sich auch im osmanischen Tiirkisch grofler Beliebtheit erfreute vgl. den Arti-
kel von J. T. P. de Bruijn, Talat Said Halman u. a., ,,Shabrangiz®, in: EI2, IX, 212-214.

116 Vgl. etwa den als Dichter wegen seines asketischen Lebenswandels hochgeschitzten Ahmad
al-‘Inayati, al-Barini, Taragim, I, 95, und mit dhnlichem Tenor: al-Muhibbi, Huldsat al-atar,
I, 167.

17 Al-Gazzi, Lutf, 1, 73f. (Muhammad Akmal al-Hanbali); Ibn Aiyub, Raxd, 100f. (Muham-
mad as-Salti).

18 Etwa al-Gazzi, Lutf, 11, 646 (Mahmuad b. at-Tabib, hier seine zweifelhafte Bevorzugung
durch Tibi); zum Ehrverlust fiihrt sicher auch das erwihnte Charivari, das man angeblich
mit Abu Bakr al-“Umari veranstaltet. ~

119 Einer Begriindung bedarf allenfalls eine homoerotische Neigung, in der der Betreffende
das soziale Rollenschema verlisst und sich als erwachsener Mann auf die passive Rolle ein-
lasst. Die mittelalterliche arabische Medizin hat iiber das Problem durchaus nachgedacht.
Von manchen wird eine angeborene Uneindeutigkeit der geschlechtlichen Zugehorigkeit
angenommen, die ihren Ausdruck bei einschligig veranlagten Mannern in unzureichender
Hitze finde. Ibn Sini lehnt eine angeborene Ursache ab und meint, es mit einer erworbe-
nen psychischen Erkrankung zu tun zu haben; vgl. Rosenthal, Hidden Iliness. Wir haben
oben am Beispiel des Salti gesehen, dass auch der Weinkonsum einen Mann dazu bringen
kann, sich als ma’bian zu betitigen.
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Zusammenhang mit Drogenkonsum gelesen haben. Man wird von einer Leiden-
schaft ,heimgesucht® (ibtala)'?® oder geprift (umtubina).'?' Es wird nicht der Ver-
such gemacht, gleichgeschlechtliche Sexualitit humoralmedizinisch zu erkliren.
Das heif3t nicht, dass eine Einordnung dieser Sexualitit in das Schema der Hu-
moralmedizin nicht moglich gewesen wire.!?? Doch scheint sie fur die Autoren
nicht mit dem Komplex Sifteungleichgewicht/Krankheit assoziiert zu sein.
Wenn auch die mann-minnliche Sexualitit selbst (zumindest soweit die sozialen
Rollen gewahrt blieben) fir unsere Autoren keine Krankheit ist, so gilt dies na-
tirlich nicht fiir die Liebe selbst. Ein Ubermaf} an Vernarrtheit in einen anderen
Menschen, und in unseren Texten handelt es sich dabei stets um einen mannli-
chen Jugendlichen, kann zu psychischen Verinderungen fiihren, die von den
Zeitgenossen durchaus als krankhaft aufgefasst wurden.!??

Selbstmord

Der Konsum von Wein und das auf minnliche Jugendliche oder junge Erwach-
sene gerichtete sexuelle Begehren sind diejenigen Bereiche, in denen die Welt des
islamischen Rechts und die nichtreligiosen Normen der Elitenkultur am weite-
sten auseinander treten. Ganz anders sieht es mit der Frage der Selbstt6tung aus.
Im Unterschied zu den Bereichen des Drogenkonsums und der sexuellen Ab-
weichung, in denen man davon sprechen kann, dass die nichtreligiose Norm der
islamischen Welt im Wesentlichen bruchlos aus der antiken Kultur hervorgegan-
gen ist, kommt es in der Frage des Suizids zu einem solchen Bruch. Dieser findet
allerdings bereits in der Spitantike statt, als sich die (neu)platonische, dem
Selbstmord kritisch gegentiberstehende Tradition zusehends gegeniiber den An-
sichten der Stoiker und Epikurder durchsetzte.!?4 Selbstmord aus Protest gegen
eine unertrigliche Zumutung hatte ehedem als Heldentat gewertet werden kon-
nen wie im Falle des jiingeren Cato oder Senecas.!?> Die Neuplatoniker genauso
wie die Kirchenviter Clemens und Cyprian, am meisten aber Augustin, brachen

120 Al-Barini, Taragim, 11, 135 (Galal ad-Din Celebi): ibtalabu Allah ta‘ala bi-mababbat gulam.

Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 118 (Aba s-Su‘ad b. al-Katib).
121 Al-Barini, Taragim, 1, 51 (Ahmad a$-Suwaiki).

122 So empfiehlt etwa das Qabiasname die heifleren gilman fiir den Sommer, die Konkubinen
dagegen fiir den Winter, Richter-Bernburg, Plato of mind, 279.

123 Neben den oben erwihnten Beispiclen von gesetzten Minnern, die sich aus Liebe der Li-
cherlichkeit oder Schlimmerem preisgaben, vgl. etwa auch den tber 80-jdhrigen Divirli Si-
nan Paga (al-Muhibbi, Huldsat al-atar, 11, 220), der zu Ende seines Lebens von ihn ginzlich
beherrschender Leidenschaft zu einem gulam gepackt wird und den Selbstmord des Aba s-
Su‘ad b. Ahmad b. Abi s-Su‘lid ad-Dimaiqj, siehe unten.

124 Anton J. L. van Hooff, From Autothanasia to Suicide. Selfkilling in Classical Antiquity, Lon-
don 1990, 181ff.

125 Ders., ,A Historical Perspective on Suicide®, in: Comprebensive textbook of suicidology, Hg.
Ronald W. Maris u. a., New York 2000, 96-123, hier: 102ff.; vgl. ders., From Autothanasia to
Suicide, 51f. und passim.
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mit dieser Tradition. Selbst heroische Selbstmorde wie die der beiden eben ge-
nannten oder der Lucretia werden nun scharf verurteilt.126

Die islamische Tradition kennt zwar auch die Selbstaufopferung im Dienste
einer hoheren Sache,'?” der Selbstmord zum Zwecke der selbstgewihlten Beendi-
gung eines als unwiirdig empfundenen Lebens wie in der Antike oder gar der
Selbstmord aus Verzweiflung!?® hat jedoch nicht Eingang in die religidse oder in
die auflerreligiése Norm gefunden. Die Ablehnung des Selbstmordes durch das
islamische Recht ist unzweifelhaft. Mogen die einschligigen Koranstellen durch-
aus zweideutig sein, so sind es die padi-Sammlungen in keiner Weise. Das hadit
grenzt den verurteilten Selbstmord dabei unter anderem deutlich gegen das lo-
benswerte Martyrium, das dem Opfer von dritter Seite zugefiigt wird, ab.!?° Die
Rechtsgelehrten hielten den Freitod fiir eine schwere Siinde (kabira), die womdog-
lich noch negativer zu beurteilen sei als Mord.!3% Die Rezeption der griechischen
Philosophie hat dann im 9./10. Jahrhundert zu einem verstirkten Interesse am
Thema des Selbstmordes gefithrt, wobei der Selbstmord als Ausweg aus einem
unertraglichen Leben durchaus diskutiert wurde. Diese Ansicht ist aber nie do-

126 Die Bibel selbst konnte schlecht als Begriindung fiir diese strikte Haltung zum Selbstmord
herhalten. Selbstmérder werden dort in der Regel nicht verurteilt. Selbst die Beurteilung
des Selbstmordes des Judas war urspriinglich wohl nicht so eindeutig wie spiter in der
christlichen Tradition. Eine Rolle spielte méglicherweise eine Reaktion auf den Mirtyrer-
geist der christlichen Gemeinden selbst (Ahnliches spielte bei der Ablehnung des Selbst-
mordes durch Flavius Josephus eine Rolle, vgl. van Hooff, From Autothanasia to Suicide,
181f.), auch neuplatonische Einfliisse sind denkbar, Nicole Zeddies, ,Verwirrte oder Ver-
brecher? Die Beurteilung des Selbstmordes von der Spitantike bis zum 9. Jahrhundert®, in:
Trauer, Verzweiflung und Anfechtung. Selbstmord und Selbstmordversuche in mittelalterlichen und
Sriibnenzeitlichen Gesellschaften, Hg. Gabriela Signori, Ttibingen 1994, 55-90.

127 Insbesondere im gibad (istishad); auch hier gibt es antike Vorliufer wie den Opfertod rémi-
scher Heerfithrer im Zuge der sog. devotio bei der sie sich den Manen und der Tellus weih-
ten und dann den Tod in der Schlacht suchten (Der Neue Pauly, Art. ,Devotio®); in der Kai-
serzeit wird die Bereitschaft zur Selbstaufopferung fiir die Gesundheit des Kaisers als devo-
tio bezeichnet. Diese hatte allerdings in der Regel nur noch deklamatorischen Charakter.
Dass Caligula einmal den Vollzug des Opfers forderte, hat die Mitwelt erschreckt, vgl. Sue-
ton, Kaiserbiographien, 260 (Kap. 27,2). Ein solches stellvertretendes Opfer findet sich auch
in der islamischen Welt bei Babur, der in einem Ritual die Krankheit seines Sohnes
Humaytn auf sich zu nehmen sucht, zu dieser Geschichte und ihrer Echtheit: Jean-Paul
Roux, Histoire des grands moghols: Babur, Paris 1986, 345f.

128 Van Hooff, From Autothanasia to Suicide, 85ff. Eine statistische Auswertung von Berichten
iiber Selbstmordfille in der Antike zeigt, dass als Motiv in 29 % der Fille pudor, in 24 %
der Fille desperatio, in 16 % der Fille dolor und nur in 6 % necessitas angegeben wird; ders.,
Historical Perspective on Suicide, 101; vgl. ebenfalls ders., From Autothanasia to Suicide, 85, wo
er etwas abweichende Zahlen gibt.

129 Roberta Denaro, , 11 Suicidio nell’Islam medievale. Un ipotesi di lettura della sunna®, Rivi-
sta degli Studi Orientali, 70 (1996), 23-47.

130 Strittig blieb die Frage, ob dem Selbstmérder ein islamisches Begribnis zustehe oder nicht.
Wihrend Aba Yisuf sich dagegen aussprach, waren Abi Hanifa und Saibani dafiir, Hayati
Hokelekeli, Art. ,/ntihar”, in: Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi, XXII, Istanbul 2000,
351-353; Franz Rosenthal, ,,On Suicide in Islam®, Journal of the American Oriental Society, 66
(1946), 239-259, hier: 245, und ders., Art. ,Intihar®, in: EI2, 111, 1246-1248.
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minant geworden. Eine Ausnahme macht allein der bereits erwihnte Selbstmord
zum Schutze der sexuellen Ehre, der, wie es scheint, in der auflerreligiosen Norm
der Mittelmeerwelt immer seinen Platz hatte.!3!

Gegeniiber der oben untersuchten Darstellung der beiden anderen Formen
devianten Verhaltens, der mann-minnlichen Sexualitit und des Weinkonsums,
bei denen auferreligiose Normen religios verbotenes Tun dulden oder gar for-
dern, ist also bei der des Selbstmordes eine strengere Bewertung zu erwarten, da
hier keine im Widerspruch zum (orthodoxen) Islam stehende Norm im gesell-
schaftlichen Leben eine Rolle spielt.

Ein ausfiihrlich von al-Muhibbi geschilderter Fall scheint die Vermutung, dass
das Urteil iiber Selbstmorder strenger ausfillt als etwa das iiber Drogenkonsu-
menten, zunichst zu bestitigen:

Abu s-Su‘ad b. Ahmad b. Abi s-Su‘ad ad-Dimasqj, bekannt als Ibn al-Katib. Sein Grofi-
vater, der genannte Abu s-Su‘ad, gehorte zu den bedeutendsten und wohlhabendsten
Kaufleuten in Damaskus. Er war der fithrende Vertreter seines Standes und hatte es zu
einem betrichtlichen Vermdgen gebracht. Er stiftete eintrigliche augaf und war ein gro-
Rer Wohltiter. Sein Sohn Ahmad kam ganz auf ihn heraus und heiratete die Tochter des
hochgelehrten Muhammad al-Gahi!3? (...), die Mutter des hier in Rede stehenden Aba
s-Su‘ad. Dieser wuchs im allergréfiten Wohlstand auf, studierte und stellte sich (dabei
durchaus) geschickt an. (Da) wurde er mit Liebe zu einem Jiingling geschlagen. Er ver-
wandte auf ihn viel Geld, (doch) der Geliebte behandelte ihn garstig. Es kam dazu, dass
seine Familie ihn hiufig tadelte und scharf zurechtwies, doch lief er sich von seinem
Tun nicht abbringen. Schliellich totete er sich aus Liebestaumel und Vernarrtheit selbst.
Es heiflt, er habe sieben Dirham Opium eingenommen. Man versuchte noch, ihn zu
behandeln, doch vergebens; er starb in derselben Nacht. Er war der erste, der eine solche
Tat in Damaskus beging, vorher war dies unbekannt. Mancher tat es ihm nach. Die Ge-
schichte wurde so bekannt, dass sie unter den Damaszenern in verschiedenen Zusam-
menhingen (fi agrad katira) sprichwortlich wurde.

Indem er so den Selbstmord aufgebracht hat, hat er das Tor zu etwas Hisslichem auf-
getan und eine furchtbare Tat begangen. Er starb im Ramadan 1056/1646 und wurde
(auf dem Friedhof) am Kleinen Tor begraben. Er war 25 Jahre alt.133

Ob al-Muhibbi mit seiner optimistischen Einschitzung Recht hat, es habe vor
diesem Fall keine Selbstmorde in Damaskus gegeben, muss offen bleiben.!34 Fest
steht jedenfalls, dass im 17. und 18. Jahrhundert der Selbstmord, mag er auch sel-
- ten gewesen sein, durchaus vorkam. Dass man ihn nicht fir ginzlich unwahr-
scheinlich hielt, zeigt etwa, dass man zur Vertuschung einer Hinrichtung behaup-

131 Beispiele fiir eine offene Diskussion des Selbstmordes nach dem 10. Jahrhundert hat Ro-
senthal nicht nachweisen kénnen. Rosenthal, On Swuicide, 246ff.; zum von ihm hier nicht
angesprochenen Selbstmord zum Schutze der sexuellen Ehre vgl. oben.

132 Al-Muhibbi, Hulisat al-atar, IV, 165.

133 Ebd., 1, 118f.

134 Rosenthal fiihrt einen Fall aus der spiten Aiyubidenzeit an, als sich zehn Schwestern um-
brachten, um mdglicher Entehrung zu entgehen. Rosenthal, Or Suicide, 258, die Quelle ist
Sibt Ibn al-Gauzi, Mirat az-zaman, 498.
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ten konnte, der Betreffende habe sich in seiner Zelle selbst getotet.!35 Al-Budairi
berichtet von drei Suizidfillen in 21 Jahren, al-Muhibbi verzeichnet zwei weitere,
Ibn Kannan und al-Muradi je einen.!* Zweifellos wiirde eine Untersuchung der
Gerichtsregister weitere Selbstmorde zutage fordern.137

Man konnte versucht sein, die Beurteilung des tragischen Endes des Abi s-
Su‘td als typisch fir die Haltungen zu Selbstmord und Selbstmérdern anzuse-
hen: Ein Leben fern des Heils findet hier einen adiquaten Abschluss. Der
schlechte Tod als Ausgang eines siindigen Lebens, geprigt von einer verwerflichen
Liebesbeziehung, Verschwendung und Drogensucht. Es fehlt im Siindenregister
des Selbstmorders eigentlich nur die Ketzerei. Dass diese zuweilen mit Selbstto-
tung einhergehen konnte, war aber durchaus Teil der Vorstellungswelt gebildeter
Damaszener. Al-Muhibbi berichtet aus Anlass eines Verses von ‘Abd ar-Rahman
al-Imadi mit Schaudern von den Umtrieben des al-Muganna®,!38 der sich selbst
vergottet habe und wihrend der Belagerung seiner Festung im Jahr 163/780, das
sichere Ende vor Augen, erst seine Frauen totete und dann Selbstmord veriibte.139

Diese eindeutig negative Bewertung des Selbstmordes findet auch ihren Nie-
derschlag darin, dass al-Muradi Selbstmérder, sehen wir von dem anonym ge-
bliebenen Opfer der Gebetsmacht des al-Halili, von dem gleich noch die Rede
sein wird, ab, nicht in sein Werk aufnimmt oder Selbstmorde diskret ver-
schweigt.140

Ganz so einfach machen es sich die anderen Autoren (und wohl auch die zeit-
gendssische Damaszener Gesellschaft) mit dem Problem allerdings nicht. Selbst
der Bericht vom Tod des Abu s-Su‘ad wird den Leser nicht ganz kalt gelassen
haben: Ungliickliche Liebe galt in der Tradition der hellenistischen Medizin als

135 Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 364 (Amir Ahmad b. Mataf).

136 Al-Budairi, Hawadit, 49f., 57, 161; al-Muhibbi, Hulasat al-atar, IV, 373ff.,, neben dem unten
ausfuhrlicher behandelten Mustafa b. Sa‘d ad-Din noch den Bruder des Scheich Mustafa
b. Suwir (dieser ebd., 372f.), der sich an gleicher Stelle wie Ibn Sa‘d ad-Din umgebracht
habe (ebd., 375); Ibn Kannan, Yaumiyat, 232; al-Muradi, Silk ad-durar, IV, 95 (in der Bio-
graphie des Muhammad al-Halili). Ein interessanter Fall auf den hier nicht niher einge-
gangen wird, findet sich auch beim christlichen Chronisten Miha’il Buraik, 7a’rip, 32f.

137 Abraham Marcus, The Middle East on the Eve of Modernity. Aleppo in the Eighteenth Century,
New York 1989, 255, zihlt fiir Aleppo im 18. Jahrhundert allerdings nur einen Fall, jedoch
Dutzende einschligiger Untersuchungen, die mit einer Ausnahme mit der Feststellung ei-
nes natirlichen Todes enden.

138 Die Quelle ist Ibn Hallikan, Wafayat al-a‘an, Hg. Thsin ‘Abbas, 8 Bde., Beirut o. J., III,
263ft. Zu diesem und der Hurramiya siehe G. H. Sadighi, Les Mouvements Religienx iraniens
aux Ile et I1le siécles de I'hégire, Paris 1938, und Wilferd Madelung, Religious Trends in Early Is-
lamic Iran, Albany 1988, 1-12.

139° Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 11, 384f.

140 Der Selbstmérder Yanus as-Sa‘di (Ibn Kannan, Yaumiyat, 235) war der Sohn des Ibrahim
b. Sa‘d ad-Din; al-Muradi unterschligt die Geschichte in seiner Biographie Silk ad-durar, 1,
39ff. Hasan b. Yasuf, der Selbstmorder von dem al-Budairi, Hawadit, 49f., schreibt, wird
bei al-Muradi nicht erwihnt. Er gehérte allerdings wahrscheinlich auch nicht zu den a%an.
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Krankheit, die ihr Opfer befillt, ohne dass es sich recht zu wehren weif8.!4! Von
melancholischem Ungleichgewicht des Ungliicklichen ist zwar im Text nicht aus-
driicklich die Rede, der gebildete Leser mag aber leicht auf ein solches Krank-
heitsbild geschlossen haben. Al-Muhibbi berichtet vom Selbstmord eines Man-
nes namens Badr in Aleppo im Jahr 1006/1598, den der geliebte gulam zu dieser
Handlung als Liebesbeweis aufgefordert habe. Es bleibt auch hier unausgespro-
chen, ob man diesen Fall als krankhaften Liebeswahn aufzufassen hat, obwohl
solches nahe liegt. Al-Muhibbi interessiert der Vorfall nur, weil die Tat des Lie-
benden Anlass fur allerlei leider nicht tiberlieferte Gedichte der Aleppiner #daba’
ist. Wir finden hier den Topos des grausamen Geliebten auf die Spitze getrie-
ben.!*2 Ist in den beiden genannten Fillen von Liebeskrankheit oder Melancho-
lie nicht ausdriicklich die Rede, so gilt ein Ubermafl an schwarzer Galle doch in
jedem Fall als Gefihrdungsmoment. Im Falle des Todes eines bekannten Melan-
cholikers kann eine gerichtliche Untersuchung angeordnet werden, um Selbst-
mord auszuschlieflen.!43

Wenn Selbsttotung hier also zuweilen als Folge einer Krankheit erscheint, so
kann sie auch ein letztes verzweifeltes Mittel gegen soziale Ubelstinde sein.!#4
Selbstmord dient dabei zur Abwehr personlicher Schande, wie erwihnt insbe-
sondere sexueller Entehrung.!*’ In diesem Fall liegt die Verantwortung fur das
Unbheil, das in der Tat zum Ausdruck kommt, offensichtlich weniger beim Selbst-
morder als bei denen, die es so weit haben kommen lassen. Das gilt zumindest
fur einen volkstiimlichen Autor wie al-Budairi. Dieser erzihlt von einem solchen
sguten” Selbstmorder in Gestalt des Rifa‘i-Scheichs Hasan b. Yasuf14é:

Am 14. Ramadan jenes Jahres (1156/1743) stiirzte sich ein Mann von der Spitze des Mi-
naretts der Daqqag-Moschee herab. Sein Korper zerschellte. Er krepierte (halaka)47 kurz
danach. Sein Name war a3-Saih Hasan b. a$-Saih Yasuf ar-Rifa‘i. Wir fragten nach dem
Grund fiir seine Tat und erfuhren, dass der Bruder seiner Frau mit einer Prostituierten in
sein Haus zu kommen pflegte. Er verbot ihm das, doch (sein Schwager) beschimpfte ihn

141 Christoph Biirgel, ,Der Topos der Liebeskrankheit in der klassischen Dichtung des Islam*,
in: Liebe als Krankheit, Hg. Theo Stemmler, Mannheim 1990, 75-104.

142 Al-Muhibbi, Hulisat al-atar, 1, 105 (Biographie des Aba Bakr al-‘Umari). Das Motiv des
Sich-aus-Liebe-in-die-Tiefe-Stiirzens findet sich seit alter Zeit zuweilen in der Sufik (Aba
‘Abd ar-Rahman as-Sulami, al-Mugaddima fi t-tasanwuf wa-haqiqatibi, Hg. Yuasuf Zidan,
Kairo 1987, 30), so dass die Geschichte sich ein wenig wie eine sufische Lehrerzihlung an-
hért, und man am realen Hintergrund wird zweifeln kénnen. Die vereinzelte Rede vom
Selbstmord aus Liebe zu Gott hat aber wohl kaum je reale Handlungen in dieser Hinsicht
zur Folge gehabt und ist bei weitem nicht so ein verbreitetes Motiv wie die Liebe zu Wein
oder schonen Jinglingen.

143 Al-Muradi, Silk ad-durar, 11, 112 (Darwis Aga); Marcus, The Middle East, 255.

144 Rosenthal, On Suicide, 246fF.; ders., Intibar.

145 Vgl. oben Anm. 98.

146 Es handelt sich hier angesichts der Geschichte kaum um ein fithrendes Ordensmitglied,
dass der Scheich bei al-Muradi nicht erwihnt wird, mag auch darin seine Ursache haben.

147 Aus der Wahl dieses Wortes spricht, trotz des im Ubrigen gesagten, deutlich der Unheils-
charakter der Tat.
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(nur) und versetzte ihm eine Tracht Priigel. Der Scheich beschwerte sich bei den fithren-
den Leuten des Viertels, doch die kimmerten sich nicht darum, da sie selbst in derglei-
chen verstrickt waren.!*® So ging er in die Dagqiq-Moschee, betete mit dem Imam das
Morgengebet, dann fiir sich selbst das Totengebet, stieg auf das Minarett und rief: ,Ge-
meinde des Islam! (Ich wihle) lieber den Tod als die Kuppelei, wie sie unter den heuti-
gen staatlichen Verhiltnisse tblich ist (?)!!% Dann stiirzte er sich hinab. Gott mége ihm
verzeihen.130

Das Milieu, von dem hier berichtet wird, ist weit weg von der Lebenswelt eines
al-Muradi oder al-Gazzi. Ob al-Budairis verstindnisvolle Bewertung eines Selbst-
morders aus verlorener Ehre in Gelehrtenkreisen geteilt worden wire, muss offen
bleiben. 15!

Selbstmord aus materieller und psychischer Not jedenfalls wird etwa von Ibn
Aiyab eindeutig als Stinde gebrandmarkt. Ein Bicker erhingt sich, da er seine
bittere Armut und seine keifende Frau nicht mehr ertrigt. Da betritt der Teufel,
ein seltener Gast in unseren Texten, die Bithne. Er verfithrt ihn, dieses schwere
Schicksal und den ihm dafiir sicheren Paradieslohn auszuschlagen und sein Heil
darin zu suchen, seinem Leben durch Erhiingen ein Ende zu setzen. Nach der
Entdeckung der Tat werden die Bewohner des Viertels vom Gouverneur zu der in
solchen Fillen iiblichen Strafzahlung herangezogen. Fiir Ibn Aiyub spielt bei der
Unglickstat neben der Verfiihrung durch den Teufel noch die Unwissenheit
(§abl) des Selbstmorders eine Rolle. Hitte er sich vorher bei einem Prediger oder
einem Gelehrten tiber das hier einschligige padit qudsi, das vor dem Selbstmord
warnt, kundig gemacht, hitte er gewiss nicht so gehandelt.!52 :

Von Unwissenheit kann beim Selbstmord eines aus gelehrter Familie stam-
menden magdib wie des Sa‘di-Scheichs Mustafa al-Gibawi nicht die Rede sein.!53
Sein Leben ist voller Prifungen und Konflikte gewesen, er verliert einen gelieb-
ten Sohn und hat Auseinandersetzungen mit den Michtigen, aber auch in der
eigenen Familie zu bestehen. Es kommt zum Streit um die masiba des Ordens
mit seinem Neffen. Auf Einreden gelehrter Vermittler, die Scharia gebe seinem
Neffen Recht, sagt er, fiir ihn spreche dagegen die fariga. Der Konflikt mit dem
Neffen fuhrt zur Katastrophe:

148 I i2annabum  fanqa dalika bi-l-ingimas”, al-Budairl, Hawadit, 49. )

199 Almaut abwan wa-la at-ta‘ris ma‘a daulat badibi al-aivam'* Die Ubersetzung von daula
bleibt unklar, es kénnte auch gemeint sein: ,angesichts der Wechselfille dieser Zeit®, ebd.,
49.

150 Ebd., 49f.

151 Fiir al-Budairi jedenfalls geschehen Selbstmorde nicht aus persdnlicher Disposition allein,
sondern eingebettet in einen Kontext von sozialen Missstinden. Das gilt nicht nur im er-
wihnten Fall, sondern auch fiir den Getreidespekulanten, der sich aus Geiz umbringt
(ebd., 50). Der Kontext (die Prostitution nimmt iiberhand, ein dauerndes Klagelied al-
Budairi) legt nahe, dass ein solcher Grund auch beim Freitod des Scheichs der tekiye vor-
liegt. Ausdriicklich gesagt wird es nicht (ebd., 57).

152 1bn Aiyab, Nuzhat, 11, 213f.

153 Al-Muhibbi, Hulisat al-atar, IV, 373f%.
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All dies angesichts seines gadb und seiner Versunkenheit (in Gott) - die meisten Angeho-
rigen der Familie Sa‘d ad-Din neigen zur Versunkenheit (garaq). Man findet meiner
Meinung nach Heil im Glauben an sie (d. h. die Angehdrigen dieser Familie), denn sie
leben frei von irdischen Gedanken (tasarrufubum mugarrab). Der Scheich nun wurde von
einem mystischen Zustand erfasst und wurde depressiv!®* (salaba ‘alaihi al-hal wa-diqa
bibi al-magal). Inneres und dufleres Leiden gewann die Oberhand iiber ihn. In Form ei-
nes Gedichtes sprach es aus thm (ansada lisan halihi):

,Die Zeit regiert tyrannisch; auf keinen Giitigen ist zu hoffen angesichts des Unheils,
noch erbarmt sich ein Freund.

Sie bedringt mich. Was weit scheint, ist eng, sobald ich dort spreche, und jeder Strick
wiirgt.*

Er nutzte eine Unachtsamkeit seiner Enkel, um sich in seine Klause im 6stlichen
Mashad der Umaiyadenmoschee zuriickzuziehen, die man als Mashad al-Muhya kennt,
verriegelte die Tiir hinter sich, entkleidete sich, legte sich einen Strick um den Hals, lie
sich fallen und starb. Als sein Sohn nach dem Nachmittagsgebet mit seinen Anhingern
vorbei kam, fand er ihn tot in der beschriebenen Weise.153

Eine gerichtliche Untersuchung wird eingeleitet und der Tote zuerst nach Hause
gebracht, dann betet man gemifl dem Wort des Abu Hanifa iiber thn!%¢ und be-
erdigt ihn im Mausoleum seiner Viter. Die Verwirrung, die dieses Ende eines hei-
ligen Mannes stiftet, wird im ta’7ih-Gedicht des Qadi Husain al-‘Adaw1 deutlich:

,Siehe, welche Prifungen die Zeit auferlegt: Der Giitige stirbt durch Ersticken.

Die Sphiren drehten sich, bis die Freien die Sklaverei schmeckten

Zu dem, was Ibn Sa‘d ad-Din zugestofien ist an Katastrophen in Raub und Vernichtung,
gehort, dass er seine teure Seele opferte, indem er sie den Geist auf dem Wege des Er-
stickens dahinschenkte!37

Deshalb sage ich als Datumsvers: Wunder iiber ihn, er starb durch den Strick.1%8

Schon einige Jahre vorher hat ein nach Damaskus gekommener magdib im Hof der
Umaiyadenmoschee ausgerufen: ,Sie haben Scheich Mustafa b. Sa‘d ad-Din erhingt",
was die Leute sehr verwundert hatte. Durch (den Selbstmord des Sa‘d ad-din) erschloss
sich ihnen dann die Bedeutung (seiner Rede).1%?

Was hat der zeitgendssische Leser von einem solchen Bericht gehalten? Der
Scheich gilt als magdib und ein pal hatte ihn Gberwiltigt. Folgen wir dem Ge-
dicht des Qadi, konnte man in der Tat sogar die hochste Stufe der Selbstentiu-
Berung eines Mystikers erblicken. Auf der anderen Seite ist das Handeln des Sa‘d
~ad-Din offenkundig auch seiner Umwelt anzulasten. Die Bedringnisse der Zeit
haben ihn umgebracht, der Streit mit dem Neffen als letztes i-Tiipfelchen musste
angesichts seines gadb derartige Konsequenzen zeitigen. Diese Sicht auf den

134 Hier: daig, die Sufik unterscheidet generell zwischen Zustinden der Bedringtheit durch
das Gottliche (gabd) und solcher gelassener Heiterkeit (bast), Berger, Geschieden, 106t

155 Al-Muhibbi, Hulisat al-atar, IV, 374f.

156 Entsprechend der Rechtsmeinung des Aba Hanifa war ja das Totengebet fiir den Selbst-
morder erlaubt, s. o.

i:; »An §ada bi-n-nafsi I-azizati mubdiyan li-r-rihi hanqan®, al-Muhibbi, Huldsat al-atar, IV, 375.

=
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Selbstmord eines heiligen Mannes wird bestitigt durch die Auferungen des
magditb wenige Jahre zuvor: ,Sie“ haben den Scheich gehenkt.

Doch es bleibt eine Unsicherheit.!®® Wegen der Begribnisriten bei einem
Selbstmorder beruft man sich ausdriicklich auf die hochste Autoritit des Aba
Hanifa. Von besonderer Wundermacht des Scheichs, wie man es angesichts der
Grofle des Geschehenen und auch zur Entschuldigung der nicht ganz orthodo-
xen Auflerungen, die von ihm iiberliefert werden,!¢! vielleicht erwarteten wiirde,
wird nichts berichtet. Fiir einen magdab ist das durchaus ungewohnlich. Es er-
wachst nichts Positives aus seinem Tun. I Gegenteil: Wenige Jahre spiter, 1192,
bringt sich der Bruder des Scheich Mustafa b. Suwar,'é2 Isma‘il, an gleicher Stelle
um, ,wobei er sich Scheich Mustafa b. Sa‘d ad-Din zum Vorbild nahm®.163 Dass
dieser Selbstmorder ebenfalls in einem 44/ gehandelt habe, wird nicht berichtet.
Der Schrecken iiber das an einem Heiligen Geschehene, das tremendum, kenn-
zeichnet den Bericht vom Tod des Ibn Sa‘d ad-Din.!64

Das tremendum zeigt sich auch in einem Bericht al-Muradis, in dem der Selbst-
morder allerdings anonym bleibt: Gott, so lesen wir dort, pflegt die Gebete des
frommen Muhammad al-Halili stets zu erhéren. Dieser al-Halili, der auch sonst
immer um den amr bi-l-ma‘rif besorgt ist, tut was in seinen Kriften steht, um
seine Umwelt frei von Siindern zu halten:

Dazu gehorte, dass er eines Tages einen Mann im Gebet verfluchte, er mége durch Er-
hingen enden (da‘a ‘ald ragul bi-l-Sang). Da erhingte dieser sich selbst, indem er ein Kis-
sen unter seine Fiifle und sich einen Strick um den Hals legte. Das Kissen stief} er mit
den FiiRen weg. So starb er eines natiirlichen Todes.16> '

Die Gebete des heiligen Mannes erhort Gott hier, indem er den Untaten des
Stinders noch eine Letzte hinzufiigt, die sein Schicksal besiegelt. Inwieweit bei
der Rede vom natiirlichen Tod hier Zynismus im Spiel ist, oder nur der Umstand
gemeint ist, dass der f4gir nicht Opfer der Strafjustiz oder eines von dritter Seite
begangenen Verbrechens geworden ist, muss dahingestellt bleiben. Klar ist jeden-
falls, dass der Selbstmord hier aus der Sicht des Verfassers das adiquate Ende ei-

160 Die Weglassung der Segensformel rabima Allah ‘anbu kommt bei al-Muhibbi auch sonst
nicht selten vor, ist also nicht unbedingt ein Indiz der Verurteilung.

161 Etwa, dass er schariatische Erbrechtsbestimmungen als fiir seine Familie irrelevant erklarte
(al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1V, 374).

162 Ebd., 372f.

163 Ebd., 375.

164 Weniger als ein Heiliger als vielmehr ein allein auf weltliche Giiter bedachter und streit-
siichtiger - mit einem Wort unangenehmer - Zeitgenosse erscheint Mustafd bei al-
Mahasini. Auch dieser schreibt den Selbstmord einem Zustand ()@la) zu, tber den Gott al-
lein Genaueres wisse. Ein Zustand religioser Verziickung scheint hier aber nicht gemeint zu
sein. Al-Mahisini erhofft fiir ihn Gottes Verzeihung fiir seine Siinden. Nach seinem Tod
findet man zur Uberraschung aller in seinem Haus zwar allerlei Habe, aber kein Bargeld.
Uber den Grund dafiir wird allgemein geritselt, al-Mahasini, Kunnas, Hg. Salah ad-Din al-
Munaggid, in: Magallat Ma‘had al-Maptitat al-Arabiya, 6 (1960), 77-160, hier 126f.

165 Kana batf anfibi“, al-Muradi, Silk ad-durar, IV, 95 (Muhammad al-Halili).
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nes inadiquaten Lebens markiert. Wire dem nicht so, konnte der Bericht kaum
im Kontext der erfolgreichen Bemithungen al-Halilis um die Reinigung der Ge-
sellschaft stehen.

Das Urteil iber das Handeln der beiden Scheiche ist menschlicher Bewertung
weitgehend entzogen. Aber auch dem Selbstmord eines gewohnlichen Menschen
haftet zuweilen etwas Ritselhaftes an, das den Leser der Berichte konsterniert zu-
riicklisst. Selbstmord kann als vollig unerkldrlicher Schicksalsschlag erschei-
nen:!¢¢ Der Sohn des Sa‘di-Scheichs Ibrahim ist ginzlich gesund an Kérper und
Geist. Sein Vater wird zu einer Abendgesellschaft geladen, die tragischerweise da-
zu dienen sollte, die Stimmung des Ibn al-‘Imadi aufzuhellen, dessen Sohn
Mustafa an Melancholie litt. Bevor er fortgeht, bittet Sa‘di seinen Sohn, sich in
seiner Abwesenheit um allfillige Besucher zu kimmern. Doch der zieht sich, so-
bald er allein ist, in den Salon des harim zurick, schlieft ab und erhingt sich.
Der Tote wird im Mausoleum der Familie bestattet. Zum Trost bleibt dem kon-
sternierten Vater nur der Gedanke, dass Prifungen ein Beweis besonderer gottli-
cher Gunst sind.1¢7

Norm und Normuverstof

Wir haben es sowohl, was die Sexualmoral angeht, als auch, was den Drogenkon-
sum betrifft, mit Phinomenen der longue durée zu tun. Die Festkultur des sympo-
ston mag dafiir als Beispiel dienen, die zwar mit Verinderungen, aber doch ohne
Briiche aus der Antike in die Lebensformen islamischer Hofe iibergeht.!8 Dieser
Bereich vorislamischer mittelmeerischer Kultur steht in dialektischer Beziehung
zu den Normen des Islam. Dies fithrt zu Abwandlungen, die etwa den Riickgang
des Weinkonsums und die teilweise Ersetzung des Weins durch andere Rausch-
drogen erkldren, genauso wie eine zunehmende Durchsetzung des Prinzips der
Geschlechtertrennung daftir gesorgt hat,'¢° dass auch (fremde) Sklavinnen nicht
mehr als Objekte sexueller Begierde in Erscheinung treten konnten, so dass noch
mehr als in der Antike minnliche Heranwachsende und junge Minner ins Zen-
trum des Interesses riickten. Dieser Prozess kommt in der Seldschuken- und
Aiyubidenzeit zu einem gewissen Abschluss, und es hat den Anschein, als seien
‘die Wertungen und die gesellschaftliche Praxis in den Kernlindern der islami-

166 Ein weiteres Beispiel al-Budairi, Hawadit, 161, ein Mann erhingt sich in der Moschee;
man kennt den Grund nicht.
167 1bn Kannan, Yaumiyat, 236.

168 Heine, Weinstudien, 66f., iiber das Leben etwa am Abbasidenhof, vgl. Wagner, Abi Nuwas,
51ff., 143ff. und passim.

169 N. Tomiche, Art. ,ALMara (1), in: EI2, VI, 466-472, und die dort angegebene Literatur.
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schen Welt danach iber Jahrhunderte unverindert geblieben.!7 Erst der europii-
sche Einfluss des viktorianischen Zeitalters, gekoppelt mit dem Aufschwung des
salafiya-Islam im 19. und 20. Jahrhundert, hat hier zu tiefgreifenden Wandlungen
gefiihrt, welche die vergleichsweise tolerante und differenzierte Haltung der alten
muslimischen Gesellschaft etwa in Fragen der mann-minnlichen Sexualitit und
des Drogenkonsums fir die meisten Muslime heute unvorstellbar erscheinen
lasst.

Dem am Anfang festgestellten Dualismus von Religion und Dichtung im Nor-
mengefiige der vormodernen islamischen Gesellschaft entspricht, wie wir sahen,
eine in weiten Bereichen differenzierte, ja zuweilen durchaus widerspriichliche
Beurteilung von Verhaltensweisen durch unsere Autoren. In der Welt der hier un-
tersuchten Texte haben die Normen der Religion allerdings deutlich die grofere
Geltungsmacht. Wo Fille von einschligigen VerstéfRen gegen das religiose Gesetz
aktenkundig wurden, werden sie von den Autoren in der Regel auch verurteilt.
Ausnahmen sind der nazar ila al-amrad und der Kaffee- und Tabakkonsum, iiber
deren Legalitit keine einheitliche Meinung bestand. Anders, als viele Vertreter
des modernen Islamismus es gern sihen, und auch anders als in der friihmoder-
nen Gesellschaft Europas!”! waren allerdings die Konsequenzen, die aus der
grundsitzlichen Verurteilung bestimmten Handelns nach Ansicht der Autoren
und ihrer Zeitgenossen zu ziehen waren, durchaus nicht einheitlich. Deviantes,
als siindhaft begriffenes Verhalten war Teil der Personlichkeit von Menschen, die
deshalb in der Konsequenz nicht immer als Ganzes verwerflich waren, ja nicht
einmal wegen dieses Verhaltens notwendigerweise zur Rechenschaft zu ziehen
waren. Weder die Sanktionen des Strafrechts, die, wie wir sahen, in solchen Fil-
len praktisch nicht zur Anwendung kamen, noch gesellschaftlicher Druck haben
abweichendes Verhalten in den genannten Bereichen soweit sanktioniert, dass die
Betreffenden zu einer Verhaltensinderung oder auch nur zu deutlich mehr Dis-
kretion gezwungen gewesen wiren. Man wird annehmen diirfen, dass dabei die
einschldgigen Diskurse der Dichtung eine nicht unerhebliche Rolle spielten. Was
in der gelehrten Gesellschaft durch allgegenwirtige Dichterworte sanktioniert
war, konnte eben nicht rundheraus verdammt werden. Doch miissen noch ande-
re Faktoren eine Rolle gespielt haben. Drogenkonsum etwa hat sich vielfach
nicht in Form des Weingenusses, sondern auf anderen Wegen abgespielt, fir die
man sich auf das normsetzende Beispiel der Dichtung nicht in gleicher Weise be-
rufen konnte. Das gilt auch fiir die Frage des Selbstmordes. Auch hier lag kein

170 Eine Untersuchung dieses Phinomens wird freilich dadurch erschwert, dass die wichtigen
dichterischen Quellen besonders stark topischen Charakters sind und Bilder transportie-
ren, die nicht unbedingt zur gelebten Realitit gehoren.

171 Vgl. etwa die intensive Strafverfolgung einschlieflich des Einsatzes von Polizeispitzeln, der
sich Personen, denen gleichgeschlechtliche Praktiken vorgeworfen wurden, etwa im frith-
modernen Frankreich gegeniiber sahen: Maurice Lever, Les Biichers de Sodome, Paris 1985.
Zum europidischen Mittelalter vgl. Bernd-Ulrich Hergemoller, Sodom und Gomorrba. Zur
Alltagswirklichkeit und Verfolgung Homosexueller im Mittelalter, Hamburg 1998.
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dieses Verhalten sanktionierender Dichtungsdiskurs vor. Nichtsdestoweniger sind
die Aussagen uber Selbstmorder dhnlich differenziert wie die tiber Freunde von
Gilman.

Die Liberalitit der damaligen Damaszener Gesellschaft, wie sie sich in unseren
Texten spiegelt, beruht folglich neben dem Dualismus zweiler gegensitzlicher
Normgefiige auch auf einer offenkundigen Trennung zwischen (blof) morali-
schen Forderungen, die die Scharia an den Einzelnen stellt, und solchen Be-
stimmungen, die im Hier und Jetzt notfalls manu militari durchzusetzen sind.
Angesichts der fehlenden eigenen Machtmittel der Gelehrten konnten Bestim-
mungen, die zum letzteren Bereich gehorten, ohnedies nur solche sein, an deren
Umsetzung ein staatliches Interesse bestand. Fiir die hier in Rede stehenden Ver-
haltensweisen galt dies in der Regel nicht.17? Der grofle Wert, welcher der Privat-
sphire beigemessen wurde, und die Hoffnung auf die gottliche Barmherzigkeit
angesichts der allgegenwirtigen Siindenverstrickung der meisten Menschen taten
ein Ubriges, um in gewissem Mafle Verstindnis fiir abweichendes Verhalten zu
schaffen und Dinge in den Bereich der blof8 moralischen Forderungen zu ver-
bannen, die eigentlich strafrechtlich zu sanktionieren waren.1”3

172 Ausnahme waren die erwihnten Kaffeehiuser. Hier spielte mehr noch als die Angst vor
Brinden die vor méglichen Zusammenrottungen von Unzufriedenen eine Rolle (Hattox,
Coffee and Coffeehouses, vor allem 29ff.; im Zusammenhang mit dem Tabak vgl. auch Ayse
Saraggil, ,,Genere voluttari e ragione di stato: politiche repressive del consumo di vino, caf-
fe e tobacco nel impero ottomano nei secc. XVI e XVII“, Turcica, 28 (1996), 163-192).
Schon in der Zeit des Prinzipats ging man aus denselben Griinden gegen Garkiichen vor:
Catherine Salles, Les bas-fonds de [Antiquité, Paris 21995, 199f.

173 Jane Idleman Smith, Yvonne Yazbeck Haddad, The Islamic Understanding of Death and Resur-
rection, New York 1981, 80ff. Die Trennung von Moral und Strafrecht war dem klassischen
hanafitischen Recht in keiner Weise unbekannt, vgl. dazu Baber Johansen, ,Die siindige,
gesunde Amme. Moral und gesetzliche Bestimmung (h#km) im islamischen Recht, in: Ge-
genwart als Geschichte. Islamwissenschafiliche Studien. Fritz Steppart zum fiinfundsechzigsten Ge-
burtstag, Hg. Axel Havemann, ders., Leiden 1988 = W1, 28 (1988), 264-283, und ders.,
wDer Gsma-Begriff im hanafitischen Recht®, in: Actes du 8me Congrés de I'Union Européenne
des arabisants et des islamisants, Aix-en-Provence 1976, 89-108.



Ibn Hamadas$ und al-Wartilani
beschreiben ihr Leben -

individuelle Selbstdarstellungen
in Reiseberichten des 18. Jahrhunderts
aus Algerien

Carol Wittwer

»Oh hitte ich euch Minnern nicht das Leben geschenkt!*

Diese verzweifelte und in duflerster Wut ausgesprochene Verwiinschung! ist eine
Anklage der Mutter an ihren Sohn Ibn Hamada$ al-Gaza’iri. Die Mutter be-
schimpft Ibn Hamadas dafiir, dass er ein verantwortungsloses und egoistisches
Leben fithre. Nach eigener Darstellung arbeitet er nicht gerne und oft, bringt
kaum Geld nach Hause und verschwendet es fiir Biicher und Reisen anstatt fiir
den Lebensunterhalt der Familie.? Wegen dieses asozialen Lebenswandels verlisst
ihn seine Frau zusammen mit den gemeinsamen Zwillingen, seiner eigenen Mut-
ter und weiteren Familienangehorigen. Letztlich verlangt seine Frau die Schei-
dung.? Diese familidre Misere nimmt seine Mutter zum Anlass, ihrem Sohn ihr
Missfallen deutlich zum Ausdruck zu bringen.

Texte des 18. Jahrhunderts beinhalten selten derart intime, persénliche und
somit individuelle Angelegenheiten, wie sie Ibn Hamada$ beschreibt, zumal
dann nicht, wenn sie wie hier eher einer Krise als einem gegliickten und erfiillten
Leben Ausdruck geben. Man kann sich mit Recht fragen, in welchem literari-
schen Genre eine solche Selbstkritik moglich ist. Ibn Hamadas entschied sich fiir
den Reisebericht (rzhla), um sein Leben aus einem iiberaus kritischen Blickwinkel
zu prisentieren.

Nach Angaben zum Autor Ibn Hamadas$ und seinem Reisebericht werden in
diesem Artikel deshalb einige Funktionen des Genres ripla behandelt. Hierbei
wird der Fokus auf individuelle autobiographische Lebensbeschreibungen und
somit auf die Selbstdarstellung gelegt. Die verschiedenen Funktionen der Selbst-
darstellung werden vergleichend anhand der 7ibla von Ibn Hamadas und derje-
nigen seines Zeitgenossen al-Wartilani, gegebenenfalls denjenigen von Ibn Nasir

1 <Abd ar-Razziq b. Muhammad b. Muhammad Ibn Hamadus al-Gaza’iri, Ribla: lisan al-ma-
qal fi n-naba’ ‘an al-hasab wa-n-nasab wa-l-hal, Hg. Abu 1-Qasim Sa‘dallih, Algier 1983, 115.

2 Ebd.

3 Ebd., 164f.
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und al-‘Aiyasi erliutert.* Diese vergleichende Analyse zeigt einerseits, dass sich
das Genre rihla zwar eignet, individuelle Meinungen und Lebenssituationen zu
schildern, wodurch die Texte selber unterschiedlich und somit individuell geprigt
sein konnen. Andererseits kann aber auch gezeigt werden, dass die rzhla von Ibn
Hamaduas im Vergleich zu weiteren zeitgendssischen algerischen und marokkani-
schen Berichten gerade beziglich einer stark personlich formulierten Lebensbe-
schreibung aus dem Rahmen fillt.

4 Al-Husain b. Muhammad al-Wartilani lebte von 1713 bis 1779 in der Kabylei und iiber-
nahm von seinem Vater die Leitung der zawiya im Dorf der Bana Wartilan. Er machte drei
Pilgerreisen nach Mekka und Medina, wobeli er iiber die letzte eine ribla schrieb: Nuzhat al-
ansar fi fadl ‘ilm at-tarth wa-l-abbar al-mashiira bi-r-ribla al-Wartilaniya, Hg. Mohammed Ben
Cheneb, 2 Bde., Neudruck der Ausgabe Algier 1908, Frankfurt a. M. 1994 (Publications of
the Institute for History of Arabic-Islamic Science. Islamic Geography, 192 und 193). Zu
al-Wartilani vgl. v. a.: Abu -Qasim al-Hifnawi, 7a7if al-halaf bi-rigal as-salaf, 2 Bde., Beirut,
Tunis 1982, 11, 139ff.; Mahammed Hadj-Sadok, ,,A travers la Berbérie du XVIlle siécle
avec le voyageur al-Warthilani“, Rewue Africaine, 95 (1951), 315-399; Abu |-Qasim
Sa‘dallah, Abbat wa-ara’ fi tarth al-Gaza@’ir, 4 Bde., Algier 1978, 11, 188-197, und ders., Tarih
al-Gaz@’ir at-taqafi, 9 Bde., Beirut 1998, 11, 395-398; Ignatyj I. Krachkovskij, 7arih al-adab al-
Sugrafi al-“arabi (Istoria arabskoj geograficheskoj literatury), tbersetzt ins Arabische von
Salah ad-Din ‘Utman Hasim, 2 Bde., Beirut 1987, I1, 731; Sami Bargaoui, ,Sainteté, savoir
et autorité en Kabylie au XVIIle siécle: la Ribla de Warthilani®, in: L'autorité des saints. Per-
spectives historiques et socio-anthropologiques en Méditerranée occidentale, Hg. Mohamed Kerrou,
Paris 1998, 249-271; Carl Brockelmann, Geschichte der arabischen Litteratur (GAL), Leiden
1996, S 11, 713.

Abu 1-‘Abbas Ahmad b. Muhammad b. Nasir ad-Dari lebte von 1647 bis 1717 im Wadi
Dar‘a, Marokko, und iibernahm von seinem Vater die Leitung der dortigen zawiya. Uber
seine dritte und letzte Pilgerreise nach Mekka und Medina schrieb er einen Reisebericht:
Ar-ripla an-Nasiriya, Archiv der Neuen Nationalbibliothek (al-maktaba al-wataniya al-
Saz@’iriya), Algier, Ms. 2324, Ms. 1954, Ms. 1997. Die ribla von Ibn Nasir ist ediert worden
(Fes 1902), da ich diese Edition nicht finden konnte, arbeite ich mit den hier angegebenen
Handschriften. Weitere Handschriften befinden sich in Fes und Berlin, vgl. GAL, II, 617
und S II, 711. Zu Ibn Nasir vgl. v. a.: Krachkovskij, Tarip, 11, 765f. Adrien Berbrugger, Ex-
ploration scientifique de [Algérie pendant les années 1840, 1841, 1842, Paris 1846.

Abu Salim ‘Abdallah b. Muhammad b. Abi Bakr al-‘Aiyasi lebte von 1628 bis 1679,
stammte von den Ait ‘Aiya$ in der Region von Sigilmasa und iibernahm von seinem Vater
die Leitung der dortigen zawiya. Die letzte seiner drei Pilgerreisen nach Mekka und Medi-
na beschrieb er in seiner ripla. Al-Aiyasi lebte fir mehrere Jahre in Mekka und Medina.
Der Bericht iiber Medina nimmt den grofiten Stellenwert in seiner rshla ein. Er beschreibt
darin zahlreiche Gelehrte und kopiert im gesamten Text immer wieder Lehrbriefe von ih-
nen. Seine 7ihla: Abu Salim ‘Abdallah b. Muhammad b. Abi Bakr al-‘Aiyasi, Ar-ribla al-
‘Aiyaiiya, Lithographie, Fes 1898 und Neudr. Rabat 1977. Zu al-‘Aiyasi vgl. v. a.: GAL, 11,
616 und S II, 711; Evariste Lévi-Provencal, Les historiens des Chorfa, Paris 1922, 264; Kra-
chovskij, Tarib, 11, 731; Malay Balhamisi, al-Gaz@ir min hilal ribalat al-magariba fi I-“abd al-
‘utmani, Algier 1979, 17f.

Alle drei Reiseberichte habe ich in meiner Doktorarbeit behandelt, die zur Zeit noch nicht
publiziert ist. Die drei ribalat gehoren insofern zusammen, als dass die jeweils frithere der
spiteren als Vorlage diente. Al-Wartilani benutzte die r7hla von Ibn Nasir ausgiebig als Ko-
piervorlage und Ibn Nasir diejenige von al-‘Aiyasi. Obwohl in der rihla von al-Wartilani
zahlreiche und z. T. lingere Zitate aus dem Bericht von al-‘Aiyasi stammen, hat er sie sel-
ber nicht gelesen und nur iiber seine Vorlage von Ibn Nasir gekannt.
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Ibn Hamadis und sein Werk

‘Abd ar-Razzaq b. Muhammad b. Muhammad, bekannt als Ibn Hamada$ al-
Gaza’ir, ist 1695 in Algier geboren und etwa neunzigjihrig gestorben.5 In der Li-
teratur kénnen nur einige wenige Angaben iiber das Leben von Ibn Hamadus ge-
funden werden.® Seine Grundausbildung erhielt er in Algier, wo er auch zweimal
heiratete. Mit rund zwanzig Jahren begab er sich zum ersten Mal nach Mekka und
Medina. Er scheint sehr viel in Persien, im Mashrek und Maghreb, vor allem in
Marokko, herumgereist zu sein. Uber seine berufliche Laufbahn weiff man nicht
sehr viel. In der 7ihla gibt er an, dass er einen Laden besaf, nennt aber keine Pro-
dukte oder Erzeugnisse, die er verkaufte oder anfertigte.” Vielmehr betont er, dass
er in seinem Geschift Schiiler empfing und dass er sich mit dem Lesen und Ko-
pieren von Werken oder dem Verfassen eigener Biicher beschiftigte.® Sa‘dallah
vermutet, dass er wie schon sein Vater Gerber gewesen sei.? Bekannt ist, dass er
selber ein Leben in relativer Armut fiihrte, auch wenn Algerien in dieser Zeit als
politisch und wirtschaftlich relativ stabil galt. Er wihlte nicht den damals iiblichen
Weg des Eintritts in eine handwerkliche Kooperation, sondern entschied sich fiir
die hauptsichliche Beschiftigung mit Wissenschaften.!0

Genau diese Entscheidung zugunsten eines Lebens fiir die Wissenschaften und
zuungunsten eines Arbeitslebens ist Hauptursache der Lebenskrise von Ibn
Hamadas$ und wichtigstes Thema der hier behandelten Selbstdarstellung in sei-

> Uber Ort und Datum seines Todes ist nichts bekannt. .

6 GAL, S II, 713, gibt nur Ibn Hamadas und sein Werk Kasf ar-rumiiz und dessen Uberset-
zung ins Franzosische an. Achtung: Falsche Schreibweise des Namens (Hammadu$ oder
Ahmadu$ anstatt Hamadas) und falsche Lebensdaten (er habe im 10./16. Jahrhundert ge-
lebt). “Abd al-Haiy b. ‘Abd al-Kabir al-Kattani, Fibris al-fabaris wa-l-athat wa-muéam al-ma-
‘agim wa-I-masyabat wa-lI-musalsalat, 3 Bde., Beirut 1982-1986, I1, 703, gibt nur die rzhla von
Ibn Hamadas$ an. Lucien Leclerc, Histoire de la médecine arabe. Exposé complet des traductions
du grec; Les sciences en orient, leur transmission a loccident par les traductions latines, 2 Bde., Paris
1876, 11, 308-310; Sa‘dallah, Abhat, 1, 221-241. Sa‘dallah gibt in diesem Kapitel einige bio-
graphische Angaben zu Ibn Hamiadas und vor allem eine zusammenfassende Inhaltsanga-
be seiner ribla. Ders., Tarih, weist in zahlreichen Stellen auf Ibn Hamada$ hin. Dies
kommt daher, dass Ibn Hamadi§ einerseits mit seinem Interesse an Naturwissenschaften
und seinem Bemiihen, lokale Kenntnisse in sein Werk zu integrieren, sehr ergiebig fiir eine
Kulturgeschichte Algeriens ist und dass er andererseits in seiner 7ibla und der darin enthal-
tenen Beschreibung seiner Heimatstadt viele alltigliche und meist wenig dokumentierte
Ereignisse schildert. Ein eigenes Kapitel {iber Ibn Hamadas befindet sich ebd., II, 425-436.
Krachovskij, Tarip, der sonst praktisch alle ribalat erfasst, scheint die ripla von Ibn Hama-
das nicht zu kennen. In al-Hifnawis 7z sind ebenfalls keine Angaben iiber Ibn Hamadas
zu finden. Sa‘dallah meint aber, dass al-Hifnawi mit wenigen Angaben zu einem ,europii-
schen Autor® (m#’allif arabawi) Ibn Hamadas meinte, vgl. al-Hifnawi, Ta%if, 11, 471, zitiert
nach Sa‘dallah, Abbat, 1, 222.

7 Ibn Hamadis, Ribla, 114,

8  Ebd., z. B. 114f,, 119, 122 und passim.

9  Ebd., Einleitung von Sa‘dallih, 9f.

10 Sa<dallah, Tarib, 11, 9.
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ner ribla. Ibn Hamadas zeigt auf, wie er zu diesem Entschluss kommt und be-
grindet thn gegen Vorwlrfe von Seiten seiner Familie.

Zeugnisse seiner wissenschaftlichen Titigkeit sind nicht nur die in diesem Ar-
tikel behandelte 7zh/a und die darin erwihnten gelesenen, gelernten oder kopier-
ten Werke. Er schrieb noch weitere Biicher und Traktate, z. B. den medizinischen
Text Kasf ar-rumiz. Darin sammelte er Rezepte verschiedener Medikamente,
fihrte aber auch neue und selber herausgefundene mit auf.!! Da dieses Werk
teilweise Bezug zu Algerien und vor allem zu Kriutern und Heilgewichsen der
Region Algier nimmt, die berberischen Heilkenntnisse mit einbezieht und somit
ein gutes Beispiel lokaler Medizin fur das 18. Jahrhundert Algeriens darstellt, hat
es Lucien Leclerc auf Franzosisch tibersetzt.!? In der r7hla gibt Ibn Hamadas ein
weiteres Werk an, woran er gerade schreibe: al-Ganbar al-makniin fi t-t1bb. Es sei in
vier Binde aufgeteilt, wovon die ersten drei Uber Gifte, Gegengifte und Krank-
heiten allgemein schon verfasst seien. Das letzte, eine alphabetisch geordnete
Darstellung verschiedener Medikamente sei in Planung. Bei diesem letzten Werk
handelt es sich hochstwahrscheinlich um den oben beschriebenen Kasf ar-rumisz.
Uber die anderen drei Binde konnte ich keine Hinweise finden, ob sie noch er-
halten sind oder nicht. Leclerc gibt zusitzlich noch zwei weitere von Ibn
Hamadus geschriebene medizinische Traktate an: Beim Ta‘dil al-mizag bi-sabab
qawanin al-ilag handelt es sich um ein Traktat tiber die genitalen Funktionen und
die Mittel, wie sie intakt gehalten werden. Zudem habe Ibn Hamadas ein Traktat
uber die Pest verfasst.13

Ibn Hamadas ist somit vor allem durch seine medizinischen Studien bekannt.
Sein Reisebericht vermochte hingegen weder bei Zeitgenossen noch bei spiteren
Wissenschaftlern aufler Sa‘dallah Aufmerksambkeit erlangen. Von Zeitgenossen
wie al-Wartilani oder Ibn ‘Ammar!* wird weder der Autor noch die ribla beachtet.
Auch in den wichtigsten biographischen Werken zu Algerien ist Ibn Hamadas
nicht!® oder nur sehr kurz!® erwihnt. Von seinem Reisebericht ist zudem nur der
zweite Teil erhalten geblieben, welcher blof in einer einzigen Handschrift vor-
liegt.1” Das ist sehr wenig, wenn man beispielsweise die ribla von al-Wartilani

11 Leclerc, Histoire de la médecine arabe, 11, 308f.

Kachef er-Roumoiiz. Révélation des énigmes dAbd-er-Rezzaq ed Djezairy: ou traité de matiére médi-
cale arabe dAbd-er-Rezzaq [Algerien, ibersetzt und annotiert von Lucien Leclerc, Paris 1874.
13 Leclerc, Histoire de la médecine arabe, 11, 309f.

14 Sadallah, Tarib, 11, 391.

‘Adil Nuwaihid, Mu‘¢am alam al-Gaz@ir min sadr al-islim hatta al<asr al-badir, Beirut
1400/1980. Wie der Titel sagt, sind in diesem Werk die wichtigsten Gelehrten Algiers er-
wihnt.

16 Al-Hifnawi, 727, vgl. Anm. 6.

Die Edition von Sa‘dallah erfolgte demnach aufgrund eines, des einzigen gefundenen Ma-
nuskripts (Rabat/Bibliothek von al-Kattani, Nr. 463), vgl. Sa‘dallah, Abhat, 1, 228f. Man ist
sich uneinig, ob dieses Manuskript von Ibn Hamada3 selber geschrieben wurde. Sa‘dallah

geht davon aus, dass der Text abgeschrieben ist, da schon alleine die Handschriften variie-
ren, Ibn Hamadas, Ribla, 19f.
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zum Vergleich heranzieht. Diese ebenfalls nicht allzu bekannte ribla liegt immer-
hin in vier Handschriften alleine im algerischen Nationalarchiv vor. In einem Ar-
chiv mit nur knapp viertausend Handschriften, in das die gesamten regionalen
Bestinde des Umlandes nicht integriert wurden, ist das eine doch relativ grofle
Anzahl. Der Reisebericht von Ibn Hamadas fand also kaum Verbreitung.

Die ribla von Ibn Hamada$ umfasste urspriinglich zwei Binde. Der erste ver-
lorene Band hatte wahrscheinlich seine Bildungs- und Handelsreise nach Marok-
ko zum Inhalt. Jedenfalls beginnt der zweite erhaltene und edierte Band mit dem
Hinweis, dass es sich um den zweiten Teil der ribla ,lisan al-maqal fi n-naba@ “an al-
hasab wa-n-nasab* handle.'® Dieser zweite Teil wurde in den vierziger Jahren des
18. Jahrhunderts geschrieben. Er umfasst ungefihr funf bis sechs Jahre des Le-
bens von Ibn Hamadas$ und behandelt zu einem Drittel seine Reise von Marok-
ko zuriick nach seiner Heimatstadt Algier!® und zu zwei Dritteln sein Leben zu
Hause.?0 Mit der Ankunft in Algier kann ein noch zu diskutierender Bruch im
Text festgestellt werden, der zwei ziemlich unterschiedliche Texte voneinander
trennt. So berichtet Ibn Hamadas im zweiten Teil in einem tagebuchartigen Stil
tber sein alltigliches Leben.?! Dabei hat er zwei Hauptthemen im Visier: Erstens
beschreibt er seine personliche Lebenskrise und seine familidren, finanziellen
und psychischen Probleme; zweitens widmet er sich intensiv seiner wissenschaft-
lichen Titigkeit, wie unten noch ausfiihrlicher beschrieben wird.

Funktionen von Reiseberichten

Wie eingangs schon erwihnt, wihlt Ibn Hamadas$ das Genre rihla, um personlich
geprigte Empfindungen einer Leserschaft zuginglich zu machen. Aus diesem
Grund werden im Folgenden einige wichtige Funktionen dieses Genres herausge-
arbeitet, wobei die Selbstdarstellung der Autoren im Zentrum steht.

Klar ist schon seit lingerem, dass Reiseberichte nicht mehr nur primar als geo-
graphische und historische Quellen betrachtet werden konnen, wie dies Hadj-
Sadok fiir die 7ibla von al-Wartilani nach wie vor tut. In dieser Hinsicht bewertet
er diese rihla als unbrauchbar, da sie keine wirklichen ,facts zu liefern vermag.??
Trotz dieser Haltung gegeniiber dem Genre definiert er unterschiedliche Typen
von Reiseberichten, die teilweise wenigstens verschiedene Akzente zum histori-
schen und geographischen Nutzen einer ribla setzen. Neben den Pilgerreisebe-
richten nach Mekka und Medina, wozu die ribalat von al-‘Aiyasi, Ibn Nasir und

18 Ebd., 29. Dieser Titel war eine Randbemerkung im Manuskript, vgl. Sa‘dallah, Abkat, 1,
229.

19 Ibn Hamadus, Ribla, 29-113.

20 Ebd., 113-307.

21 Gadallih bezeichnet diesen Teil des Reiseberichts mit mudakirat und hawadit yaumiya,
womit er auf den Memoiren- und tagebuchartigen Charakter hinweist, Abkat, 1, 231.

22 Hadj-Sadok, Travers la Berbérie, 390f.
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al-Wartilani gehoren, nennt er die wissenschaftliche (ribla ilmiya) und die diplo-
matische Reisebeschreibung (ribla li-s-safara). Zudem erwihnt er eine sogenannte
weltliche (profane) rihla.?3

Der Reisebericht von Ibn Hamada$ kann einerseits als Bildungsbericht (rijla
‘tlmiya) bezeichnet werden. Dies gilt sowohl fur die Darstellung der eigentlichen
Reise wie auch des Lebens in Algier. Die beiden Teile unterscheiden sich inso-
fern, als dass wihrend der Reise praktisch ausschlie8lich die ,klassischen Wissen-
schaften“ behandelt werden, im ,,Heim“-Teil jedoch vermehrt naturwissenschaft-
liche Themen Eingang in den Text finden.?*

Nun kann man sich andererseits fragen, ob der Reisebericht von Ibn Hamadus
teilweise wenigstens mit dem von Hadj-Sadok definierten ,weltlichen Bericht“
charakterisiert werden kann. Solche Reisebeschreibungen seien tagebuchartig sy-
stematisiert. In ihnen wiirde alles vermerkt, was den jeweiligen Autoren interes-
siere und was an Merkwurdigkeiten (curiosité) erwihnenswert sei. Diese Form
wiirde dem europiischen Reisebericht am dhnlichsten sein.?

Das Schwierige an dieser Typologie ist, dass ihre Inhalte eigentlich auf alle an-
deren oben genannten Arten ebenfalls zutreffen. Auch in Pilger- oder diplomati-
schen Reiseberichten werden beispielsweise Merkwiirdigkeiten thematisiert. Der
zweite Teil der rzhla von Ibn Hamadis ist aber dadurch gekennzeichnet, dass er
sich in Bezug auf Wissenschaften vermehrt mit solchen aus dem nichtreligiosen,
eher naturwissenschaftlichen Bereich beschiftigt und dass er vor allem alltigliche
Kleinigkeiten wie den Schulwechsel eines seiner S6hne2¢ oder seinen Arger we-
gen Mietsangelegenheiten?” thematisiert. Solche Schilderungen alltiglicher Tatig-
keiten kommen zwar in Pilger- und diplomatischen Reisebeschreibungen eben-
falls vor, nehmen aber niemals eine derart wichtige Rolle ein wie im zweiten Teil
von Ibn Hamaduass Bericht.

Netton erginzt die von Hadj-Sadok definierten Funktionen des Genres ribla,
indem er den Begriff ,pilgrim paradigm® prigt, mit dem er das Aufsuchen eines
Reisenden von Schreinen und Pilgerorten, das Suchen nach Wissen und Studium
und die Befriedigung einer Wanderlust bezeichnet.?® Alle drei Funktionen schei-
nen mir fur eine rihla und vor allem fir einen Pilger- oder Bildungsreisebericht
unumginglich. Die drei Reiseberichte von Ibn Nasir, al-‘Aiyasi und al-Wartilani
-erfiillen diese Funktionen. Nur der zweite Teil der 77hla von Ibn Hamadas - im-
merhin zwei Drittel des erhaltenen Textes also - tanzt aus der Reihe, denn sogar

23 Ders., ,Le genre rihla“, Bulletin des études arabes, 8 (1948), 195-206, hier: 195f.

24 Vgl. genaue Ausfithrungen spiter.

25 Hadj-Sadok, Le genre ribla, 196.

26 Ibn Hamadas, Ribla, 121.

27 Ebd,, 114.

28 Tan Richard Netton, ,Basic Structures and Signs of Alienation in the Ribla of Ibn Jubayr®,
in: Golden Roads. Migration, Pilgrimage and Travel in Mediaeval and Modern Islam, Hg. ders.,
Richmond 1993, 57-74, hier: 57.



SELBSTDARSTELLUNG IN REISEBERICHTEN 65

die sehr elementare Funktion eines Reiseberichts, die Reise an sich und somit die
Wanderlust, kann oder will er nicht bedienen. Dasselbe gilt auch fiir das Aufsu-
chen von Pilgerorten. Der erhaltene Teil seiner ribla erfillt demnach iiber weite
Teile hinweg die elementarsten Funktionen des Genres nicht.

Aus der Erkenntnis, dass Reiseberichte nicht lediglich als historische und geo-
graphische Quellen verwendet werden kénnen, zieht Netton die Konsequenz, sie
zusitzlich als Kunst zu betrachten.?? Ganz ihnlich gehen Sa‘dallah und
Balhamisi in ihren Arbeiten mit maghrebinischen und insbesondere algerischen
Reiseberichten um.3® Dabei stehen, wie dies auch Beckingham in seinen Studien
zu Ibn Battuta und Evliya Celebi macht, vor allem fiktionale Elemente im Vor-
dergrund, die durch das Einhalten der Konventionen von adab entstehen.3! Ralf
Elger integriert das Genre ribla ebenfalls in die adab-Literatur und betont, dass
der Unterschied zwischen einem Reisebericht und anderen Formen der adab-
Literatur vor allem das Kompositionsprinzip sei. Die Themenvielfalt ist in die
Rahmenhandlung einer Reise integriert.32 Nun trifft dies fiir den zweiten Teil der
rihla von Ibn Hamadas nicht zu. Es stellen sich somit die im Folgenden zu be-
handelnden Fragen, weshalb sich Ibn Hamada$ auf der einen Seite zwar des
Genres rihla bedient, es fiir die Beschreibung seiner Lebenskrise auf der anderen
Seite aber wieder verlisst. Um Individuelles zu beschreiben, entflieht er offen-
sichtlich den oben angesprochenen Konventionen des Genres.

Grotzfeld betont, dass ein Reisebericht vor allem in die Kategorie der Erbau-
ungsliteratur einzugliedern sei. Die Leserinnen und Leser erleben eine Reise
nach, wobei weder historische noch geographische Elemente von grofler Wich-
tigkeit seien, sondern vor allem der Reisende selbst.3* Diese Fokussierung auf den
Reisenden unternimmt Bargaoui in seiner Analyse von al-Wartilanis ribla. Er
zieht daraus in einer seiner Thesen die Konsequenz, dass al-Wartilani sein Presti-
ge und somit seine soziale, politische und religiése Stellung erst durch die Nie-
derschrift seiner 7ibla erhielt. Der Reisebericht und somit vor allem die Selbstdar-
stellung des Autors konstituieren erst seine Fithrungsposition.3*

Im Zentrum dieses Artikels soll die Selbstdarstellung von Ibn Hamadas in sei-
ner ribla stehen. Zwar ist Ibn Hamadas im zu besprechenden Teil kein Reisender,

29 Ders., ,Myth, Miracle and Magic in the Ribla of Ibn Battata®, Journal of Semitic Studies,
29.1 (1984), 131-140.

30 Balhamisi, al-Gaza’ir, 8ft.; Sa“dallah, Abbat, 1, 177; ders., Tarih, 11, 393-398.

31 C. F. Beckingham, ,The Ripla: Fact or Fiction®, in: Golden Roads, Hg. Richard Netton,
86-94, hier: 87.

32 Ralf Elger, ,Die Reise des Murtada b. Mustafa b. Hasan al-Kurdi von Damaskus nach
Agypten im Jahre 1127/1714%, in: Beschreibung der Welt. Zur Poetik der Reise- und Ld’nder[{e—
richte. Vortrige eines interdisziplindren Symposiums vom 8. bis 13. Juni 1998 an der Justus-Liebig-
Universitit Giefen, Hg. Xenia v. Ertzdorff, (Chloe. Beihefte zum Daphnis, 31), Amsterdam
2000, 367-387, hier: 373f.

33 Heinz Grotzfeld, ,Die Reisen des ‘Abdalgani an-Nabulusi. Strukturen und Topoi arabi-
scher Wallfahrtsberichte®, in: Beschreibung der Welt, 163-204, hier: 163f.

34 Bargaouli, Sainteté, 251.
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somit kann in diesem Sinne wenigstens seine ribla nicht als Erbauungsliteratur
gelten. Zudem versucht er auch nicht wie al-Wartilani einen Fihrungsanspruch
zu legitimieren und er leitet nicht wie dieser eine zawiya. Aber durch die Be-
schreibung von Alltiglichem und der Lebenskrise erhilt die Selbstdarstellung ei-
nen enorm wichtigen Platz. Sie nimmt somit in den verschiedenen Texten ganz
unterschiedliche Funktionen ein, die fiir die beiden ribalat von Ibn Hamadas
und al-Wartilani vergleichend herausgearbeitet werden. Es wird erstens zu unter-
suchen sein, inwieweit die beiden Autoren ihre ribalat auch als Memoirenwerk
schrieben. Hierbei stehen zwei Hauptfragen im Zentrum, nimlich nach der Dar-
stellung der Familie und der Prisentation der eigenen Gelehrtheit. Zudem be-
steht die Selbstdarstellung aus der Beschreibung der eigenen, sozialen Hand-
lungsweise. In beiden rzhalat wird im Zusammenhang mit der Selbstdarstellung
die Umgebung, d. h. die eigene Heimat und das Leben zu Hause vorgestellt, dies
im Gegensatz zu den Reiseberichten von Ibn Nasir und al-‘Aiyasi. Trotz dhnli-
cher Inhalte kann gezeigt werden, wie Ibn Hamaduas diese Themen, nimlich Ge-
lehrtheit, Familie, soziale Handlungen und Heimatregion vor allem im zweiten
Teil seiner rhla in ganz unterschiedlicher Weise zu al-Wartilani behandelt. Die
Untersuchung der verschiedenen Herangehensweisen an diese Themen macht
deutlich, welche Funktionen diese Elemente der Selbstdarstellung im Text erful-
len. Letztlich kann auch der Art und Weise nachgegangen werden, wie Ibn
Hamada$ mit dem Genre ribla umgeht, um zu erldutern, mit welchen Mafinah-
men er dem Individuellen maoglichst viel Gewicht zu geben versucht.

Al-Wartilanis strablende Familie —
Ibn Hamaduss unzufriedene Ebefrau

In der Selbstdarstellung der beiden ripalat spielt die Prisentation der eigenen
Familie eine zentrale Rolle. Al-Wartilani benutzt die Beschreibung seiner Familie,
um sein eigenes Prestige, aber auch seine Fithrungsposition in seiner Heimatregi-
on zu legitimieren. Dies macht er auf verschiedene Weise: Er betont seine Ab-
stammung aus einer Scharifenfamilie, die er aber nur iiber zwei Generationen bis
.zu seinem Grof3vater angibt.3® Durch seine zahlreichen Ausfihrungen und theo-
retischen Abhandlungen tber airaf (Sg. Sarif) zeigt er, welch grofle Fithrungskraft
dieser Bevolkerungsgruppe obliegt und dass die tibrigen Menschen diesen zu fol-
gen hitten.’ Ibn Hamadas ist kein $arif oder weist wenigstens nicht auf eine sol-
che Abstammung hin. Seinen Groflvater nennt er nur einmal in seiner rpla, da
er einen von ihm kopierten Text zu lesen beginnt.3’

35 Al-Wartilani, Ribla, 74.
36 Vgl. z. B. ebd., 68f. oder 114ff. In meiner Doktorarbeit wird jedoch auch darauf verwiesen,

dass asraf ihren Fithrungsanspruch auch verlieren kénnen.
37" Ibn Hamadus, Ribla, 124.
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Al-Wartilanis Familie steht nicht nur wegen ihrer Abstammung als strahlend
da. Er beschreibt viele gute Taten und Werke seiner Vorfahren, in deren Fufistap-
fen er selber tritt. Seine Familie scheint in seinen Augen eine vorbildliche Le-
bensweise zu fithren, indem beispielsweise sein Vater und seine Mutter auch
nachts wihrend lingerer Zeit beten,® sein Vater - ganz in der Sidiliya-Tradition
stehend - ein zwar enthaltsames aber keineswegs asketisches Leben fithrt3? und
berithmte Lehrer hatte.%0

In der Beschreibung der Familie nennt al-Wartilani zudem die Herkunft seiner
Frauen. Eine davon verstarb auf der Heimreise. In einem Nachruf betont er nicht
nur thre scharifische Herkunft und ihre hervorragenden charakterlichen Eigen-
schaften, sondern bezieht sich auch auf ihre Gelehrtheit. Sie habe einen Viertel
des Korans auswendig rezitieren kdnnen, wusste einige kleinere Traktate auswen-
dig und habe gewisse Bereiche des adab beherrscht.?! Allgemein dient diese Dar-
stellung seiner Frau der Vervollkommnung der eigenen Abstammung, der vor-
bildlichen Lebensweise und der Gelehrtheit.

Ganz anders prisentiert sich in diesem Punkt Ibn Hamadas. Seine Familie er-
wahnt er niemals in einer ihnlichen Art, vielmehr schildert er verschiedene Strei-
tigkeiten. Betrachtet man die Darstellung seiner Frau, so werden einem keine
vorbildliche Lebensweise oder Gelehrtheit eréffnet. Aufgrund der eingangs dieses
Artikels angefithrten Vorwiirfe seiner Mutter erklirt Ibn Hamadas, was er an sei-
ner Frau so furchtbar findet. Thm kommen Bilder von Uberdruss, Lebenssorgen
und Armut in den Sinn, die er als Verderben beschreibt, welches er in Marokko
gesehen habe. Zu Hause angekommen, habe er dasselbe bei seiner Frau feststel-
len konnen. Sie habe sich nicht einmal tiber seine Ankunft gefreut, sondern sei
lediglich davon tiberzeugt gewesen, dass er auf seinen Reisen viel Geld ausgege-
ben habe. Ihr einziges Interesse gelte nur dem Geld, und sie sehe nicht, dass er
viel Wissen erworben habe. Wegen ihrer ignoranten Art konnte er angeblich nur
in einigen wenigen Wissenschaften igazat (Sg. i§aza, Lehrbefugnis) erhalten, und
so habe er wegen ihr in wissenschaftlichen Bereichen keinen Erfolg haben kén-
nen.*? Diese Darstellung der Ehefrau dient Ibn Hamadas$ keineswegs als Vervoll-
kommnung des eigenen Prestiges, vielmehr als Grund, weshalb er im wissen-
schaftlichen Bereich weniger weit komme als gewiinscht.

In Bezug auf die Stellung dieser Episoden innerhalb der Texte gibt es ebenfalls
Unterschiede zwischen den beiden Autoren: Al-Wartilanis Darstellung seiner
Frau passt gut zu seiner Art, ein Memoirenwerk im Rahmen der ripla zu verfas-
sen. Er integriert darin ihre Herkunft, Leistungen und Charaktereigenschaften so,

38 Al-Wartilani, Ribla, 64.
39 Ebd,, 62.

40 Vgl. z. B. ebd., 57.

41 Ebd., 529.

42 Ibn Hamadas, Ribla, 115.
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dass sie seine eigene positive und strahlende Lebensdarstellung erginzen und
vervollstindigen. Ganz anders funktioniert Ibn Hamaduss Geschichte tiber seine
Frau. Sie ist eine der verschiedenen Komponenten, die einen Bruch in seinem
Text, aber auch in seinem Leben manifestieren. Im ersten Teil des Berichts tiber
seine Reise von Marokko nach Hause teilt er keine Informationen tber seine
Familie mit und vor allem beschreibt er die oben erwihnten Zustinde in der ma-
rokkanischen Bevolkerung beziiglich ihrer Lebenssorgen und Frustration nicht.
Erst mit der Heimkehr nach Algier werden sie zum Thema, wobei bei der Be-
handlung seiner eigenen Frustgefiihle seine Streitereien und die Beschreibung
seiner Frau im Zentrum stehen. Die Darstellung seiner Frau dient also eher dem
Ausdruck seiner Krise und der Manifestierung eines Bruchs in seinem Leben, als
dass er damit einen vorbildlichen Lebensentwurf konstruieren will.

Al-Wartilanis ,klassische“ Bildung —
Ibn Hamadiss naturwissenschaftliche Vorlieben

In maghrebinischen Reisebeschreibungen prisentieren Autoren ihre Gelehrtheit
in der Regel als Teil ihrer Selbstdarstellung. Der Bericht von Ibn Hamadass
Heimreise aus Marokko liest sich wie die meisten bekannten Bildungs- respektive
auch Pilgerreiseberichte. Gelehrte werden besucht, in Prosa oder Poesie gelobt
und Lehrbefugnisse (igazat) erteilt. Ibn Hamadas gibt diese i¢azar oft im gesam-
ten Wortlaut wieder. Die Themen, fir die er Lehrbefugnisse erhilt, spiegeln den
fur die islamische Welt zum Teil iiblichen, zum Teil fur Algerien und Nordafrika
typischen Bildungskanon wider. Im Folgenden werden nur einige wenige Beispie-
le dieses Kanons angegeben und auf keinen Fall eine Vollstindigkeit angestrebt.
Im Mittelpunkt steht die Haditwissenschaft mit Buhari und Muslim,* das
malikitische Recht und somit der Mubtasar Hali** oder der Muwatta’ al-Imam
Malik.® Fiir den Bereich Grammatik nennt er vor allem die Affiya,* im theologi-
schen Bereich beispielsweise die “Agidat ahl at-tauhid von as-Santsi.*’” Genau die-

Z.B. ebd., 37f., sehr viele weitere Nennungen.

44 Z.B. ebd., 42; Halil b. Ishaq al-Misri, gest. 1365, GAL, 11, 101. Sein Werk, der Mubtasar,
gilt in der Malikiya als das grundlegendste Werk seit dem 15. Jahrhundert, welches den
Muwatta’ von Malik b. Anas weitgehend ersetzen konnte. In der rhlz von Ibn Hamadas
weitere Nennungen: 41f., 50, 53, 55f., 59, 64, 85, 143f., 154, 263.

45 Z.B.ebd., 35-37, 42, 46, 48, 53, 56.

46 7.B. ebd., 16, 42, 47, 49. Das wohl wichtigste grammatikalische Werk von Muhammad b.
‘Abdallah b. Malik at-Ta’i al-Gaiyani, GAL, II, 360.

47 Z7.B. Ibn Hamadas$, Ribla, 35. Muhammad b. Yasuf b. ‘Umar b. 8a‘ib Aba ‘Abdallih as-

Sanusi al-Hasani, 732/1428-895/1490. Das oben genannte Werk ist bekannt unter dem

Namen al-“Aqida as-sugra, GAL, 11, 323, v. a. aber Nuwaihid, Mu‘gam, 180f. As-Sanusi wird

von Ibn Hamadu§ zahlreiche weitere Male genannt: 43, 50, 55, 57f., 65, 70, 85, 89f., 119,

121, 258f.
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se und natiirlich viele weitere Werke gibt auch Sa‘dallah in seiner Kulturgeschich-
te Algeriens als grundlegend an,* und sie kommen ebenfalls in al-Wartilanis r:5la
hiufig vor.* Al-Wartilanis gesamte ribla ist also diesem ersten Teil des Textes von
Ibn Hamadus sehr ahnlich.

Diese Art der Darstellung einer Bildungsreise betrifft allerdings nur das erste
Drittel der rihla von Ibn Hamadas. Dann erfolgt der schon mehrfach angespro-
chene Bruch, wobei wiederum die Ankunft zu Hause eine Trennlinie bildet,
diesmal zwischen verschiedenen Darstellungsweisen der eigenen wissenschaftli-
chen Fihigkeiten und Interessen.’® Mit der Ankunft in Algier dndern sich The-
men, Werke und Autoren. Zwar liest Ibn Hamada$ nach wie vor Buhari oder as-
Sanusi, doch seine Leidenschaft gilt nun eher naturwissenschaftlichen und medi-
zinischen Fichern. So lernt er verschiedene Kriuter in der Umgebung von Algier
kennen, sammelt sie, braut Heilmittel zusammen und gibt teilweise ihre Rezepte
in der rihla wieder,’! studiert und zeichnet Wind- und Navigationskartens? oder
fihrt Experimente mit einer Wasserwaage durch.> Die Geschichtswissenschaft
nimmt in diesem Teil der 7zhla ebenfalls einen hoheren Stellenwert ein als im er-
sten, wofiir er in seinem Text die Weltchronik des christlichen, ehemals jiidischen
Gelehrten Gregorius Bar-Hebraeus zusammenfasst.®* Dieses Werk lobt Ibn
Hamadus ausdriicklich. Obwohl es ein Christ geschrieben habe, sei es frei von re-
ligiodsem Unglauben.’® In seinen arithmetischen Ausfithrungen stiitzt er sich ver-
schiedentlich auf Euklid.>® Auch europiische Autoren wurden von Ibn Hamadas
mitberiicksichtigt. Sa‘dallah hat die Gebiete zusammengestellt, in denen sich Ibn
Hamadas$ auf europiische Autoren und Gelehrte beruft, die er aber leider nicht
bei ihrem Namen nennt. Hierbei handelt es sich um Wissen tiber das Himmels-
gewdlbe und die Sonnenlaufbahn, Arithmetik und Mathematik sowie das Inge-
nieurs- und Vermessungswesen.’” Die Beriicksichtigung europiischer Wissen-
schaftler ist ein Vorgehen, welches mir bei anderen zeitgendssischen Autoren
Algeriens oder im Maghreb nicht bekannt ist; sie ignorieren alles, was aus Euro-
pa kommt. Dass das Lesen und Umsetzen europiischer Wissenschaften im

48 Sa‘dallah, Tarih, v. a. 1. Kapitel des ersten Bandes, 35-134.

49 Dieser Kanon wird in meiner Doktorarbeit in einem eigenen Kapitel besprochen.

30 Ibn Hamadas, Ribla, 113.

1 Ebd., 121, 164.

52 Ebd., 255.

53 Ebd., 218f.

54 In der ribla von Ibn Hamadas$ lediglich als Malti bezeichnet mit seinem Werk Mubtasar
tarih ad-duwal, 136, 138-143. Gregorius Bar-Hebraeus, auf Arabisch bekannt als Aba I-Fa-
rag Ibn al-<Ibri (1226-1286), ein konvertierter Jude, wurde spiter jakobitischer Metropolit
von Aleppo, vgl. William Wright, A Short History of Syriac Literature, London 1894,
268-281.

55 Ibn Hamadis, Ribla, 143.

36 Ebd., 160f., 254f., 257.

57 Sa‘dallah, Tarip, 11, 430f.
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18. Jahrhundert in Algerien nicht blich war, zeigt eventuell auch al-Hifnawis
Darstellung eines nicht mit Namen aufgefihrten Wissenschafters, der dieselben
Lebensdaten und -ereignisse wie Ibn Hamadus aufweist und somit noch im fri-
hen 20.Jahrhundert mit ,europdischem Autor” (mu’allif aribawi) bezeichnet
wird.’8 Sa‘dallah geht jedenfalls davon aus, dass dieser ,europdische Autor Ibn
Hamadus sein muss.’? Leider konnte ich diese von Sa‘dallah zitierte Stelle nicht
finden, um diese Aussage iiberpriifen zu kénnen.®°

In der Prisentation von Gelehrtheit fallen zusammenfassend wesentliche Un-
terschiede zwischen der fragmentarisch erhaltenen Mitschrift der Reise und dem
Bericht in Algier auf. Auf einer Reise eignet man sich anscheinend eher Werke
sgrofler” Gelehrter und somit ein Allgemeinwissen an, das aus Koran, Hadit,
Recht, Grammatik und Mystik besteht. Zu Hause kann man sich offenbar eher
naturwissenschaftlichen Bereichen widmen, Spezialgebieten wie der Kriuterkun-
de oder Astronomie, aber man kann auch Werke nicht muslimischer Autoren
studieren, abschreiben und zusammenfassen.

Die Interpretation dieses Bruchs und der ganz unterschiedlichen Darstellung
der Gelehrtheit kann auf verschiedenen Ebenen erfolgen. Erstens gibt diese Dar-
stellung und der Vergleich mit den anderen ribalat von al-Wartilani, aber auch
von Ibn Nasir und al-‘Aiyasi Auskunft iber die Konventionen des Genres rihla
beziiglich der Wissensaneignung und -vermittlung. Das Genre rzhla scheint im
Maghreb jedenfalls nur die Aneignung des allgemein akzeptierten, weit verbreite-
ten und mit hohem Ansehen belegten Wissens zuzulassen. Zweitens zeigt offen-
bar Ibn Hamadass Thematisierung von Wissen, dass es eine klare Hierarchie
wichtiger und weniger wichtiger Wissenschaften gab. Das Prestige von Naturwis-
senschaften, von einer Geschichtsschreibung eines christlichen Gelehrten, von
Forschungen griechischer Autoren oder Kenntnissen europdischer Wissenschaft-
ler scheint nicht gerade hoch gewesen zu sein.®! So stellt sich die Frage, ob man
sich solches Wissen zwar auf Reisen durchaus aneignen kann, aber die Konven-
tionen des Genres rihla es verbieten, dariiber zu berichten, oder ob man dafur
keine Reise unternimmt und sich damit autodidaktisch und nur zu Hause aus-
einandersetzt. Die Zuriickhaltung gegeniiber Naturwissenschaften mag zwar
nicht unbedingt Ibn Hamaduss Einstellung reprisentieren, denn er gewichtet
- solche Themen im zweiten Teil sehr stark. Trotzdem beklagt er sich, dass er we-
gen seiner Familie nur in wenigen Wissenschaften wie Chemie oder Musik Lehr-

58 Al-Hifnawi, Ta%if; 11, 471, zitiert nach Sa‘dallah, Abbat, 1, 222.

%9 Vgl. oben Anm. 6.

60 Sicher ist, dass al-Hifnawi ein Buch iiber Heilmittel und -kriuter von Ibn Hamadag kennt.
Er gibt ihn selber mit ‘Abd ar-Razzaq b. Muhammad b. Ahmadis an, fiir das Werk kennt
er keinen Titel: Tarif, 11, 478.

Dies bemerkt auch Sa‘dallah, der betont, dass Ibn Hamada$ beziiglich Wissenschaften ge-

gen den allgemein anerkannten und iiblichen Strom von Wissenschaftlern schwimmt,
Abbat, 1,224 Anm. 13, 225.

61
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befugnisse erhalten konnte, in anderen jedoch nicht.¢? Da er diese anderen Wis-
senschaften nicht benennt, ist unklar, ob er sich andere als naturwissenschaftliche
Lehrbefugnisse wiinschte oder inwiefern er dem allgemeinen Konsens tatsichlich
nicht entsprechen wollte. Er selber hat ohne Zweifel wesentlich mehr Freude an
Naturwissenschaften, doch das Genre ipla scheint ihre Thematisierung nicht oh-
ne weiteres zuzulassen. Dementsprechend muss drittens Ibn Hamadas das Genre
ribla ein Stiick weit verlassen, um seinen Liebeleien in wissenschaftlicher Hin-
sicht gerecht zu werden. Seine Individualitit in wissenschaftlichen Vorlieben
kann er offenbar nur im tagebuchartigen Bericht seines alltiglichen Lebens in
Algier darstellen und nicht im Rahmen der damals iiblichen Beschreibung einer
Bildungsreise.

Al-Wartilanis sozialer Aktivismus —
Ibn Hamadiss egoistische Lebensweise

Al-Wartilanis Selbstdarstellung dient zu einem groflen Teil der Legitimation eines
politischen, sozialen und religiésen Fiithrungsanspruchs in seiner Heimat. Wie
oben schon angesprochen, betont Bargaoui in seiner These, dass erst die Nieder-
schrift seiner rihla thm zum dazugehérigen Prestige verhalf. Diese These erscheint
in verschiedener Hinsicht plausibel. Al-Wartilani stellt zur Erlangung dieses Pre-
stiges einerseits seine Gelehrtheit und diejenige der Familie ins Zentrum vieler
seiner Schilderungen. Andererseits ist er bemiiht, sich in sozialer Hinsicht als
durchsetzungsfihig zu zeigen. In dieser Hinsicht liefern die Darstellungen von
Frauen wiederum interessante Hinweise auf die Selbstdarstellung und eine gute
Vergleichsbasis in der unterschiedlichen Beschreibung sozialer Handlungen.

Al-Wartilani gebraucht das frevlerische Verhalten von Frauen auf der einen Sei-
te zur Exemplifizierung sozial schlechten Benehmens allgemein. Wenn al-
Wartilani beispielsweise das unrechtmiflige Steuereintreiben,®® unziichtiges Ver-
halten wihrend Grabbesuchen® oder das Ausiiben von sama®> brandmarkt, so
dient ihm das Verhiltnis zwischen Minnern und Frauen, respektive vor allem
das Verhalten von Frauen, immer als Verdeutlichung fiir besonders schlimme
Vergehen und ihre rasche Ahndung.

Auf der anderen Seite greift al-Wartilani engagiert in seiner Ansicht nach ver-
urteilungswiirdigen Situationen ein und markiert so seine soziale Handlungs-
und Durchsetzungsfihigkeit. Zum Beispiel schildert er bei der Durchreise durch
Tunesien eine Gruppe offentlich Badender. Al-Wartilani erziirnt vor allem das

62 Ibn Hamadag, Ribla, 115. Seine hier formulierte Behauptung ist natiirlich iibertrieben,
denn immerhin gibt er ja im ersten Teil seiner ribla die Erlangung zahlreicher verschiede-
ner Lehrbefugnisse an, vgl. oben.

63 Al-Wartilani, Ribla, 132-135.

64 Ebd., z. B. 480f.

65 Gottesdienstliche Ubung mit Gesang, Musik und/oder Tanz, vgl. ebd., 187-196.
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gemeinsame Baden von Frauen und Minnern in einem Fluss. Er bekommt dar-
tiber gar eine Ginsehaut und beginnt die Leute mit Steinen zu bewerfen. Letzt-
lich fliehen diese vor dem Steinhagel.®® Al-Wartilani schildert sich in dieser und
zahlreichen anderen Situationen als sozial bewusst, handelnd und korrigierend.
So zeigt er, dass er nicht nur hinsichtlich seiner Gelehrtheit, sondern vor allem
auch hinsichtlich seines moralisch-sozialen Drangs und seines erfolgreichen
Handelns dem Anspruch, eine Bevolkerungsgruppe zu fihren, durchaus gewach-
sen 1st.

Demgegentiiber erhebt Ibn Hamadus$ keinerlei Fihrungsanspruch. Dies mag zu
einem Teil daher kommen, dass er sich in einem ganz anderen Milieu als al-
Wartilani bewegte. Letzterer war Leiter einer zawiya in der eher lindlich geprigten
Kabylei, ersterer lebte in einem stidtisch-,burgerlichen” Milieu. Trotzdem konnte
Ibn Hamadas diesen Text durchaus auch zur Legitimierung eines hoheren sozia-
len oder gelehrten Prestiges nutzen, was er im ersten Teil noch macht, im zweiten
jedoch nicht mehr. Er geht zwar im zweiten Teil oft und manchmal ausfihrlich
auf seine Gelehrsamkeit ein, benutzt diese Schilderungen jedoch weniger, um ein
hoéheres Prestige zu manifestieren, sondern eher um zu zeigen, dass es ihm durch
duflere Umstinden verwehrt ist, dieses zu erreichen.t’ Thn lenken die Arbeit im
Laden und weitere alltigliche Lasten von der Konzentration auf das Lernen und
Lehren ab. Doch primir ist es seine Frau, die kein Verstindnis fur ithn empfindet.
Sie verlangt von ihm, dass er in erster Linie Geld nach Hause bringt und sich um
die Familie kiimmert, womit er sozial-gesellschaftlichen Konventionen nachzu-
kommen hitte. Da Ibn Hamadus nicht bereit ist, diesen Wiinschen zu entspre-
chen, verlangt seine Frau die Scheidung von 1thm.®® Diese Scheidung geht nicht
ohne Krach und Streit iiber die Bithne. Ibn Hamadas$ beschreibt sich als jeman-
den, der den Aktivititen seiner Frau hilflos ausgeliefert ist, zumal sie sich noch
mit ihrer Nachbarin verbiindet habe. Zudem 3uflert er in seinem Text Verwiin-
schungen und Beschimpfungen, die mir fir das 17. und 18. Jahrhundert noch nie
begegnet sind. So sei beispielsweise die Muttermilch, die seine Frau getrunken
habe, diejenige eines Affen gewesen.®® Man muss sich vor Augen fuihren, dass sol-
che Aussagen immerhin in einer rzla, das heifdt in einem fiir ein breiteres Publi-
kum gedachten Werk stehen und nicht in irgendwelchen Notizen, die zufillig von
irgendwem aufgeschrieben und gesammelt wurden. Dass Ibn Hamadas diesen
Text tatsichlich bewusst konzipierte, betont er an einer Stelle selber. Er weist dar-
auf hin, dass er den ersten Teil seines Werkes (¢2’/if) nun zu Ende geschrieben ha-
be.”0 Zudem sei darauf hingewiesen, dass Ibn Hamadas den ersten und mit grofier
Wahrscheinlichkeit auch den verlorenen Teil nach dem Vorbild von Bildungs- und

66 Ebd., 127.

67 Ibn Hamadag, Ribla, 115.
68 Ebd., 165.

69 Ebd.

70 Ebd., 124.
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Pilgerreiseberichten komponierte. Eine wichtige ihrer zahlreichen Funktionen ist
diejenige eines Reisefiihrers. Die Gelehrten und Orte der Gelehrtheit und Heilig-
keit sind nicht nur zum Zwecke einer Selbstdarstellung genannt, sondern liefern
allen spiteren Reisenden wertvolle Hinweise fiir ihre eigenen Vorbereitungen. Des
Weiteren gelten diese ribalat als Erbauungsliteratur mit dem Ziel, dass die Leserin
und der Leser die Reise miterleben kdnnen, ohne selber unterwegs sein zu miis-
sen. Aus diesen Grinden gehe ich davon aus, dass Ibn Hamadag, wie auch al-
Wartilani, seine rzbla fiir ein Publikum verfasste.

Die Selbstdarstellung von Ibn Hamada$ erfiillt in keiner Weise die Funktion,
irgendeinen noch so geringen Fithrungsanspruch zu legitimieren. Im Gegenteil,
er zeigt vielmehr sein eigenes Scheitern genau in der Hinsicht auf. Er kann sich
einerseits darin nicht durchsetzen, dass er sich voll und ganz den Wissenschaften
widmen will, denn die Arbeit im Laden und die streitsiichtige Frau halten ihn
davon ab. Er hat andererseits nicht einmal die Kraft, die eigenen Familienangele-
genheiten nur halbwegs im Griff zu haben. Im Gegensatz zu al-Wartilani, der
sich als sozial duflerst aktiver Mensch schildert und nach seinen moralischen
Richtlinien wenigstens kleinere Bevolkerungsteile zu reformieren sucht, ergibt
sich Ibn Hamadas hilflos in sein Schicksal. Seine Selbstdarstellung besteht mehr
aus passivem Frust denn aus aktivem sozialen Engagement. Zudem stellt sich Ibn
Hamadus eher als ein Fliehender dar, denn wenn seine Frau und seine Familie
ithn anschreien, verkriecht er sich hinter seinen Biichern: ,[Schilderung eines
Streits]... und ich verlasse die Biicher nicht; [Schilderung des Streits]... und ich
habe die Buicher nicht verlassen® (...wa-la atruk al-kutub.. .wa-lam atruk al-kutub).”!
Eigentlich kann man aufgrund dieser Ausfithrungen zu dem Schluss kommen,
dass fir Ibn Hamadus die Titigkeit als Wissenschafter mit sozialer Kompetenz
nicht vereinbar ist.

Al-Wartilanis Eigenlob — Ibn Hamadiuss Selbstkritik

Im Reisebericht von al-Wartilani ist als Folge der beiden oben behandelten Funk-
tionen der ripla als Memoirenwerk und als Legitimation eines Fiihrungsan-
spruchs ziemlich viel Eigenlob zu finden. Der Text dient vor allem der Darstel-
lung des eigenen Prestiges, der eigenen sozialen Kompetenz und der eigenen Ge-
lehrtheit. Diese Funktionen bedingen, dass die Selbstdarstellung moglichst posi-
tiv ausfallen muss. Die eigene Qualitit wird durch ein vielseitig gefichertes Wis-
sen und durch die Fiihrungskraft vor allem in sozialer Hinsicht hervorgehoben.
Selbstkritik ist aufgrund dieser Zielsetzungen eigentlich fehl am Platz.
Al-Wartilanis ribla verfiigt jedoch an zwei Stellen trotzdem tber eine Form
von Selbstkritik. Er stellt zweimal seine eigene Gelehrtheit wenigstens teilweise in
Frage. An der einen Stelle geht es darum, dass er sich bei seiner Durchreise durch

71 Ebd., 115.
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Tripolis (Libyen), das er vor allem wegen der dortigen grofartigen Bildung lobt,
eingesteht, dass er selber nicht zu den hervorragenden Gelehrten gehore.”? Viel-
mehr sei es seine Aufgabe, diese zu ehren und sie in einer rzhla zu nennen.”3 An
der anderen Stelle weist er in Medina darauf hin, dass er zur Gottesschau (fana’)
unfihig sei. Durch den Hinweis, dass die Lebensfihrung nach der $ar7'a genauso
wichtig sei, macht er seine fehlende Kompetenz wieder wett. Beide Stellen be-
zeichne ich nun weniger als Selbstkritik denn als Bescheidenheitstopos. In bei-
den Fillen gesteht al-Wartilani zwar ein, dass seine Fihigkeiten nicht allumfas-
send sind, es gelingt ihm aber, seine Mingel wieder wettzumachen: im ersten Fall
durch das Erinnern an die hervorragenden Gelehrten in seiner rzbla, im zweiten
Fall durch seinen allgegenwirtigen sozialen Aktivismus nach der $ar7'z im Ein-
greifen bei frevelhaftem Verhalten. Insofern gelingt es thm, durch diese beiden
Bescheidenheitstopoi wichtige Funktionen seiner Selbstdarstellung besonders zu
betonen: sein Bemiithen, den hochsten Gelehrten nachzueifern und vor allem
seine soziale Fithrungskompetenz.

Ibn Hamadus zeigt sich in dieser Hinsicht ganz anders. Seine familiire Misere
fuhrt ihn zu einer wirklichen Selbstkritik. Nach den oben erwihnten Beschimp-
fungen durch seine Frau merkt er, dass sie es mit einer Scheidung tatsichlich
ernst meint. Nun beginnt er, sein Verhalten ihr gegentiber zu bereuen. Er gesteht
sich erst jetzt ein, dass er sie tatsichlich liebe. Er habe ihr nimlich aus Liebe und
nicht aus bosem Willen Schaden zugefugt und damit sehr grofle Fehler gemacht.
Nun konne er aber nicht mehr zuriick und bekriftigt seine Liebe in einem Ge-
dicht.”* Ab dieser Stelle werden personliche Berichte seltener und die Prisentati-
on und Zusammenfassung verschiedener wissenschaftlicher und historiographi-
scher Werke dominieren den Text. Hie und da erwihnt er noch, dass er in seinem
Laden liest,”® dass er sich uiber das arrogante Auftreten eines Muftis drgert’® oder
dass er sich mit Freunden beim Bab al-Wad versammelt und iiber eine jlingst ex-
plodierte englische Bombe diskutiert.”” Ansonsten weichen personliche Berichte
zugunsten der Darstellung und Besprechung wissenschaftlicher Literatur.

Al-Wartilant und der Idealtyp eines Gelebrten

Al-Wartilanis Selbstdarstellung in seiner ribla besteht zuerst einmal aus der Dar-
stellung seiner Gelehrtheit. Sie wird durch die tiblichen Mittel wie die Beschrei-
bung der Ausbildung, der eigenen Lehrer, der Nennung von Lehrbefugnissen
oder Werken prisentiert, die den damals fiir Algerien iiblichen Bildungskanon

72 Al-Wartilani, Ribla, 136.
73 Ebd., 141-144.

74 Ibn Hamadas, Ribla, 165f.
75 Ebd., 263.

76 Ebd., 256.

77 Ebd., 254.
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umfassen. Die Art der Selbstdarstellung von al-Wartilani zeigt aber auch, dass fiir
Gelehrte das Wissen alleine nicht geniigen kann. Nach seiner Darstellung haben
sie ein vorbildliches Leben zu fihren und eine richtige Handlungsweise zu zei-
gen. Sie miissen sozial kompetent sein. Zusammenfassend heifdt dies, dass die
Selbstdarstellung der Prisentation der eigenen Vorbildlichkeit fiir breitere Bevol-
kerungsgruppen in gelehrter und sozialer Hinsicht dient. Die Selbstdarstellung in
einem solchen Reisebericht beinhaltet somit eher wenig Individuelles. Vielmehr
wird eine Art Idealtyp eines Gelehrten konstruiert.

An diesem Punkt ist es nun sinnvoli, einige Bemerkungen zu Ibn Nasirs und
al-‘A1yasis ribalat zu machen, um diese Aussage etwas verallgemeinern zu kon-
nen. Thre beiden Reiseberichte weisen einige Parallelen mit derjenigen von al-
Wartilani auf. Gerade die oben dargestellte Prisentation der eigenen Gelehrtheit
manifestiert sich in diesen beiden Texten meist mit denselben Mitteln. Ihre Fami-
lien werden zwar weniger ausfiihrlich erwihnt, doch das eigene Wissen steht
ebenso im Vordergrund wie bei al-Wartilani. Das sozial engagierte Handeln ken-
nen die beiden weniger.

Dies bedeutet, dass in allen drei Fillen die Selbstdarstellung dem Konstrukt des
Idealtyps eines Gelehrten weitgehend entsprechen, in Details aber durchaus variie-
ren. Der eine gewichtet soziale Kompetenz stirker als mystisches Wissen. Durch
diese weitgehende Ubereinstimmung im Gelehrtenbild wirken die verschiedenen
rihalat einander recht dhnlich und zum Teil etwas monoton. Sie entsprechen den
Konventionen des Genres der ribla, indem einerseits verschiedene Themen und so
auch die verschiedenen Varianten von Selbstdarstellung in eine Reisebeschreibung
eingebettet sind und andererseits die Selbstdarstellung dem Idealbild eines Ge-
lehrten aber gerecht wird. Das Individuelle der Selbstdarstellung und somit des
Textes selber tritt zugunsten von vorgegebenen Konventionen zuriick.

Vergleicht man die drei ripalat nun etwas genauer, so wirkt der Bericht von al-
Wartilani dennoch etwas individueller, er weicht teilweise von der Norm ab. Dies
zeigt sich nicht nur der Betonung der sozialen Kompetenz und Fithrungsfihig-
keiten. Auffillig ist auch, dass al-Wartilanis Familie, Lebensumfeld und Heimat
im Bericht wesentlich prignanter vertreten sind, als bei den beiden anderen. Und
gerade an dieser Stelle, der Beschreibung der eigenen Heimat, kann gezeigt wer-
den, dass nicht nur al-Wartilinis Gelehrtheit hauptsichlich aus der Kabylei
stammt, sondern vor allem sein sozialer Aktivismus. Um dies auszudriicken, ver-
lisst er im Grunde die Konventionen des Genres: Eine Pilgerreise beginnt in aller
Regel mit dem ausdriicklichen Formulieren des Entschlusses, eine solche Reise
tiberhaupt anzutreten, mit der Abreise an einem Donnerstag, mit einer meist
kurz gehaltenen Verabschiedung von zu Hause und mit wenigen Angaben zur
eigenen Familie.”® Obwohl nun al-Wartilanis 7:blz in der Tradition dieser beiden

78  Al-Aiyadi, Ribla, 1, 13f., und Ibn Nisir, Ripla, Ms. 2324, 4r. Die Handschrift der ribla von
Ibn Nasir ist nur teilweise durchnummeriert, wobei jeweils eine Doppelseite eine Nummer
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Berichte steht, indem er Ibn Nasirs Werk als Hauptvorlage benutzte und rund
die Hilfte daraus abschrieb und wiederum Ibn Nasir den Text von al-‘Aiyasis als
Hauptvorlage gebrauchte und teilweise seine gesamten Ausfihrungen in die ei-
gene ripla integrierte, entfernt er sich in einem ganz wesentlichen Teil von den
beiden. Al-Wartilanis ribla beginnt nicht mit der Abreise, sondern mit der Be-
schreibung seiner eigenen Heimat, des Einflussbereiches der Bana Wartilan.”
Ganze siebzig Seiten benutzt er dazu, einerseits die Region aufgrund zweier klei-
nerer Pilgerreisen zu lokalen Heiligen und Gelehrten zu beschreiben®® und ande-
rerseits eine Gelehrtentopographie zu erstellen, d. h. simtliche Heilige und Ge-
lehrte mit ihren Familien in der gesamten Region vorzustellen und zu loben.?!
In dieser Beschreibung der Heimatregion spielt die Darstellung der eigenen Fa-
milie eine sehr grofle Rolle. Hier setzt al-Wartilani die oben besprochenen
Schwerpunkte der Selbstdarstellung, indem er die Gelehrtheit und das soziale
Verantwortungsgefiithl seiner Familie und von sich selber hervorstreicht. Interes-
sant ist nun, dass in diesem doch recht langen Abschnitt der Heimatdarstellung
tendenziell eher sein Vater und Grofivater im Mittelpunkt der Schilderungen
stehen. Seine eigenen in der Heimat erworbenen Fihigkeiten in den Bereichen
der Bildung und sozialen Kompetenz vervollstindigt er erst auf der Reise. Ganz
am Schluss seiner ribla schildert er nochmals in einem kiirzeren Abschnitt seine
Heimatregion. Nun hat er selber die definitive Fithrung der dortigen Bevolke-
rung inne.3?

Al-Wartilani gebraucht demnach die zu Beginn und am Ende erfolgten Be-
schreibungen der Heimatregion, um einen Bruch in seinem Lebenslauf darzustel-
len und zu rechtfertigen. Er zeigt in der rihla letztlich seinen eigenen Weg auf,
wie er seine Position von der Rolle eines Sohnes zu einer eigenstindigen Fiih-
rungskraft erreicht. Diesen Bruch verarbeitet er, indem er eine Reise beschreibt,
und damit ist nicht nur eine Reise im Raum, sondern auch eine persénliche Kar-
rieregeschichte gemeint.

Zum einen hilt sich al-Wartilani somit konsequent an die Konventionen des
Genres ripla. Vor allem im Bereich der Selbstdarstellung verfolgt er wie al-‘Aiyasi
und Ibn Nasir das Ziel, sich dem Idealtyp eines Gelehrten anzunihern. Zum an-
deren zeigt al-Wartilani im Gegensatz zu den anderen beiden eine eher individu-
ell geprigte Zeitspanne seines Lebens auf: den Schritt zu einer eigenstindigen
Fihrungsperson. Um diesen Wandel darzustellen, verldsst al-Wartilani teilweise
die tiblichen Konventionen des Pilgerreiseberichts. Die Darstellung des Individu-
ellen erfolgt hier somit auRerhalb der eigentlichen Reisebeschreibung.

bekam. Ich habe diese Nummerierung iibernommen und erginzt und bezeichne die ein-
zelnen Seiten mit r(echts) und I(inks).

79 Siidlich von Bagaya gelegen.

80 Al-Wartilani, Ribla, 5-33.

81 Ebd., 34-77.

82 Ebd., 704f.
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Ibn Hamadis und die Antithese
zum Idealtyp eines Gelebrten

Einen Bruch im Lebenslauf verarbeitet auch Ibn Hamadas in seiner ribla. Wie al-
Wartilani gebraucht er hierzu die Beschreibung seiner Heimat. Al-Wartilani integ-
riert im Gegensatz zu Ibn Hamada$ diese Darstellung in die eigentliche Reise.
Dies macht er ganz zu Beginn des gesamten Textes mit einem erstmaligen For-
mulieren seines Entschlusses, die Pilgeireise zu machen.?3 Zudem widerspricht
die Beschreibung seiner Familie und seiner eigenen Rolle nicht dem Idealbild ei-
nes Gelehrten und einer Fithrungsperson. Eigentlich gebraucht er diese Teile viel
eher, um gerade dieses Idealbild noch zu verstirken. Der Bruch, den er damit be-
schreibt, endet letztlich in der eigenen Erfiillung dieses Idealbildes. Er favorisiert
nach wie vor dieselben wissenschaftlichen Bereiche wie Koran, Hadit, Recht usw.,
erfiillt die immer gleichen Ideale eines Gelehrten und handelt nach wie vor sozial
kompetent. Ibn Hamada$ hingegen negiert mit dem Verlassen des Genres auch
dieses Idealbild eines Gelehrten. Im ersten Teil seines Textes kann er es noch oh-
ne weiteres erfullen, solange er also einen ,konventionellen® Reisebericht ver-
fasst. Mit der Ankunft zu Hause fiihrt Ibn Hamadas seinen Text weiter, indem er
sein Leben, vor allem aber seine Lebenskrise schildert. Wie al-Wartilani kommt
auch er zu einem Ergebnis. Dieses sieht jedoch ganz anders aus. Er entwickelt ei-
gentlich schon fast eine Antithese zum Idealtyp eines Gelehrten, indem er ganz
andere Wissenschaften als auf der Reise favorisiert, seine Familie wiist' be-
schimpft, verlassen wird und somit ein recht einsames und etwas resigniertes Le-
ben flihrt. Er trifft in diesem Teil letztlich die Entscheidung, ein Leben fur die
Wissenschaften und ohne Familie zu leben. Sein Fazit miisste also ganz im Ge-
genteil zu al-Wartilani lauten: Gelehrtheit und soziale Kompetenz sind nicht
miteinander vereinbar. Ibn Hamadas$ verlisst die Konventionen des Genres ribla,
um einen unkonventionellen Lebensstil zu begriinden und zu rechtfertigen. Ge-
rade in diesem Bereich wirkt die 7zhla von Ibn Hamaduas individuell.

Individuelles interessierte nicht

Letztlich kann man als Fazit sagen, dass Autoren des 17. und 18. Jahrhunderts
durch das Verfassen einer ribla ein Stiick weit ein memoirenihnliches Werk und
somit ihre eigene Selbstdarstellung schrieben. Dies liegt durchaus im Rahmen
des Genres rihla, wobei diese Selbstdarstellung dem Idealbild eines Gelehrten zu
entsprechen hat. Wird ein Bruch im eigenen Leben dargestellt, so werden offen-
bar die Konventionen des Genres verlassen. Auf der einen Seite geschieht dies
wie in der rthla von al-Wartilani, um die Entsprechung zum Idealbild eines Ge-

83 Ebd,, 3f
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lehrten zu perfektionieren, auf der anderen Seite wie bei Ibn Hamadas, um eine
Lebenskrise und eine Art Antithese zu diesem Idealbild zu formulieren.

Das Verlassen des Genres rhla ermoglicht es also den Autoren, einen Text und
ihre Selbstdarstellung recht individuell zu gestalten. Eine andere Frage ist aber, ob
diese Individualitit von einer Leserschaft anerkannt wurde. Dies ist natiirlich sehr
schwierig zu beantworten, einige Hinweise lassen sich jedoch durchaus finden. Al-
‘Atyasis ribla gehort sowohl zu seiner wie auch zu spiterer Zeit zu den wohl be-
kanntesten ripalat und wurde von Ibn Nasir als Hauptvorlage benutzt. Die Reise-
berichte von Ibn Nasir und al-Wartilani liegen in mehreren Handschriften in ver-
schiedenen Archiven vor.3* Dies zeigt, dass diese ribalat immerhin einige Male
kopiert und gelesen wurden und dass sie somit wenigstens lokal Verbreitung fan-
den. Ibn Hamaduss ribla hingegen ist erstens zur Halfte verloren, und zweitens
liegt der zweite Teil nur in einer einzigen Handschrift vor.3> Dieses Werk wurde
demnach wahrscheinlich nicht kopiert und erlangte keine Verbreitung.

Al-‘Aiyasis rihla wurde in zahlreichen weiteren Texten wie der 7hla von Ibn
Nasir erwahnt und verwendet. Dasselbe gilt wiederum fur Ibn Nasir. Al-Wartilani
und seine ripla werden ebenfalls bis ins frithe 20. Jahrhundert geehrt und er-
wihnt.8¢ Uber Ibn Hamadass 7ibla hingegen ist bis zur Edition durch Sa‘dallah
so gut wie nichts bekannt. Dies erstaunt um so mehr, als dass seine medizini-
schen Werke nicht unbekannt und sogar in der fritheren Kolonialzeit ins Franzo-
sische tibersetzt wurden. Von Ibn Nasir und al-Wartilani sind im Gegensatz dazu
keine weiteren Werke bekannt.

Die Verbreitung der 7zhalat und die Erwihnung in weiteren Werken weist dar-
auf hin, dass al-Wartilanis Durchbrechen von Konventionen zur Perfektionierung
eines gelehrten Idealtyps durchaus in einem Rahmen lag, der akzeptiert wurde.
Ibn Hamadass Extravaganzen beim Schreiben einer ribla, seine Darstellung des
eigenen Lebens als Antithese zu einem gelehrten Idealbild und somit seine Ent-
scheidung fur eher naturwissenschaftliche Ficher und gegen ein sozial anerkann-
tes Leben, wurden nicht goutiert.

. Somit muss das Fazit gezogen werden, dass individuelle Texte, respektive das
Darstellen individueller und nicht normierter Lebensliufe im 18. Jahrhundert
nicht interessierten. Die Suche nach Individuellem entspringt dem heutigen For-
schungsinteresse, um die Zeit des 18.Jahrhunderts besser charakterisieren zu
konnen. Der Vergleich der hier behandelten vier rihalat zeigt, dass das Darstellen
individueller Lebensldufe in einem bestimmten Rahmen zwar durchaus méglich

84 Zu Ibn Nisir vgl. Anm. 4. Der Editor der 7ipla von al-Wartilani gibt die Handschriften-
nummern der vier Manuskripte leider nicht an. Im Neuen Nationalarchiv in Algier konnte
auch nur ein Manuskript gefunden werden (MS 2171). Dies mag hoffentlich vor allem
daran liegen, dass die Archivierungs- und Katalogisierungsarbeiten noch nicht abgeschlos-
sen sind.

85 Vgl. Anm. 17.

86 Vgl. Literaturhinweise in Anm. 4.
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war. Doch hierfiir mussten gewisse Konventionen gebrochen werden. Das Be-
schreiben der Entscheidung, gelehrte und soziale Konventionen iiber Bord zu
werfen und somit auf ein individueiles Leben auflerhalb des mainstreams zu po-
chen, wurde nicht akzeptiert. Um so erfrischender die Lektiire der rihla von Ibn
Hamadas!
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»lch erzahle nichts als die Wahrheit!“

Erlebnis und Erinnerung im Notizheft und

im Diwan von Muhammad Fathallah al-Bailani
aus Aleppo (gest. 1632)

Florian Schwarz

Ich kenne mein Zeitalter und meine Zeitgenossen, und weif§
durchaus, was von ihnen zu erwarten ist. Dieser verleumdet
und jener ligt; der intrigiert und jener betriigt. Gott aber
kennt mich: ich erzihle nichts als die Wahrheit!!

Den Anlass zu diesem Beitrag gab die zufillige Lektiire eines autographen No-
tizhefts in der syrischen Nationalbibliothek in Damaskus, in dem der 1632 oder
1633 gestorbene Aleppiner Gelehrte Muhammad Fathallah b. Badr ad-Din
Mahmaud al-Bailani 26 Jahre lang iiber Begegnungen und Austausch mit Schii-
lern, Kollegen und herausragenden Zeitgenossen Buch fiihrte.2 Ein weiteres Au-
tograph von Muhammad Fathallah liegt in einem von ihm redigierten Diwan ei-
gener Dichtung vor, das der Dichter mehrere Jahre lang mit sich fithrte und am
Rand mit neuen Gedichten und Notizen zu ihrem Entstehungsanlass erginzte.
Beide Textkomplexe konnen als Selbstzeugnisse eines syrischen Scholaren und
Literaten des frithen 17. Jahrhunderts gelesen werden, in denen ihr Verfasser und
Schreiber direkt oder mittelbar, aktuell oder in der Riickschau Auskunft iiber sei-
ne Person gibt, wobei sich aktuelle Beschreibung mit Erinnertem und Lebens-
entwurf mit Erlebnis verbinden.

Mubammad Fathallah al-Bailini

Muhammad Fathallah al-Bailani gehérte einem Haus an, das in Aleppo wohl
seit dem spidten 15. Jahrhundert ansissig war und bis zum 18. Jahrhundert eine
Reihe von Gelehrten und Literaten hervorbrachte.> Muhammad Fathallah wurde

V' <Arafiu z-zamina wa-abn@ahi | fa-lastu lima minkum ankari || fa-hada yanimmu wa-da yaftari |
wa-hada yakidu wa-da yamkuri || wa-inni wa-rabbiya bi “alimi | li-gairi Lhaqiqati 1a adkurn
(mutaqarib) Muhammad Fathallah b. Mahmud al-Bailani, Diwar, Ms. Princeton, Hitti 75,
fol. 834 (im Weiteren DPrc) = Diwan, Ms. Berlin, Staatsbibliothek Preuffischer Kulturbe-
sitz, Wetzstein 198 (im Weiteren DBer), fol. 194, datiert Islambdl 16. Gumadi l-ala 1023 h.
(ca. 25.06.1614).

2 Muhammad Fathallah b. Mahmad al-Bailiini, titelloses Notizheft, Ms. Damaskus, Makta-
bat al-Asad al-Wataniya, Nr. 4325; DPrc; DBer.

3 Zur Herkunft und Genealogie der Familie s. Rudolf Sellheim, Materialien zur arabischen Li-
teraturgeschichte, Teil 1, Wiesbaden 1976 (Verzeichnis der orientalischen Handschriften in
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im Ramadan 977 h. (Februar 1570) in Aleppo geboren. Seine Ausbildung erhielt
er durch seinen Vater Badr ad-Din Mahmud;* andere Lehrer nennen seine Bio-
graphen nicht. Badr ad-Din Mahmud scheint neben dem Unterricht auch die su-
fische Bildung und Initiation seines Sohnes iibernommen zu haben: der 15-
jihrige Muhammad Fathallah nennt ihn in der (mehrere Jahrzehnte spiter no-
tierten) Uberschrift einer poetischen Schilderung einer mystischen Erfahrung
,mein Meister, den Scheich und Vater (ustadi as-Saih al-walid).?

Den grofiten Teil seines erwachsenen Lebens verbrachte Muhammad Fathallah
auflerhalb seiner Heimatstadt. Die erste bezeugte Reise, eine Pilgerfahrt nach
Mekka, unternahm er 1006-07 h. (1598-99).6 Anfang 1008 h. (Sommer 1599),
nach dem Ende der Pilgersaison, findet man ihn auf der Rickreise auf dem syri-
schen Pilgerweg.” Die folgenden Jahre bis 1012 h. (1603-04) lebte er in seiner Hei-
matstadt Aleppo, wie eine Reihe von Gedichten seines Diwans belegen. Nach vier
Jahren verlief er die Stadt wieder, offensichtlich im Zusammenhang mit den blu-
tigen Konflikten zwischen dem osmanischen Gouverneur von Aleppo, den Da-
maszener Janitscharen und der kurdischen Emirs-Familie der Ganbuladzade (Can-
pulatoglu) um die Kontrolle von Aleppo, die sich im Jahr 1012 h. (1603-04) zuge-
spitzt hatten.® Etwas mehr als ein Jahr (Ende 1013 bis Anfang 1015 h./Frithjahr
1605-Frithsommer 1606) verbrachte er in der Hafenstadt Tripolis, wo die lokale
osmanentreue Emirs-Familie der Bana Saifa einen kulturell ambitiésen Hof un-
terhielt.’

Deutschland, 17, A1), S. 194f. und Ausklapptafel zu S. 194; ders., ,Die Gelehrtenfamilie
Ibn al-BailGni®, in: Die islamische Welt zwischen Mittelalter und Neuzeit: Festschrift fiir Hans Ro-
bert Romer zum 65. Geburtstag, Hg. Ulrich Haarmann, Peter Bachmann, Beirut 1979 (Beiru-
ter Texte und Studien, 22), 562-582; die Herleitung der #isha ,Bailani“ von bélan ,Bade-
ton, Badeseife” (wohl griechischen Ursprungs) dort S. 564 mit weiterfithrender Literatur.
Bailiinis erster Biograph Sihiab ad-Din Ahmad b. Muhammad al-Hafagi erklirt bailin als
lokale Bezeichnung fiir ,gelblichen Ton® (fin agfar), Raihanat al-alibba’ wa-zabrat al-hayat ad-
dunya, 2 Bde., Kairo 1967, 1, 204.

4 Muhammad al-Amin b. Fadlallah al-Muhibbi, Hulisat al-atar fi ayan al-qarn al-hadi ‘aiar,
Beirut o.]., III, 254. In seine Anthologie zeitgendssischer Dichter, Nafbat ar-Raihana wa-
rashat tila’ al-hana (eine Fortsetzung zu gihéb ad-Din Ahmad b. Muhammad al-Hafagi, Rai-
banat al-alibb#’) nahm al-Muhibbi nur Bailinis Sohn Abi Muflih Muhammad auf (Hg.
‘Abd al-Fattah Muhammad al-Hulw, Kairo 1967ff., 11, 477ff.).

5 DPrc fol. 595.

6 DPrc fol. 65, Qaside datiert Muharram 1007 h. (August-September 1598) ,auf dem syri-
schen Weg unterwegs mit der Pilgerkarawane®, also auf der Riickreise von der Pilgersaison
1006 h. Wahrscheinlich war er mit seinem Vater aufgebrochen, der allerdings in Agypten
starb (s. unten).

7 DBer fol. 124: Safar 1008 h. (August-September 1599).

Zu den Ereignissen s. unten bei Anm. 54.

Der Aufenthalt in Tripolis (Tarabulus a$-5am) ist durch zahlreiche Eintrige im Notizheft

und Gedichte in beiden Diwanen belegt. Zu den Bana Saifa s. Kamal S. Salibi, ,The Sayfas

and the Eyalet of Tripoli, 1579-1640“, Arabica, 20 (1973), 25-52. Eine interessante Schilde-
rung des kulturellen Betriebs am Saifa-Hof und der ostentativen Loyalitit der Emire zu
den Osmanen drei Jahrzehnte nach Bailanis Aufenthalt in Tripolis gibt der Damaszener

Reisende Ramadan b. Musa al-Utaifi, der 1043 h. (1634) die Hafenstadt besuchte. Seine
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Nach dem kurzen tripolitanischen Exil lebte Muhammad Fathallih mehrere
Jahre lang in Kairo und Aleppo.!® Von seiner Heimatstadt aus reiste er dann An-
fang der 1020er Jahre (ab 1612) nach Istanbul, wo er in den Dienst des neu er-
nannten osmanischen Grofiwesirs und fritheren Gouverneurs von Aleppo,
Nasah Pasa, trat.!! Die glanzvolle Zeit am Hofe in Edirne und Istanbul nahm
mit dem Sturz des Wesirs jedoch ein jihes Ende. Am 14. Ramadin 1023 h.
(19.10.1614), einen Tag nach der Ermordung des Grofwesirs, findet al-Bailani
sich auf einem Schiff von Istanbul Richtung Agypten.2

Es schlief3t sich eine ausgedehnte Pilgerreise nach Mekka und Medina an; vol-
le drei Jahre lebte Bailani als mugawir, als ,Nachbar® des Prophetengrabes in
Medina und der Ka‘ba in Mekka, bevor er Anfang 1027 h. (Winter 1617-18) wie-
der nach Kairo zuriickkehrte.!> Die dgyptische Metropole wurde zur zweiten
Heimat von al-Bailtni: Von kiirzeren Reisen nach Mekka und Aleppo abgesehen
scheint er mehr als ein Jahrzehnt tiberwiegend dort gelebt zu haben.!

Nach einer letzten Pilgerreise in der pagg-Saison 1037-38 h. (Sommer 1628)
zog Muhammad Fathallah nach Jerusalem, um das Amt des Mufti der Stadt an-
zutreten.!> Nach zwei Jahren kehrte er in seine Geburtsstadt Aleppo zuriick, wo

ribla ist herausgegeben in Salahaddin al-Munaggid, Stefan Wild (Hg.), Zwei Beschreibungen
des Libanon: ‘Abdalgani an-Nabulusis Reise durch die Biga® und al-Utaifis Reise nach Tripolis,
Beirut 1979.

10 Bailani reiste im Monat Rabi al-auwal 1015 h. (Juli 1606) iiber Aleppo nach Kairo, wie die
Daten der Eintrdge fol. 526 (am Rand) und fol. 655 im Notizheft zeigen. Mindestens bis
Ende 1017 h. (Frithjahr 1609) (Notizheft fol. 405 am Rand, 10. Da l-higga) blieb er in Kai-
ro. Bei dem Datum 1016 h. eines in Medina entstandenen Gedichts im Berliner Diwan
(DBer fol. 22b) wird man eine Verschreibung fir 1026 h. annehmen diirfen (vgl. die Ver-
schreibung 1013 h. in DBer fol. 164 fiir ein in Istanbul geschriebenes Gedicht, das im au-
tographen Princetoner Diwan 1023 h. datiert ist, DPrc fol. 894). Aleppo Ramadan 1019 h.
(November-Dezember 1610): Notizheft fol. 405 am Rand, fol. 66a.

11" Das Jahr 1021 h. und der grofite Teil des Jahres 1022 h. (1612-1613) sind weder durch Ein-
trige im Notizheft noch durch datierbare Gedichte in den Diwanen vertreten. Niheres zur
Istanbul-Reise von al-Bailani s. unten.

12 DPrc fol. 454: Dankgebet nach einer gliicklich verlaufenen Begegnung mit einem frinki-
schen Schiff.

13 17. Dii l-qa‘da 1023 h. (ca. 20.12.1614), auf dem Pilgerweg Richtung Mekka: Notizheft fol.
304. Muharram 1027 h. (Januar 1618), auf dem 4gyptischen Pilgerweg: Notizheft fol. 744.
4. Rabi® at-tani 1027 h. (ca. 31.03.1618), Kairo: Notizheft fol. 304. Die dazwischenliegen-
den drei Jahre an den Heiligen Stitten sind durch mehr Gedichte und Eintrige in beiden
Diwinen und im Notizheft belegt als irgendein anderer Zeitraum in Bailanis Leben.

14 Der letzte Beleg fiir Bailiinis Prisenz in Kairo ist ein Ende Safar 1037 h. (ca. 09.11.1627)
datiertes Gedicht im Berliner Diwan, DBer fol. 24. Aleppo 6. Gumada l-ali 1033 h.
(ca. 26.02.1624): DBer fol. 28a4. Mekka Mitte Rabi* at-tani 1034 h. (ca. 26.01.1625): Notiz-
heft fol. 42a.

15 Auf dem Pilgerweg im Monat Safar 1038 h. (Oktober 1628): DBer fol. 74. Jerusalem: z. B.
DBer fol. 284, Saban 1038 h. (Mirz-April 1629); Notizheft fol. 365, 29. Safar 1039 h. (ca.
18.10.1629); DBer fol. 27a-b, Ragab 1039 h. (Februar-Mirz 1630).
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er bald darauf, im Jahr 1042 h. (Juli 1632-Juli 1633) im Alter von etwa 62 Jahren
starb.!® Er wurde in der zawiya seiner Familie beigesetzt.!”

Die Biographen nennen unter seinen Werken exoterische Schriften - Glossen
zum Korankommentar des Baidawi, eine Pestschrift — sowie einen Kommentar
zur ‘agida des Saih ‘Alwan al-Hamawi an erster Stelle.!® Einen Namen machte
sich Muhammad Fathallah al-Bailani bei seinen Zeitgenossen als Dichter. Er ist
in allen wichtigen Anthologien und biographischen Lexika des 17. Jahrhunderts
vertreten, angefangen von der Raihanat al-alibba’ seines Altersgenossen Ahmad b.
Muhammad al-Hafagi bis zu den im frihen 18. Jahrhundert abgeschlossenen
Fawda’id al-irtihal des Mustafa al-Hamaw.

Begegnungen und Horizonte:
die Biogramme des Notizhefts

Unter den wenigen erhaltenen Handschriften mit Texten von al-Bailani sind
zwei Autographen, die es erlauben, sich dem Wahrnehmungshorizont dieses ge-
lehrten Literaten zu nihern: ein Notizheft und eine Diwan-Reinschrift mit spite-
ren Erginzungen. Bemerkenswert an beiden Texten ist, dass sie Uber Zeitriume
von mehreren Jahrzehnten entstanden und den Dichter gewissermafien durch
sein erwachsenes Leben begleiteten, und dass sie wihrend dieser Zeit Umfor-
mungen erlebten, die sie von konventionellen Genrezuordnungen entfernen.

Das Notizheft al-Bailanis wird unter der Nr. 4325 in der syrischen National-
bibliothek (Maktabat al-Asad al-Wataniya) in Damaskus aufbewahrt. Da nur eine
Mikrofiche-Kopie benutzt werden konnte, war eine kodikologische Untersu-
chung nicht moglich. Daher ist nicht feststellbar, ob das Bandchen vollstindig ist
und ob die Blitter in der urspriinglichen Reihenfolge gebunden sind. Die in ih-
rem heutigen Zustand 76 Blatt umfassende Handschrift beginnt mit reinschriftli-
chen Kopien kleinerer theologischer und juristischer Abhandlungen Bailanis. Die
Seiten 27v bis 76v nehmen die Notizen ein, die hier betrachtet werden sollen.
Eine Systematik dieser Eintragungen ldsst sich auf den ersten Blick nicht erken-

nen. So sind die zeitlich frithesten Eintrige auf den Blittern 51 bis 68 zu finden,
'~ ein vereinzelter Eintrag aus diesen Jahren jedoch auf Blatt 29v.

Das Notizbuch enthilt fast 80 Eintrige zu Begegnungen und Bekanntschaften,
die Bailuni in den Jahren 1605 bis 1630 machte. Diese Notizen sind von recht
unterschiedlicher Linge; wihrend die meisten etwa eine halbe Seite beanspru-

16 Muhibbi, Hulasat al-atar, 111, 254-257; Mustafa b. Fathallih al-Hamawi, Fawa’id al-irtibal

wa-natd’ig as-safar fi abbar abl al-garn al-hadi ‘asar, Ms. Kairo, Dar al-kutub, Ta’rih Taimar
923, 111, 656.

Zur Bailuni-zawiya in Aleppo s. Julia Gonnella, Islamische Heiligenverehrung im urbanen Kon-
text am Beispiel von Aleppo (Syrien), Berlin 1995, 247ff.

18 Muhibbi, Hulasat al-atar, 111, 254-257; Hamawi, Fawa’id al-irtibal, 111, 656.
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chen, finden sich auch Eintrige von wenigen Zeilen bis zu zwei Seiten Linge.
Regelmifiig fligte Bailini am Rand Erginzungen an, etwa eine spitere zweite Be-
gegnung mit derselben Person oder mit einem Verwandten dieser Person. Fast al-
le Notizen beginnen wie Eintrige in einem biographischen Lexikon mit dem vol-
len Namen und ehrenden Bezeichnungen, nennen dann den Anlass oder die
Umstinde der Begegnung und geben abschliefend den genauen Zeitpunkt und
Ort der Begegnung an. Die Notizen sind iiberwiegend in der ersten Person ge-
schrieben.!” Von den gelegentlichen, auf den jeweiligen Haupteintrag bezogenen
Marginalien abgesehen, beginnt jeder Eintrag grundsitzlich auf einer neuen Sei-
te; zahlreiche Seiten sind freigelassen.

Die Dichte der Eintragungen ist sehr unregelmifig. Den 20 Notizen in einem
einzigen Jahr in Tripolis?® — von April 1605 bis Mai 1606 - stehen nur sechs Be-
gegnungen in einem doppelt so langen Zeitraum - von Mai 1607 bis Mirz 1609
- in Kairo gegeniiber. Dann folgen iiber finfeinhalb Jahre, die im Notizheft
kaum dokumentiert sind; gerade einmal vier Eintrige bei drei Gelegenheiten?!
belegen, dass Bailuni das Heft auch in den Jahren 1609 bis 1614 bei allen seinen
Ortswechseln weiter mit sich fihrte. Die anschliefende zweijihrige Reise zu den
Heiligen Stidten im Higaz ist wieder dicht dokumentiert. Danach finden sich
zwar noch zwolf datierbare Notizen, doch abgesehen von drei Eintrigen fiir das
Jahr 1028 h. (1618-19) in Kairo ergibt das nicht einmal eine fiir jedes Jahr.

Muhammad Fathallah al-Bailani fithrte sein Notizheft kontinuierlich wihrend
eines Zeitraums von 26 Jahren von Anfang 1605 bis Anfang 1631, von seinem
34. Lebensjahr an bis kurz vor seinem Tod. Ein Tagebuch ist das Notizheft nicht,
daftir ist die Dichte und RegelmiRigkeit der Eintrige zu gering und zu sehr auf
eine bestimmte Art von Ereignissen beschrinkt. Es ist aber auch nicht eine blofRe
Materialsammlung oder ein Entwurf fiir eine Schrift, die eindeutig einer Gattung
zugeordnet werden konnte, also etwa eine Reisebeschreibung, eine Biographien-
sammlung oder eine Anthologie. Die Eintrige fir sich genommen folgen selbst-
verstindlich literarischen Vorbildern; sie aber als topisch abzutun, hief3e, es sich
zu einfach machen. Bailini notierte Ereignisse, die seine Neugier anstachelten,
wie etwa die sensationelle Verhaftung eines marokkanischen Scherifen in Agyp-
ten,?2 den er zuvor kennengelernt hatte. Er hielt Begegnungen fest, die seine Er-
wartungen weckten, und eigene Leistungen, die ihn offenkundig mit Stolz erfull-
ten (etwa das Vorwort zu seinem ersten eigenen Diwan, das er vollstindig rein-
schriftlich in sein Heft iibertrug).

19 1n seltenen Fillen steht das Verbalnomen anstelle der finiten Verbform der 1. Person Sin-
gular, also ,,Begegnung mit“ statt ,ich begegnete®.

20 Davon einer in ‘Akkar (Hs.: ‘Akka), der Stammburg der Saifa-Familie im Gebirge 6stlich
von Tripolis.

21 Ramadan 1019 h. (November-Dezember 1610) in Aleppo und Muharram 1020 h. (Mirz-
April 1611) in Kairo.

22 Notizheft fol. 514.
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Den grofiten Teil des Notizbuches nehmen Schilderungen von Begegnungen
ein. Stets in der ersten Person geschrieben - ,ich traf mit thm zusammen
am...in...“ -, sind es meist kleine, auf wenige Angaben beschrinkte, stets aber ge-
nau datierte und lokalisierte Notizen, die gelegentlich zu kurzen Biogrammen
ausgestaltet sind. Wenn man von der Chronologie der Eintrige ausgeht, hatte al-
Bailuni sein Notizheft mit Aufzeichnungen zu herausragenden Schiilern begon-
nen, und abgesehen von den Eintrigen wihrend des dreijahrigen Aufenthalts an
den Heiligen Stitten im Higaz blieb das Heft ein Schiilerverzeichnis. In dem Jahr
in Tripolis und seinen beiden lingeren Aufenthalten in Kairo betrieb Bailani
Lehrzirkel in Medresen oder seinen privaten Wohnungen. Seine Horer erscheinen
meist nur als unspezifische Gruppe, im besten Fall pauschal als undiszipliniert
oder unkonzentriert dargestellt. Einigen seiner Schiiler aber widmete Bailani bio-
graphische Miniaturen, mit Angaben zu Person und Herkunft, Beschreibungen
des vermittelten Lehrstoffs und dem Ausdruck grofier Hoffnungen fiir die akade-
mische Zukunft.

Die Schilernotizen aus dem Jahr in Tripolis zeigen Bailani zunichst als einen
Lehrer in den propideutischen Wissenschaften, der fast ausschliefSlich Schiiler
lokaler Herkunft anzog. Doch im Frithjahr 1606 las ein junger Gardereiter (min
t@’ifat as-silihdariya) an der Hohen Pforte, Mustafa Beg b. Mustafa al-Islambali,
bei ithm arabische Syntax. Mit Mustafa Beg beginnt eine Reihe anatolischer Be-
kanntschaften Bailanis, die seine Kairiner Jahre 1606 bis 1609 prigten. In seinem
Lehrzirkel in seiner Wohnung am Bab Sirr as-Salihiya empfing er nicht mehr lo-
kale Grammatikschiiler, sondern fortgeschrittene Studenten wie den Mulla
Mustafa aus Mentese. Einen Darwi$ ‘Ali b. Husain aus Bursa, Anhinger der
tariga des Bursaer Heiligen Amir Sultan, traf Bailtni im Haus eines anatolischen
Naggbandi-Scheichs.?? Durch Schiiler wie den tscherkessischen Aga Safar kam er
in Kontakt mit hochsten osmanischen Militdr- und Verwaltungskreisen. Dies gip-
felte Ende 1017 h. (Frithjahr 1609) in der Begegnung mit dem machtigen osma-
nischen Gouverneur von Kairo, Muhammad Pasa Qul Qiran.?* Bailani, der in-
zwischen ein Privatquartier (manzili I-mapsis) in der Zitadelle bezogen hatte, un-
terwies den Gouverneur in Litaneien der Sadiliya und im Gottesgedenken der
Nagsbandiya. Als sufischer Mentor dieses osmanischen Wiirdentrigers erwies

“sich Bailani auch bei dessen Rickreise nach Anatolien zwei Jahre spiter, als
Bailani ihn in Aleppo bei mystischen Meistern der Stadt einfithrte und ihm die
Heiligengriber zeigte. Moglicherweise ebnete diese Verbindung auch den Weg in
den Dienst beim Grofiwesir Nasuh Pasa.

23 Ebd.,, fol. 435.

24 Ebd., fols. 40b-414. Bailini gibt nur die Titulatur und den Namen Muhammad Pasa, aber
es kann sich nach den Daten nur um Muhammad Pada Qil Qiran handeln. Zu diesem
siche Doris Behrens-Abouseif, Egypt’s Adjustment to Ottoman Rule: Institutions, Waqf and Ar-
chitecture in Cairo (16th and 17th Centuries), Leiden 1994, index s. n.
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Nach dem jihen Ende seiner osmanischen Karriere indert sich der Kreis von
Bailinis Bekanntschaften: wihrend der ausgedehnten Pilgerreise von Mitte 1023
bis Anfang 1027 h. (Sommer 1614 bis Ende 1617) und in dem anschlieSenden
Jahrzehnt seines zweiten Kairo-Aufenthalts bis Anfang 1036 h. (Herbst 1626) sind
es fast ausschliefllich gelehrte Kollegen, darunter nun bekanntere Namen des reli-
giosen Establishments der Heiligen Stitten und Kairos, zum Beispiel Mitglieder
der Familien Hiyari und ‘Isami sowie der Kairiner Saih Yasuf Aba I-Is‘ad Ibn
Wafa’.

Details {iber Herkunft, Charakter oder persénliches Schicksal bezeugen das
neugierige Interesse Bailtnis fiir diese Schiiler. Das bewegte, schwierige Leben ei-
nes Kollegen veranlasste Bailuni zu einem ungewdhnlich ausfithrlichen Bio-
gramm: Nih b. Muhammad Beg, nach seinem Grofvater ,Nuhzade“ genannt,
war urspriinglich Infanterist (sipahi) im Janitscharenkorps in Yeni Fo¢a.25 Als er in
Bulaq im Jahr 1031 h. Bailanis Schiiler wurde, war er bereits 35 Mondjahre alt.
Bis dahin war er ,auf der Suche nach dem Weg“ weit herumgekommen, hatte
sich erfolglos als Kaufmann versucht und war auf der Pilgerreise aus materieller
Not in Kairo hingen geblieben.?® Manche Angaben wirken wie aus dem Ge-
sprich notiert, so wenn Bailini zur Heimat des bereits erwihnten Mulla aus
Mentese erklirt: ,in Anatolien, eine lebendige Stadt an der Kiiste gegeniiber von
Rhodos”. Gelegentlich fliefen eigene Beobachtungen zum Charakter oder Ver-
halten eines Schiilers ein:

Nie habe ich bei meinen Studenten unter seinesgleichen einen gesehen, der frohlicher
lachte als [der junge Mulla aus Mentese], trotz all seiner Sorgen, Kiimmernisse und
Heimweh; davon lies er sich nicht vom Studium ablenken.?’

Der junge Gardereiter von der Hohen Pforte studiert wider Erwarten konzentriert
arabische Syntax.28 Ein Schiiler aus der Zeit in Tripolis, Darwi§ b. Ahmad al-
Qabbini a$-Sami, ist ein intelligenter Junge (§26b arib), der ,Vervollkommnung
materiellem Reichtum vorzog®. Er fugte sich der Anordnung, die Einleitung des
Ibn Agurrum in die arabische Syntax immer wieder zu lesen, ohne Murren (gair
mustankif), und er driickte sich nicht?® vor den Seminarien und Predigten.30

Wie gerade der zuletzt genannte Eintrag zeigt, fugt sich hier aktuelle Beobach-
tung zu Konventionellem (,zog Vervollkommnung materiellem Reichtum vor®).
Es ist nicht unwahrscheinlich, dass Bailuni begonnen hatte, solchen Biogramme

25 Bailiini erginzt ausdriicklich: in der Provinz Saruhan in Anatolien, also das antike Phocaea

und nicht Yeni Foéa in Bosnien.

26 Notizheft fol. 394.

27 Lam ara adbaka minhu sinnan fi t-talabati min abnd’i ginsihi ‘ald ma huwa fihi min mukabadati
Lgumaimi wa-musabarati I-mibani wa-firaqi lwatani gaira muktaratin bi-daltka wa-la masrafa I-
himmati ‘ani t-tabsil*, ebd., fol. 415.

28 Gaira muktaratin bima huwa Sa’nu amtalihi mimma yiaqifu ‘ani t-tabsil, ebd., fol. 57a.

29 Ich lese ,la yankufu...* fir das ,la yanfuku...“ der Handschrift.

30 Ebd., fol. 525.
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zu notieren, um sie einmal fur ein eigenes Gelehrtenlexikon zu verwenden. Mog-
licherweise hatte er dabei die Sammlung Aleppiner Gelehrtenbiographien des
16. Jahrhunderts des hanbalitischen Gelehrten Radiaddin Muhammad b.
Ibrahim Ibn al-Hanbali (gest. 971/1563) mit dem Titel Durr al-habab fi ta’rih a‘yan
Halab vor Augen.3! Dieses Werk enthilt ganz dhnliche Schiillernotizen, die letzt-
lich Zusammenfassungen von igazat, den herkdmmlichen Verzeichnissen gelehr-
ter und zur Weitervermittlung im Lehrbetrieb lizenzierter Texte abbilden. Ibn al-
Hanbali war eng mit den Bant 1-Bailani verbunden, von denen mehrere zu sei-
nen Lehrern und einer - Muhammad Fathallahs Vater Badr ad-Din Mahmud -
zu seinen Schiilern zihlte; sie alle sind im Durr al-habab mit Eintrigen bedacht.
Badr ad-Din Mahmaud stellte die funf Biographien seiner Familienmitglieder ein-
schliefllich seiner eigenen als Auszug aus dem Durr al-habab zusammen; Rudolf
Sellheim hat diese kleine Handschrift ediert und kommentiert.3? Nach dem Tod
von Badr ad-Din Mahmuad im Jahr 1006 h./1597-8 kam die Handschrift in die
Hinde seines Sohnes Muhammad Fathallah, der in einer Randnotiz genau den
Todeszeitpunkt, das erreichte Alter und den Begribnisort in Kairo beschreibt.
Dieser Nekrolog diirfte die fritheste Notiz des Muhammad Fathallah al-Bailani
sein, und es ist denkbar, dass die familiengeschichtlichen Exzerpte des Vaters den
Anstof fur das spitere eigene Notizheft des Sohnes gaben.

Ibn al-Hanbali beschrinkt sich weitgehend darauf, die Texte, die er seine Schii-
ler gelehrt und an sie durch i¢aza weitergegebenen Texte hatte, aufzulisten und
Stationen ihrer bisherigen Karriere zu nennen; weitergehende Charakterisierun-
gen finden sich kaum. Seinen Schiiler Badr ad-Din Mahmaud al-Bailani etwa be-
denkt er gerade einmal mit dem Lob, er habe einige Werke aus Ibn al-Hanbalis
eigener Feder ,dirayatan”, mit Verstand, studiert. Der Kern der biographischen
Notizen im Notizheft von Muhammad Fathallah al-Bailuni ist ebenfalls die
igaza, jedoch geht er mit seinen personlichen Beobachtungen iiber diesen Rah-
men hinaus. Manche Notizen wirken wie das tagebuchartige Festhalten von Er-
eignissen, die die Aufmerksamkeit Bailanis fesselten. Der Eintrag eines hanafiti-
schen Maula Muhammad aus Uskub, der Anfang 1015 h. (Frithsommer 1606) in
Tripolis bei Bailani Rhetorik und Logik las, nennt zunichst ganz konventionell

Herkunft, Werdegang und Lehrstoff, um dann unvermittelt zu erzihlen, wie der
anatolische Gelehrte nach Damaskus abreisen muss, um dort von befreundeten
Kaufleuten einige seiner Biicher zu holen, die er bei der Abreise in Istanbul ins
schwere Gepick getan hatte.33 Ebenfalls in Tripolis lernte Bailani einen hochran-
gigen maghrebinischen Gelehrten auf der Pilgerfahrt kennen, Maulay Isma“il b.

31 Radiyaddin Muhammad b. Ibrahim Ibn al-Hanbali, Durr al-babab fi ta’rih a®yan Halab, Hg.
Mahmud Fahiri, Yahya ‘Abbas, 2 Bde., Damaskus 1972-1974.

32 Sellheim, Die Gelehrtenfamilie Ibn al-Bailini, 562-582. Die sechs Folia des Textes befinden
sich in der Handschrift Berlin, Staatsbibliothek Preufiischer Kulturbesitz, Petermann I, 63¢
(Ahlwardt 10138).

33 Notizheft fol. 585.
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Maulay ‘Abd al-Malik, den ,amir al-mu’minin in Marrakug®. Bailtni gibt eine re-
lativ ausfiihrliche Darstellung seines akademischen Werdegangs. Als Bailani ein
Jahr spiter die sensationelle Festnahme von Maulay Isma‘il und seinen Beglei-
tern auf der Riickreise in Oberigypten und seine Uberstellung nach Kairo und
schliefflich nach Istanbul in Kairo miterlebt, hilt er dies ausfithrlich am Rand
neben der urspriinglichen Notiz fest.34

Die eigene Person Bailtnis wird fast nur durch sein Interesse an anderen greif-
bar. Auf sich bezogene Erlebnisse hielt er kaum fest. Einmal notiert er zu einem
von ihm verfassten Gebet: ,Ich schrieb auf ein Zettelchen (wuraiqa) in den Tagen
der Epidemie in Misr am 1. Gumada I-ala 1031 (ca. 14.03.1622) folgendes (Ge-
bet)... Und als Gott mich mit der Ankunft (meiner) Kinder aus Aleppo in Misr
beschenkte, schrieb ich auf die Riickseite des Zettelchens folgendes: ...“ (es folgt
ein lingeres Gedicht, datiert drei Jahre spiter).35

Die Begegnungsnotizen sind fur sich genommen von groflem Interesse als
Quelle zur literarischen Gesellschaft der arabischen Provinzen des Osmanischen
Reiches. Die meisten Personen haben nicht Eingang in die gingigen biographi-
schen Lexika der Zeit gefunden. Viele gehérten dem militirischen und biirokrati-
schen Milieu des osmanischen Zentrums an. Die Notizen indern ihren Charakter
tiber die Zeit: der Kreis der beschriebenen Personen, der Gegenstand des Austau-
sches, das Interesse und die Erwartungen, die Bailani an die Begegnungen und die
Personen kniipft, wandeln sich. Das Notizheft zeigt die Verinderungen der Hori-
zonte eines Gelehrten und Literaten in den arabischen Provinzen des Osmani-
schen Reiches im ersten Drittel des 17. Jahrhunderts aus seiner personlichen Sicht.

Ereignis und Erinnerung:
Gedichte und Glossen im Princetoner Diwan

Das zweite autographe Bindchen, das Bailani iiber einen lingeren Zeitraum be-
gleitete, ist ein in der Sammlung Hitti der Firestone Library der Universitit
Princeton unter der Nummer Hitti 75 verwahrter Diwan. Muhammad Fathallah
al-Bailani hatte im Jahr 1013 h./1604-05 seine Dichtung zu einer Sammlung zu-
sammengestellt, die er dem Herrn von Tripolis, dem Emir Muhammad b. Ali as-
Saifi widmete.3¢ Wahrscheinlich auf der Grundlage dieses ersten Diwans3” arbeite-
te er in den nichsten Jahren an einer neuen Redaktion, die im Princetoner Diwan
erhalten ist. Bailiini muss die erste Fassung dieses Princetoner Diwans in Kairo im

34 Ebd,, fol. 514.

35 Ebd,, fol. 614.

36 Edb., fols. 664, 68a.

37 Mir stand keine Hs. dieser Fassung zur Verfiigung. Da mir die Hs. eines Diwans von Mu-
hammad Fathallah al-Bailini in der Bibliothéque Nationale in Paris (Nr. 3249) bzw. deren
Beschreibung nicht vorliegt, kann ich nicht ausschlieflen, dass es sich dabei um die Fassung

von 1013 h. handelt.
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Jahr 1607 oder 1608/09 abgeschlossen haben. Das spiteste datierbare Gedicht im
Haupttext entstand 1016 h. (1607-8) in Kairo.’® In den Jahren 1017 bis 1022 h.
(1608-1613) trug er am Rand noch einige wenige Gedichte in derselben Schon-
schrift nach, in der der Haupttext geschrieben wurde; diese Nachtrige sind mit
Formeln wie ,wa-li-mw’allifihi katibibi... Mubammad Fathallah al-Bailani...“ authen-
tifiziert.3°

Das letzte datierbare Gedicht, das Bailani noch in die Reinschrift des Prince-
toner Diwans aufnahm, ist ein Zweizeiler, den er Ende 1022 h. (Anfang 1614) in
Edirne verfasste. Er bringt darin die Hoffung auf einen neuen Patron zum Aus-
druck, nachdem sich der vorherige als kleinlich herausgestellt hatte:

Der Geizige hat mich im Abschlagen einer Gabe iiberboten. Den Grofiziigigen aber,
wenn er (mich) beschenkt, {iberbiete ich. // Jene Tir der Gunst ist mir verschlossen /
aber diese Tiir der Gunst steht mir (nun) offen.4?

Bailuni trug die Verse in Istanbul am Rand des Diwans nach, jedoch in derselben
Schonschrift wie den Haupttext. Diese Verse konnen vielleicht als Hinweis ver-
standen werden, dass der Princetoner Diwan ebenso wie der Diwan von 1604/05
urspriinglich als Gabe an einen Patron gedacht war, dass Bailani jedoch zu einer
Umwidmung gezwungen war, moglicherweise im Zusammenhang mit seiner Rei-
se nach Istanbul. Da sich kein Vorwort zum Princetoner Diwan erhalten hat, las-
sen sich allerdings weder ein urspriinglicher Widmungstriger bestimmen, noch
ist nachzuweisen, dass tatsichlich eine Umwidmung stattfand.

So oder so hat der Princetoner Diwan seine vermutliche Bestimmung nicht er-
reicht; er blieb nach dem letzten reinschriftlichen Eintrag noch tber ein Jahr-
zehnt im Besitz von Bailini. Beleg hierfiir sind zahlreiche eigenhindige Nach-
trage des Dichters, Uberwiegend datiert und lokalisiert, am Rand und auf Blittern
am Ende des Heftes. Sie sind nicht in der schonen Reinschrift des Haupttextes
geschrieben, sondern in derselben Kursive wie das oben beschriebene Notizheft.
Von den 41 datierten Randnotizen entstanden 35 innerhalb von funf Jahren zwi-
schen Ende 1022 und Ramadan 1027 h. (Anfang 1614 bis September 1617). Da-
nach folgen noch vereinzelte Notizen, deren letzte das Datum Gumada l-ala
1034 h. (Februar 1625) trigt. Die letzten Blitter des Heftes sind schliefllich mit
‘Notizen gefillt, in denen Bailtni in ganz Zhnlicher Weise wie im Damaszener
Notizheft Gedichte festhielt, die anlisslich der Begegnung mit Kollegen und
Freunden in Mekka und Medina in den Jahren 1025 und 1026 h. (1616-1617)

entstanden.*!

38 DPrc fols. 215-224, Datierung in einer Randglosse auf fol. 224, die ihrerseits Medina

1026 h. (1617) datiert ist.

39 Ebd., fols. 824, 834, 865.

80 Fadala I-lwimu alaiya fi man‘i n-nada | wa-ala Lkarimi Lfadlu li id yamnab || id daka ‘anni babu
mannin muglaqun | wa-‘alaiya babu -manni hada yufiah (kamil). Ebd., fol. 834 am Rand.

41 7 B. ebd., fol. 934, nach einer Qaside: ,Ich schrieb diese Verse aus dem Stegreif in einen
Sammelband im Besitz von Hasan Pa3a, dem Verwalter (kifil) der Abessinier, der damals
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Der Princetoner Diwan folgt in seiner urspriinglichen reinschriftlichen Form
den Konventionen des Genres. Die sorgfiltige Herstellung der Handschrift kann,
wie gesagt, ein Hinweis darauf sein, dass er sie zur Gewinnung eines Mizens ein-
setzen wollte. Dazu kam es nicht; das Heft verblieb in Bailiinis Besitz. In den
nichsten 18 Jahren nahm das Heft einen neuen Charakter an. Bailani notiert am
Rand - neben Gedichten mit dem jeweils entsprechenden Endreim - neu ent-
standene Gedichte; wie im Notizheft hielt er Entstehungsort und -datum,
manchmal auch den Anlass fest. Auferdem begann Bailiini, wenn auch unsy-
stematisch, entsprechende Angaben zu den urspriinglich von konkreten aufler-
poetischen Beziigen freien Gedichten als Zwischentitel oder in Randglossen
nachzutragen.

In der einfachsten Form ist das eine Orts- und Datumsangabe, die er in die
Freizeile vor einem neuen Gedicht schrieb, z. B. ,in Tripolis 1013%, ,in Kairo
(Misr al-mabriisa) im Jahr 1015% (fol. 894), ,,1021, auf dem Pilgerweg in Ragib, aus
dem Stegreif (fauran) (fol. 12b). Andere Eintrige - oft aus Platzgriinden am
Rand - sind jedoch ausfiihrlicher. In ihnen erinnert Bailiini zuriickschauend den
Entstehungsanlass.

Die Motivationen dieser Erinnerung sind verschiedener Art. Der im Notizheft
hiufig verzeichnete Vorgang der Begegnung mit Dichterkollegen und -freunden,
oft verbunden mit Ritualen des Gedichttausches, begegnet auch im Princetoner
Diwan. ,Diese Anfangsverse hat unser Bruder, Saih ‘Abd al-Gaffir genannt Ibn
al-Ku‘aikani, fir mich rezitiert, und er bat mich, sie in derselben Weise (‘ala
minwdaliba) zu vervollstindigen. Das tat ich aus dem Stegreif (fauran)...“ (fol. 3b).
Manchmal ist ein Bezug zum Inhalt des jeweiligen Gedichts zu erkennen, der
vielleicht Bailani beim Wiederlesen den Entstehungsanlass ins Gedichtnis rief.
So schrieb der Dichter am Rande einer Qaside, deren Thema die Liebe zwischen
Freunden und die Liebe zu Gott ist: ,von dem, der es geschrieben und verfasst
hat, (nimlich) Muhammad Fathallah al-Bailani, Tripolis 1013, am Ufer des Flus-
ses von [Tripolis] (bi-hafat nabribi) in der Gesellschaft eines Freundes (mubadiran
ba‘'d al-thwan)“ (fol. 16a).

Doch oft gehen diese Randnotizen tiber die ritualisierte Beziehung zwischen
dem Autor und seinen Berufsgenossen hinaus und gewinnen durch das Erinnern
krisenhafter Erfahrungen eine individuelle Dimension. Das gilt vor allem fiir die
persénlichen Bittgebete, die den grofiten Anteil an den Qasiden des Princetoner
Diwans haben. So notierte Bailiini vor einer Qaside: ,Ich habe sie in der Pilger-
karawane auf dem Syrien-Weg im Muharram 1007 h. (August 1598) gedichtet, als
ich krank war® (fol. 64). Im Jahr 1026 h. (1617) schrieb al-Bailani in Medina an
den Rand eines Bittgebets, dass er es zehn Jahre zuvor in Kairo verfasst habe und
dass Gott ithm kurz darauf einen Sohn geschenkt habe.*? Den Impuls fir diese

mit der Wasserversorgung aus der Quelle von ‘Arafa beauftragt war. Das war [wihrend der
Pilgerrituale] am Tag des Stehens in ‘Arafa, im Jahr 1025.
42 Ebd., fol. 22a.
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Erinnerung gab vielleicht der Tod eines (dieses?) Sohnes, Muhammad Abu I-
Gait, dem Bailiini mit einem spontan verfassten Gedicht am Rand des Diwans
ein Denkmal setzt.** So entsteht aus dem urspriinglichen Gebet, dem erinnerten
Ereignis der Geburt und der aktuellen Erfahrung des Verlusts eines Sohnes eine
Selbstdarstellung en miniature einer personlichen Krisenerfahrung und -bewilti-

gung.

Krise und Uberwindung:
Scheitern einer osmanischen Karriere

Eine besonders einschneidende Lebenskrise scheint hinter den Gedichten zu ste-
hen, die Muhammad Fathallah al-Bailani in den Jahren 1623 und 1624 in Istan-
bul und Edirne verfasste. Diese Gedichte, bzw. die Auswahl, die er fur die beiden
spiteren Diwane traf, sind untereinander sehr dhnlich. In der Form von Bittgebe-
ten fleht der Dichter Gott und seinen Propheten um Beistand gegen die Intrigen
seiner Feinde an:

[...] Unser Herr! Alle Feinde zusammen haben uns betrogen. Du aber weift, was sie sa-
gen und was sie erliigen. [...]%

Oh Herr, die Leute haben sich verschworen, mir Boses zu tun, und sie haben aller-
hand Erstaunliches (gegen mich) angebracht. (Aber) sie sind nicht michtiger als Du,
auch wenn sie hinterlistig sind. Du aber bist mein Gentiige! Lasse ihre Ziele zunichte
werden! Zerstreue sie in alle Winde! Und lasse jegliche Unbill sie treffen!4>

Im autographen Princetoner Diwan gehoren diese Gedichte nicht zum rein-
schriftlichen Haupttext, sondern zu den spiteren Nachtrigen am Rand. Schon
unter den vor 1023 h. (1614) entstandenen Gedichten des Haupttextes befinden
sich zahlreiche Bittgebete um gottlichen Beistand. Wenn man den Datierungen
des von Bailunis Neffen herausgegebenen Berliner Diwans ,letzter Hand“ (zu
dieser Handschrift unten mehr) vertrauen darf, zieht sich das Motiv der Zuflucht

43 Ebd., fol. 82a: ,li-katibibi fauran wa-dalika ‘inda wafati lwaladi Mubammad Abi LGait fi

zubri lhamisi awasita gumada l-ala min sanati 1026 bi-l-Madinati I-munawwara“ (ca.

21.01.1617). Das Gedicht auch in DBer auf fols. 175-184. Vgl. zu diesem Gedicht auch un-

ten bei Anm. 55.

DPrc fols. 74-b (Qaside mit 26 Doppelversen, basit, datiert in der Nacht zum Sonntag, 18.

Safar 1023 h./30.03.1614 in Edirne): ...ya rabbana kidani l-a‘da bi-gam‘ihimi | wa-anta

ta‘lamu ma qalia wa-ma kadabi. ..

45 DBer fol. 7a (kamil), 2. Ragab 1023 h. (ca. 08.08.1614): ya rabbi inna Fqauma agma‘a amra-
bum | li-masa’ati wa-atan bi-kulli ‘agibi || laisi bi-a‘zama minka ya rabbi fa-in | kidi wa-in
makari fa-anta hasibi || baiyth maqasidabum wa-baddid gam‘ahum | wa-galbumi garadan li-kulli
musibi. Vgl. DPrc fol. 174 am Rand, in einer Qaside von 11 Doppelversen (hafif), unter-
zeichnet von ,,dem Schreiber und Verfasser®, datiert Mitte Ragab 1023 h. in Islambal, also
etwa zwei Wochen spiter: ,,...Mein Herr! Die unablissigen Intrigen der Gegner, die ich er-
leide, nehmen mir die Luft. Sie haben sich gegen mich verschworen und fithren in abson-
derlicher Weise Verderbtheit herbei” (rabbi dagqa I-hunaqu mimma uqasi | min tawali maka’idi
l-addadi || agmais amrabum “alaiya wa-§a’i | bi-agibin min sa%yihim bi-I-fasadi) etc.

44
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bei Gott und seinem Gesandten vor der Schlechtigkeit der Zeit und der Zeitge-
nossen schon durch die iltere, vor dem tripolitanischen Exil entstandene Dich-
tung Bailanis.*® Aber erst fir die Istanbuler Gedichte stellt Bailani selbst im
Princetoner Diwan systematisch den biographischen Bezug her. Der Ubergang
von der entpersonalisierenden Zusammenstellung von Gedichten in einem fiir
einen Mizen gedachten Diwan hin zur Aufzeichnung von Gedichten mit kon-
kretem biographischem Bezug fiihrt eine Qaside vor Augen, die nur zweieinhalb
Monate vor Bailinis fluchtartiger Abreise aus Istanbul entstand. Im reinschriftli-
chen Haupttext ist die Qaside unbetitelt und undatiert. Ihr Thema sind ganz all-
gemein die Fihrnisse der Zeit und die Hoffnung auf durch den Propheten ver-
mittelten gottlichen Beistand.?” Erst eine spiter am Rand eingefiigte Notiz er-
laubt die Zuordnung zu der kritischen Episode in Istanbul. Bailani schrieb:

Ende des Monats Gumada t-tani des Jahres 1023 (Anfang August 1614) sandte ich diese
Qaside an den Herrn der Sendung [d. i. der Prophet Muhammad] - Gott segne ihn und
schenke ihm Heil - aus Islaimbl, bevor ich den Entschluss fasste, die Pilgerreise zu ma-
chen. Dann machte mir Gott das Geschenk, zum Heiligen Haus zu gelangen.*3

Dariiber hinaus fiigte Bailani am Rand insgesamt 16 neue Verse ein und griff an
einer Stelle in den urspriinglichen Text ein. Diese Ergdnzungen der Qaside ent-
halten Variationen des Themas ,persénliche Feinde“ und ,Intrigen®, die in der
ersten, allgemein gehaltenen Fassung nicht vorkamen.

Es scheint also, dass Bailani im Laufe des Jahres 1614 seine Absicht aufgab,
seinen Diwan als Widmungsexemplar fiir einen Mizen abzuschliefen. Stattdes-
sen begann er den Text durch erinnernde und aktuelle Notizen und Erginzungen
zu personalisieren. Was steckte hinter dieser Entscheidung? Bilden die verzweifel-
ten Bittgebete tber literarische Konventionen hinaus und trotz ihres textlichen
Bezugs zu fritheren Gedichten Bailinis eine aktuelle personliche Krise ab? Nutz-
te Bailtni sie Giber das Erhoffen der Gebetserhorung hinaus zu einer dsthetischen
Bewiltigung einer Lebenskrise?® Bailini selbst beschrinkt sich auf einen allge-
meinen Bezug zu Ort und Zeitpunkt dieser Gedichte. Konkretere Hinweise zur

46 Das fritheste Gedicht dieser Art ist im Berliner Diwan datiert ,Aleppo 997 (1588-89),
DBer fol. 42a: ,Die Zeitgenossen sind elend. Verlasse dich nur nicht auf sie! Wenn du sie
genauer studiertest, (wiirdest du feststellen,) dass sie ein iibles Volk sind“ (bani z-zamani
[Pamun | la tarkananna ilaihim || [annabum qanmu si’in | lawi ttala‘ta ‘alathim).

47 DPrc fols. 585595 (hafif). Die Eingangsverse lauten: ,Bei der Unsicherheit der Zeit hofft
man auf das beste Geschopf, den Auserwihlten des Barmherzigen, das Tor zur géttlichen
Hilfe angesichts des Schreckenerregenden, derjenige, der Sicherheit und Glauben bringt”
(innama yurtagi li-raibi z-zamani | hairatu I-halgi safwatu r-rabmani || babu gauti Filahi inda
mubifin | man ata bi-l-amani wa-l-imani).

48 Ebd., fol. 585 am Rand (arsaltu hadiki I-qasidata li-hadrati sabibi r-risalati skm min Islambil qa-
bla Fazmi ‘ald hagg. . .tumma manna lahu ta‘ala bi-taisiri t-tasyiri i1la baitibi I-haram...).

49 Vgl. - nicht fiir einen einzelnen Dichter, sondern eine Epoche - Georg Braungart, ,Poeti-
sche Selbstbehauptungen: Zur isthetischen Krisenbewiltigung in der deutschen Lyrik des
17. Jahrhunderts®, in: Krisen des 17. Jabrbunderts: interdiszipliniire Perspektiven, Hg. Manfred
Jakubowski-Thiessen, Gottingen 1999, 43-57.
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Lebenssituation Bailanis Anfang der 1020er Jahre der Higra geben dagegen bio-
graphische Notizen aus dem 17. Jahrhundert, in denen die Istanbul-Episode als
einzige Station in der Vita Bailanis etwas schirfer konturiert wird. Muhibbi fasst
in seinem biographischen Lexikon Hulasat al-atar Bailunis Istanbul-Erfahrung
folgendermafien zusammen:

Von Aleppo reiste er in der Entourage des Wesirs Nasah, dessen Lehrer (mu‘allim) er ge-
worden war, nach Anatolien. Er gelangte (dort) zu grofem Ansehen und fiel dann bei
(Nasih Pasa?) in Ungnade (inbatta indahu).>°

Dieser Bericht diirfte letztlich auf Bailanis dgyptischen Altersgenossen al-Hafagi
zuriickgehen, der in seiner poetischen Anthologie Raibanat al-alibba’ als Augen-
zeuge von der Ankunft Bailunis im Gefolge von Nasth Pasa in Istanbul und von
der parabelformigen Karriere des Dichters in der osmanischen Hauptstadt berich-
tet.>!

Eine enge Verbindung Bailanis mit dem osmanischen Grof§wesir, wie sie seine
Biographen angeben, ist nicht unwahrscheinlich. Nasah Pasa war 1012 h./1603-
04 zum osmanischen Gouverneur (beglerbeg) von Aleppo ernannt worden. Bailani
kann als Oberhaupt einer der bekanntesten Gelehrtenfamilien Aleppos die Be-
kanntschaft Nasah Pasas in dieser Zeit gemacht haben. Nasuh Pasa verlor seinen
Posten 1013 h./1604-05 in den Konflikten um die Kontrolle von Aleppo an den
Emir Husain, das Oberhaupt des lokalen kurdischen Clans der Ganbulad. Wih-
rend der Jahre der Aleppiner Unruhen, die Bailani im Exil in Tripolis und Kairo
zubrachte, setzte Nasuh Pasa seine Karriere als hochrangiger osmanischer Offi-
zier bei der Bekimpfung lokaler Aufstinde in Anatolien und im Konflikt mit
Persien fort. Mitte 1611 wurde er zum Groflwesir ernannt und kehrte gegen Jah-
resende iiber Aleppo nach Istanbul zurick. Hafagis biographische Notiz ldsst
vermuten, dass der neuernannte Grofwesir auf seinem Riickweg nach Istanbul
Ende 1020 h. (Anfang 1612) den Gelehrten in Aleppo (wieder?) traf und in seine
Entourage aufnahm.*?

Das Grofiwesirat von Nasuh Pasa war bestimmt von heftigen Auseinanderset-
zungen mit gegnerischen Faktionen am Hof. Nasuh Pasa scheint es nicht ver-
standen zu haben, sich eine ausreichende eigene Hausmacht zu schaffen; der
Chronist Na‘ima fiihrt im Nekrolog des Grofwesirs eine lange Reihe von dessen

50 Muhibbi, Hulisat al-atar, 111, 254.

51 Hafagi, Raibanat al-alibba’, 1, 203.

52 Es ist nicht auszuschlieRen, dass Bailini sich 1020 h. schon in Istanbul befand und viel-
leicht mit dem Gouverneur von Kairo Muhammad Paga dort hin gekommen war (s. oben
zu Anm. 24). Ein mégliches Indiz wire ein Mitte Safar 1020 h (Ende April 1611) datierter
Eintrag einer Unterrichtssitzung mit einem Janitscharen an der Hohen Pforte; leider fehlt
eine weitere Ortsangabe. Ansonsten sind die Jahre 1020 bis 1022 h. im Notizheft und im
Diwan auffallend diinn vertreten. Es gibt allerdings einen Hinweis auf eine Pilgerreise in
der Saison 1021 h. (Jahreswechsel 1612-13) in DPrc fol. 824 (das Datum ist spiter nachge-
tragen), so dass Bailani zumindest nicht die ganze Zeit zwischen 1020 und 1022 h. in
Istanbul verbracht hitte.
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Feinden bei Hof auf. Nasuh Pasa war schlieflich vollig isoliert und wurde am 13.
Ramadan 1023 h. (18.10.1614) von Mitgliedern der grofherrlichen Gartengarde
ermordet.>?

Bailini hat die Nihe zum Grofwesir trotz des anfinglichen Karriereschubs
wenig Gliick gebracht. Der gelehrte Dichter geriet zwischen die Stithle; ob ein
Zerwiirfnis mit Nasuh Pasa bereits vor dessen Tod zur Isolation Bailanis in Istan-
bul fithrte oder ob Bailuni als dessen Hausgelehrter beim Sturz des Groflwesirs
mitgefangen und mitgehangen war, ist nicht eindeutig zu bestimmen. Fiir Erste-
res spricht Muhibbis Formulierung ,er (Bailani) fiel bei ihm (Nasah Pasa?) in
Ungnade“; man miisste sich dann fragen, warum ein Zerwiirfnis mit dem Buh-
mann des Hofes und der Stadt zu einer gesellschaftlichen Isolierung fiihren soll-
te. Daher sollte eine Fehlinterpretation der weniger eindeutigen Quelle, al-
Hafagis Raihanat al-alibba’, nicht ausgeschlossen werden. Dort heifit es einfach
Jfa-nqata‘a ‘an al-ihtilat”, ,er wurde vom gesellschaftlichen Umgang isoliert®. Zur
zweiten Annahme passt die zeitliche Ubereinstimmung zwischen den Geschicken
des Wesirs und seines Gelehrten, die soweit geht, dass man Bailini einen Tag
nach der Ermordung des Grofwesirs auf einem Schiff findet, das ihn von Istan-
bul nach Agypten brachte.

Wie oben gezeigt wurde (bei Anm. 40), besteht Grund zu der Annahme, dass
Bailtini den reinschriftlichen Princetoner Diwan nach Anatolien mitgebracht hat-
te, um ihn einem neuen, ungenannten Patron zuzueignen. Ob es sich dabei um
Nasuh Pasa handelte, ist nicht feststellbar. Sicherlich war Bailini mit Karriere-
hoffnungen nach Istanbul gekommen, die in der Umwidmung des Princetoner
Diwans zum Ausdruck kommen. Solange er in Istanbul war, scheint Bailani auch
an der Absicht festgehalten zu haben, den Diwan als Widmungsexemplar fertig
zu stellen; die Gedichte sind jeglichen personlichen Bezugs bar und enthalten
keine Hinweise auf eine krisenhafte Entwicklung. Der Zusammenbruch der
Istanbuler Karriere des Dichters und seine fluchtartige Abreise fillt mit einer Per-
sonalisierung des Diwans zusammen, die sich in der biographischen Deutung in
nachgetragenen Datierungen, Lokalisierungen und Anlassbeschreibungen® und

33 Zur Vita von Nasiih Pasa Franz Babinger, Art. ,Nasuh Pasha®, in: The Encyclopaedia of Is-
lam, New Edition (EI?), 12 Bde., Leiden u. a. 1960-2004, VII, 1033a-1034a; Muhibbi, Hx-
lasat al-atar, IV, 448-451; Mustafa Na‘ima, Tarih, Istanbul 1259/1843, 265f.; vgl. die Uber-
setzung von Charles Fraser, Annals of the Turkish Empire from 1591 to 1659 of the Christian
Era by Naima, London 1832, I (mehr nicht erschienen), 426f.; William J. Griswold, Tke
Great Anatolian Rebellion 1000-1020/1591-1611, Berlin 1983, Index s. n. Zu den Ereignissen
in Aleppo und zur Rolle Nasiih Pasas vgl. ebd., 92-98; ‘Abdul-Karim Rafeq, ,The revolt
of “Ali Pashi Janbulad (1605-1607) in contemporary Arabic sources and its significance*,
in: VIII Tiirk Tarih Kongresi: Kongreye Sunulan Bildirler, 3 Bde., Ankara 1979-1983, III,
1515-1534.

54 Z.B. DPrc fol. 24a: nachgetragener Titel zu einer Qaside des Haupttextes: ,Ich schickte sie
im Jahr 1014 h. durch Scheich Isma‘il, den Schwager/Schwiegersohn (szr) des Scheichs
‘Abd al-Qadir al-Kurdi, von Tripolis nach Aleppo, bevor (diese Stadt) aus der Hand der
Celalis befreit wurde.”
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im Nachtrag und der Erginzung von Versen mit Bezug zu den Anfeindungen in
Istanbul niederschligt. Hinzu kommen nun neue Gedichte, die mit aktuellen Er-
lebnissen in Beziehung gesetzt werden, insbesondere der Pilgerreise und der reli-
giosen Erfahrung an den Heiligen Stitten.>

Im Erlebnis der Pilgerfahrt — sowohl in der religiosen Dimension der Erfahrung
der gottlichen Prisenz als auch in der gesellschaftlichen Dimension der Begeg-
nung und des Austauschs mit anderen Gelehrten, die in den Notizen dieses Zeit-
raums dicht dokumentiert sind - riickt das Subjekt des Dichters viel stirker in den
Vordergrund als in den ilteren Notizen. In den fritheren reinschriftlichen Teilen
des Princetoner Diwans hatte sich der Dichter in herkdmmlicher Weise mit dem
in das Gedicht eingebundenen Dichternamen (tahallus) identifiziert. In den aktu-
ellen oder erinnernden Notizen und Ergidnzungen der spiteren Jahre tritt an des-
sen Stelle die Selbstnennung - oft mit voller Namensform - im Rahmen der An-
gaben zum Entstehungsanlass. Ausloser der Gedichte sind nun zunehmend reli-
giose Erfahrungen der gottlichen Prisenz, oft in Form einer Kommunikation mit
dem Propheten; so wenn Bailani ein Gebetsgedicht an den Propheten ,schickt®
(arsaltu badibi I-qasidata li-hadrati sahibi r-risala, vgl. oben bei Anm. 48) und im
Gabentausch von Gott die erfolgreiche Pilgerfahrt zum Geschenk erhilt, analog
zum hiufig im Notizheft festgehaltenen rituellen Tausch zwischen Dichterfreun-
den und -kollegen. In einer anderen Randnotiz zu einer Ende 1026 h. (Ende
1617) in Medina gedichteten Qaside schreibt Bailani: ,Ich habe diese Qaside und
die vorangehenden Qasiden mit diesem Datum aus dem Stegreif vor der Prisenz
des Propheten rezitiert.“56 Ahnlich im Notizheft. In den fritheren Schiilernotizen
war Bailuni selbst nur in der Verbform der ersten Person (,ich begegnete®) aufge-
treten. In den Eintrigen wihrend seiner Zeit als Pilger und mugawir in Mekka und
Medina motivieren religiose Erlebnisse einen deutlicheren Selbstbezug: ,,(ge-
schrieben am) Montag, den 21. Ragab 1024 h. (17.08.1615), in Medina, nachdem
ich den Pilgerbesuch [am Grab des Propheten] gemacht hatte, von T2’if her
kommend, in dem Jahr, in dem ich mugawir in Mekka war.“5’ Bailani, der seinen
Namen im ganzen Notizheft nur dreimal nennt, tut dies in allen Fillen wihrend
seiner Zeit in den Heiligen Stitten: einmal signiert er mit ,Muhammad Fathallah“
_eine Glosse, in der er den Propheten als Urheber eines an der Ka‘ba vernommen
Rufs zur Pilgerfahrt identifiziert,’® ein weiteres Mal ebenfalls in Mekka ein nur
fragmentarisch erhaltenes Biogramm eines befreundeten Gelehrten mit ,dies

35 Ab DPrc fol. 855 bilden die neueren Gedichte den Haupttext, ohne aber in der sorgfilti-
gen Reinschrift der ilteren Teile des Diwans geschrieben zu sein. Beispiele fiir Anlassnoti-
zen: ,Dienstag, 24. Ramadan 1023 h., auf dem Nil von Rosetta nach Kairo reisend” (ebd.,
fol. 87a); ,In der Muzdalifa-Nacht, nach grofler Besorgnis, weil sich die Reisetiere und
Menschen verirrt hatten...1025 h.“ (ebd., fol. 864).

Ebd., fol. 995: wa-hadibi I-qasidatu wa-l-qas@’idu l-wiqi‘u fi hada t-ta’ribi qablaha qara’tuba bai-
nayadayi I-hadrati an-nabawiyati ba‘da nazmiba fauran...

57 Notizheft fol. 35a.

38 Ebd., fol. 33a.

56
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schrieb Muhammad Fathallah al-Bailani, und ein langes in Medina verfasstes
Gedicht mit ,von seinem Schreiber Muhammad Fathallah al-Bailani al-“Umari,
der als mugawir in Medina wohnt, im Jahr 1026 h. (1617)“.5°

Konstruktion einer Person:
Der Berliner Diwan und die Fremdbiographie

Die Autographen des Damaszener Notizhefts und des Princetoner Diwans ent-
standen iiber Zeitriume von mehreren Jahrzehnten. Von Genrevorgaben ausge-
hend (biographisches Lexikon im Fall des Notizheftes, poetischer Diwan im Fall
der Princetoner Handschrift) durchlaufen beide Texte Verinderungen. Die Wand-
lung vom Konventionellen zum Persénlichen ist im Princetoner Diwin besonders
deutlich. Das Damaszener Notizbuch hat durch die Ich-Perspektive der Biogram-
me von Beginn an den Charakter eines Selbstzeugnisses. In beiden Texten verwe-
ben sich Erinnerung und aktuelles Erlebnis zu Facetten einer Lebensgeschichte:
der erwartungsvolle junge Dichter des reinschriftlichen Haupttextes des Diwans
und der selbstbewusste Lehrer der Tripolitaner Jahre des Notizheftes, die personli-
che Krisenerfahrung in Istanbul, die Uberwindung der Krise im religiésen Erleb-
nis der Pilgerfahrt, in dem der Dichter sein Selbst sowohl in der Beziehung zu
Gott (in der Erfahrung der Prisenz des Propheten) als auch zu seiner sozialen
Umgebung (z. B. im Gedichttausch mit den Kollegen und Freunden) definiert.

Die Transformationen und die Unabgeschlossenheit der beiden Autographen
riicken sie aber ab von Selbstinszenierungen, wie sie etwa Bailanis dgyptischer
Altersgenosse und Bekannter, Sihab ad-Din Ahmad b. Muhammad al-Haf3gi, im
autobiographischen Epilog zu seiner Anthologie Raibanat al-alibba’ und in seiner
Magama riamiya unternahm® oder wie sie auch einigen Reiseberichten des 17.
und 18. Jahrhunderts zugrunde liegen.é! Die Konstruktion des Selbst durch den
Dichter bleibt im Notizheft und im Diwan des Bailani fragmentarisch und un-
abgeschlossen. Gerade dadurch erméglichen die beiden Texte aber eine Annihe-
rung an die sich wandelnden Wahrnehmungshorizonte des gelehrten Dichters als
historisches Subjekt.

Mit seinen erinnernden und aktuellen biographischen Beziigen im Princetoner
Diwan und mit der ,Lebensbuchhaltung® seines Notizheftes legte Bailani ande-
rerseits das Fundament fiir eine Konstruktion seiner Person, die in den Jahrzehn-
ten nach seinem Tod ihre Ausformungen durch Andere fand: in der Redaktion

59 Ebd., fol. 72a.

60 Die Beziehung zwischen Autobiographie und Fiktionalitit in Hafagis Magama rimiya hat
Ralf Elger in seiner Studie Mustafa al-Bakri. Zur Selbstdarstellung eines syrischen Gelebrten, Sufis
und Dichters des 18. Jabrhundert, Bonn 2004, herausgearbeitet.

61 Hierzu sei allgemein auf die Arbeiten von Ralf Elger sowie auf den Beitrag von Carol Witt-

wer in diesem Band verwiesen.
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seines Diwans durch einen Neffen und in den Darstellungen der biographischen
Lexika des 17. Jahrhunderts.

In den letzten Lebensjahren Bailunis stellte sein Neffe Zain ad-Din Muham-
mad einen Diwan zusammen, der vielleicht als Bailanis ,Diwan letzter Hand®
angesehen werden kann.®? Er liegt in der bereits zitierten Berliner Handschrift
Wetzstein 198 vor. Von dem Princetoner Diwan unterscheidet sich die Berliner
Sammlung grundlegend. Sie enthilt nur kirzere, epigrammartige Gedichte.®® Es
gibt keine Anzeichen fiir eine Zueignung an einen Patron. Die Gedichte sind
zum allergrofiten Teil mit Datums- und Ortsangabe versehen, allerdings ohne
weitere Angaben zum Entstehungsanlass, wie sie in den Ergidnzungen des Prince-
toner Diwans enthalten sind. Viele der Epigramme sind auch im Princetoner
Diwan enthalten. Die jlingeren, im Princetoner Diwan am Rand nachgetragenen
Gedichte sind oft bis in die Verwendung von Vokalisationszeichen hinein iden-
tisch; sie wurden vielleicht aus dem Princetoner Diwan abgeschrieben. Gedichte
aus der Zeit vor der Istanbul-Episode, die bereits im Hauptteil des Princetoner
Diwans enthalten sind, weisen in der Berliner Fassung hingegen oft Textvarianten
auf und sind zudem fast durchgehend datiert. Sie diirften auf eine andere schrift-
liche Fassung von der Hand Bailunis zuriickgehen.

Den Berliner Diwan kennzeichnet eine erneute Entpersonalisierung, die er mit
den ilteren, reinschriftlichen Teilen des Princetoner Diwans teilt und die ithn von
dessen spiterer Bearbeitung unterscheidet. Zwar sind die Gedichte des Berliner
Diwans tiberwiegend mit Datierungen und Ortsangaben versehen, aber da jegli-
che konkrete Hinweise auf Lebenssituationen weggelassen wurden, wurde der
biographische Bezug weitgehend aufgelost. Die Datierung im Berliner Diwan
ermoglicht einen chronologischen Bezug der Gedichte zueinander, aber kaum
zum Leben des Dichters. In Einzelfillen fihren auch Texteingriffe zur Entperso-
nalisierung. Ein Beispiel ist das oben erwihnte Trostgedicht anlisslich des Todes
seines Sohns, das er 1026 h. in Medina an den Rand des Princetoner Diwans
schrieb und mit einer ausfithrlichen Erlduterung des Entstehungsanlasses ver-
sah.%4 Der erste Vers lautet dort (basit): Zllahi rabbiya ma a‘ta wa-ma abada // fa-la
takun gazi‘an fima unalu ida, ,Gott, meinem Herrn, gehort alles, was er gibt und

* nimmt. Sei also nicht traurig tiber das (Ungliick), das mich getroffen hat.“ In der
Berliner Fassung wird durch eine kleine Anderung der personliche Bezug - die
Passivform der 1. Person Singular des Verbes anala - in einen Bezug auf Gott
umgewandelt. Es heifdt nun: ...fima ladaika ida, ,iber das, was Dir geschieht*.

62 Das spiteste datierte Gedicht entstand in Aleppo im Jahr 1040 h. Bailini war aber noch

am Leben, wie die Eulogie zeigt, mit der ihn sein Neffen bedachte: atala llabu atyamahi,
moge ithm Gott noch viele Tage schenken.

In den einleitenden Worten seines Neffen: intababtu hadibi l-abyita al-mustamila ‘ala I
bikami wa-n-nas@’ihi wa-l-istigatati mimma lam yasil li-haddi I-qasida, DBer fol. 1b.

64 DPrc fol. 824, vgl. oben Anm. 43.

63
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Was im Berliner Diwan bleibt, ist die 4sthetische Leistung des Dichters, und
die Dokumentation seines bewegten Reiselebens. Der Dichter geistreicher Epi-
gramme und der Vielreisende (wa-huwa min al-mukattivin fi r-ribla dabala bilad
katira)®> - das ist auch das Bild, das seine Biographen von ihm zeichnen. Um die
Genese der ,stabilisierten® Biographie Bailunis, die in den biographischen Lexika
von Muhibbi und Hamawi vorliegt, zu verstehen, wiren weitergehende Quel-
lenuntersuchungen erforderlich, als fiir diesen Beitrag moglich waren.6¢ Wahr-
scheinlich ist, dass diese beiden sich nur wenig unterscheidenden Texte auf den
medinensischen Dichter Muhammad Kibrit als gemeinsame Quelle zuriickgehen,
der seinerseits Bailuni selbst begegnet war. Auf diese Begegnung konnte auch die
Kenntnis von ,Sammlungen merkwiirdiger Glossen® (magami‘ iStamalat ‘ald
ta‘aliq gariba) zuriickgehen, die beide Biographen unter den Werken Bailtnis auf-
fiihren. Handelt es sich dabei um das Damaszener Notizheft?

65 Mubhibbi, Huldsat al-atar, 111, 254.

66  Auch die Studie von Laila as-Sabbag, Min alam al-fikr al-arabi fi ‘asr al-utmani al-anwal:
Mubammad Amin al-Mubibbi al-mw’arrih wa-kitabubu Hulasat al-atar fi alyan al-qarn al-hadi
<a$ar, Damaskus 1986, geht nicht weit genug in der Untersuchung der Quellen.
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Freundschaft und Liebe im Werk von
Murtada az-Zabidi (1 145-1205/1732-1791)

Stefan Reichmuth

Einleitung

Als unermiidlicher Philologe, Traditionarier, gelehrter Autor und Biichersammler
initiierte Murtada az-Zabidi mit seinem arabischen Lexikon, dem 74§ al<aris,
und seinem umfangreichen Gazali-Kommentar, Ithaf as-sada al-muttagin, zwei der
grofiten islamischen gelehrten Projekte des 12./18. Jahrhunderts und fiihrte sie
erfolgreich zu Ende. Dazu baute er ein weitreichendes Netz von gelehrten, litera-
rischen und religidsen Beziehungen auf, mit denen er seine Zeitgenossen gerade
wegen seiner Hinwendung zu den Leuten aus entlegenen Provinzen und Regio-
nen erstaunte. Gegen Ende seines Lebens suchte er dieses Netz in Form einer
unvollendet gebliebenen Biographiensammlung seiner Bekannten, in einem
groflen Mu‘gam, zu dokumentieren.!

An der breiten Palette von Bekanntschaften, die {iber die sonst iibliche Be-
handlung der Lehrer, ihrer Autorititsketten und Biographien im Rahmen der
Gattung Masyaha oder Tabat weit hinausgeht, fillt die Gruppe derer besonders
auf, bei denen - unter verschiedenen Bezeichnungen - von Freundschaft und
Liebe die Rede ist, die Zabidi erfuhr oder mit seinen Partnern teilte. Beschrei-
bungen von Freundschaft und Gastfreundschaft lassen sich in nahezu der Hilfte
der Eintrige finden (310/643 - 48,2 %). Mit Bezeichnungen der ,Liebe® (mabab-
ba, hubb, tawaddud o. i.) werden mehr als ein Drittel aller Bekanntschaften be-
dacht (2337643 - 36,2 %). Dass dies ein Auswahlkriterium fiir seine Biographien-

1 Murtada az-Zabidi, Mu‘gam, a) Ms. Medina, al-Gami‘a al-islimiya bi-l-Madina al-Munau-
wara, Nr. 2244 tirix, Mikrofilm Nr. 6238; b) Ms. Princeton, Princeton University Library,
N.S. 1166; Rudolf Mach, Eric L. Ormsby, Handlist of Arabic Manuscripts (New Series) in the
Princeton University Library, Princeton 1987, 177, Nr. 764. Im Folgenden zitiert als Muam,
nach Ms. Medina. Zu Zabidi und seinem Mugam bereits Stefan Reichmuth, ,The Interplay
of Local Developments and Transnational Relations in the Islamic World: Perceptions and
Perspectives®, in: Muslim Culture in Russia and Central Asia from the 18th to the Early 20th Cen-
turies. Bd. 2: Inter-Regional and Inter-Ethnic Relations, Hg. Anke von Kiigelgen, Michel Kem-
per, Allen J. Frank, Berlin 1998, 5-38, bes. 32-37; ders., ,Murtada az-Zabidi (d. 1791) in
biographical and autobiographical accounts. Glimpses of Islamic scholarship in the 18th
century®, W1, 39 (1999), 64-102, bes. 72 Anm. 27, 82 Anm. 67, 87 Anm. 83; ders., ,Notes
on Murtadi al-Zabidi’s MuSam as a source for al-Jabarti’s History®, JSA1, 25 (2001), 374-
383. Dem Mu‘$am gewidmet ist ebenfalls das 3. Kapitel der Monographie The World of
Murtada al-Zabidi (1732-91). Life, Networks, and Writings, Gibb Memorial Series, ersch.
2008.
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sammlung darstellte, bringt Zabidi bereits in der Einleitung zum Ausdruck:
»,Manchmal erwihne ich auch solche darin, die mich um Gottes und des Prophe-
ten willen lieb gewannen und die ich lieb gewann® (wa-gad adkuru fihi man
ababbani fi llahi wa-abbabtubu).? Dies verbindet sich oft mit den anderen Formen
der Beziehung, die er in dieser Einleitung anfuhrt: Lehrer-Schiiler-Beziehungen,
Hadit-Ubermittlung, Kontakt zu heiligen Minnern, Austausch von Gedichten,
von Korrespondenz, etc.

Hiufig ist geradezu formelhaft von hubb und itigad die Rede, die Zabidis
Partner ihm entgegenbrachten. Beide Begriffe haben bekanntlich einen stark su-
fisch geprigten Hintergrund, besonders im Kontext der Nagsbandiya, wo sie das
Anfangsstadium einer festen emotionalen und moralischen Beziehung zum Mei-
ster bezeichnen, das mit der Anerkennung seiner Stellung als wakil des Prophe-
ten verbunden ist.3 Sufische Beziehungen werden dabei auch nicht selten er-
wihnt, und Zabidi vermittelt neben der Nagsbandiya auch weitere f#rug an In-
teressenten. Doch die Bezeichnungen pubb und mubibb treten auch in Kontexten
ohne erkennbare sufische Konnotationen auf, in denen eher Lehre oder literari-
sche und philologische Aktivititen im Vordergrund stehen. In diesen Fillen
scheinen sie generelle Beziehungen von Loyalitit und Gefolgschaft, aber auch
von wechselseitiger Verbriidderung zu kennzeichnen.

Insgesamt zeigt sich im Mugam eine auffillige Betonung freundschaftlicher
und emotionaler Beziehungen zu vielen der Lehrer, Schiiler und Bekannten, die
Zabidi dort auffiihrt. Derartige Freundschaftsbekundungen finden sich auch im
Zusammenhang mit Besuchern, die nur ganz kurze Zeit mit thm zusammen wa-
ren. Manchmal wird sogar von einem ,Bund der Bruderschaft® (‘aqd al-ubiiwa
0. 4.) gesprochen, den er mit jemandem schloss und eventuell spiter erneuerte.
Dies deutet auf eine geradezu institutionalisierte Form von freundschaftlichen
Beziehungen hin, die Zabidi mit manchen seiner Bekannten pflegte und iiber die
bisher aus anderen Quellen und fiir andere Epochen kaum etwas bekannt ist.

Fur die Frage nach dem Verhiltnis von Individualitit und Schriftkultur sind
diese individuell gesuchten und geschlossenen Freundschaften mit Alteren und
Lehrern, jungen Leuten und Schiilern oder auch gleichrangigen Partnern des Aus-
- tausches sehr interessant. Sie versprechen einigen Aufschluss tiber die personli-
chen Bindungs- und Beziehungsmuster, die die mobilen islamischen Scholaren
des 12./18. Jahrhunderts iiber weite Distanzen und Milieugrenzen hinweg verbin-

2 Mugam, fol. 1b.
Fritz Meier, Zwei Abbandlungen iiber die Nagsbandiyya, Stuttgart 1994, 17f.; Nasrullah Efen-
di, $ab-1 Nagsibend, ,Mubammed Behaeddin Bubari“ ,Fuvrdd-1 Bebaiyye® ildvesiyle, Hg. Meh-
med Sevket Eygi, 5. Aufl., Istanbul 1979, 49f. Fir mubibb und mababba in einer sudanesi-
schen tariga des frihen 19.Jahrhunderts siehe Albrecht Hotheinz, Internalising Islam.
Shaykh Mubammad Majdhib. Scriptural Islam and Local Context in the Early Nineteenth-Century
Sudan, 2 Bde., Ph.D. Dissertation, Universitit Bergen 1996, I, 411ff.
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den konnten. Viele von ihnen waren ja schon in jungen Jahren weit unterwegs
und mussten immer wieder neu unter Mannern Anschluss suchen und finden. Zu
kldren bleibt dabei, inwieweit hier sufische, religiose und literarische Beziehungen
und Ausdrucksformen ineinander greifen. Nimmt man diese verschiedenen
Aspekte zusammen, so kann man im Muam das Zeugnis eines regelrechten
Freundschaftskultes sehen, den Zabidi selbst in der Korrespondenz mit einem tu-
nesischen Brieffreund explizit aus der Prophetentradition begriindet.

Neben der Freundschaft unter Minnern und ihren affektiven Seiten hat auch
die Erotik ihren uniibersehbaren Platz in Zabidis Werk. So baut er die entspre-
chenden Abschnitte in Gazalis Ihya@’ zu einer regelrechten medizinischen Sexual-
ethik aus. Zum anderen kommt dies in den Gedichtsammlungen zeitgendssischer
Autoren zum Ausdruck, die er in sein Mugam aufnahm und die Gabarti in gro-
Bem Umfang fiir sein Geschichtswerk genutzt hat. Der Anteil des Gazal ist bei
ithnen auffillig, und selbst obszoner Mugan kommt gelegentlich vor. Ferner zeigt
sich bei Zabidi - und offenbar auch bei manchen Zeitgenossen, mit denen er zu
tun hatte - ein starkes Interesse an der ,Liebestod“-Literatur (Masari® al-us$dq),
d. h. den Geschichten der Liebenden, denen ihre - irdische oder mystische —
Liebe den Tod brachte. Insbesondere fallen seine Vorlieben fiir Laila und
Magnun und die alte Gattung der ‘Udri-Dichtung auf, die er schlieflich auch in
seinen eigenen Trauergedichten auf seine Ehefrau nachahmte. Manche Partien in
seinen Schriften lassen erkennen, dass er in der Liebe allgemein das Band sah,
das Gott mit der Schépfung verbindet und das diese von Gott her zusammen-
hilt. Diese enge Verbindung von Diskursen der Freundschaft und der Liebe bei
Zabidi soll hier niher betrachtet und beschrieben werden.

Freundschaft, Freundesliebe und Freundschafisbinde
und ihr Kontext im Umfeld Zabidis

Unter den sehr unterschiedlichen Partnern, die nach Darstellung des Mu‘gam
durch Beziehungen der Freundschaft und Freundesliebe mit Zabidi verbunden
waren, kann man die folgenden Kategorien unterscheiden, die hier jeweils an-
hand einiger Beispiele illustriert werden sollen:

a) Lebrer, Sufi-Saibe, viiterliche Freunde

Manche der Schilderungen von Lehrern und ilteren Freunden im Mu§am lassen
Zige besonderer Sympathie und Fiirsorge fiir Zabidi erkennen. Das friiheste Bei-
spiel hierfiir ist ein Sufi in Zabid, Ahmad b. al-Husain al-Migqiri, mit dem er
lingere Zeit zusammen verbrachte und von dem er auch eine i¢za erhielt. In
diesem Zusammenhang fillt bereits eine Formulierung, die sich in dieser oder
ihnlicher Form hiufiger wiederholt: ,Er liebte mich und war mir fest verbun-
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den® (kana yubibbuni wa-ya‘taqid fiya).* Sein wichtigster Lehrer in Mekka, ‘Umar
b. Ahmad b. ‘Aqil (gest. 1174/1760),> begegnete thm ebenfalls mit besonderer
Zuneigung:

Er war mir gegeniiber sehr flirsorglich und liebevoll. Wenn ich mich auch nur einen Tag
nicht sehen lief3, fragte er nach mir und besuchte mich.

Zabidis Beziehung zu dem fithrenden malikitischen Gelehrten seiner Zeit in Kai-
ro, ‘Ali b. Ahmad as-Sa‘idi (gest. 1189/1775),° wird in dhnlichen Farben geschil-
dert. Er erwihnt dessen Besuch in seiner Wohnung in Han as-Saga, den er ihm
noch vor seiner Heirat abstattete. Durch seine Herkunft aus Oberdgypten konnte
er Zabidi wichtige Kontakte und Empfehlungen fiir seine Reisen in dieses Gebiet
vermitteln. Auch setzte er sich sehr fiir den 74g al-‘aris ein. Er verfasste einen
tagriz dazu und hitte gern selbst auch einen Superkommentar dazu geschrieben.
Wie Zabidi erfuhr, hatte er auch seine engsten Schiiler aufgefordert, etwas fir
den 74 zu tun:

Es wurde mir berichtet, dass er zu seinen Lieblingsschiilern gesagt hatte: Wer mich liebt,
der soll etwas zu diesem Kommentarwerk schreiben!* Eine Anzahl von ihnen tat dies
auch.

As-Sa‘idi hatte somit einen nicht unbedeutenden Anteil an dem frithen Erfolg
des Werkes. Auch sein religioses Ansehen war sehr groff; Zabidi erwihnt, dass
viele ihn in Traumvisionen zusammen mit dem Propheten gesehen hatten, der
ihn als religiosen Fuhrer fir seine Zeit empfahl.

In seinen frithen Jahren in Kairo stand Zabidi in enger Beziehung zu “Abd al-
Wahhab b. ‘Abd as-Salam al-“Afifi (gest. 1172/1759),7 einem der ilteren und be-
rithmten Saihe der Burhaniya. Auch hier wird ein besonderes Wohlwollen des
Alteren gegeniiber dem Jiingeren erkennbar, der an seinem Lehrzirkel teilnahm
und bald seine Sympathie gewann. Die erwihnte Liebesdichtung hatte hierbei
eine Rolle gespielt: Zabidi berichtet, wie ‘Afifi in ekstatische Verziickung geriet,
als er selbst eines Tages in dessen Gegenwart einige Verse von Magnin rezitiert
hatte. Dies blieb unvergessen. Die Beziehung reichte iiber den Tod des Saihs
hinaus. Wie Zabidi erzahlt, hatte dieser versprochen, er werde spiter jedem zu

" Hilfe kommen, der ithn darum bite und sein Grab besuche. Er selbst erlebte eine
Traumvision des Meisters, durch die er von starken Leibschmerzen befreit wurde.

Eine viterliche Beziehung anderer Art entwickelte sich zu einem osmanischen

Schreiber und Kalligraphen. Dies war ‘Ali b. ‘Abdallah ar-Rami, genannt Dirwi§

Mu‘gam, fol. 5a.

5 Ebd., fol. 1204; zu ihm auch ‘Abd ar-Rahmin al-Gabarti, ‘Aga’th al-atar fi t-taragim wa-I-
abbar, Bulaq 1297/1879, 1, 560ff. Soweit nicht anders angegeben, ist der Text zu den im
folgenden iibersetzten Zitaten unter dem jeweils beim Namen erwihnten Mu‘¢am-Eintrag
zu finden.

Mugam, fols. 94b-95b; Gabarti, ‘Aga’ib, 1, 414fF.

Mu‘gam, fols. 874-88b; Gabarti, ‘Aga’ib, 1, 220.



FREUNDSCHAFT UND LIEBE 105

(gest. 1199/1785),% der Freigelassene des Obersten (Bas Ihtiyar) beim Kairoer
Cawiis-Regiment. Bereits in Zabidis ersten Jahren in Kairo nahm er Unterricht
bei thm und erteilte ihm seinerseits Lektionen in Kalligraphie. Zabidi verfasste
verschiedene Traktate fiir ithn, unter anderem eine Abhandlung iiber seinen
Schreiber-Namen Dirwis, eine kleine persische Grammatik in Versen, sowie eine
Zusammenstellung der Helden der Badr-Schlacht. ‘Ali Dirwi, der iiber erhebli-
ches Ansehen verfiigte und spiter Gabartis Schwiegervater wurde, versorgte
Zabidi seinerseits mit einer Lehrstelle am Maqam des groflen Hanafiten Tahawi,
als thm dessen Verwaltung iibertragen wurde. Auch sonst kiimmerte er sich um
alle Angelegenheiten seines jiingeren Freundes, insbesondere nach dessen Um-
zug in das noble Viertel von Suwaiqat Lila im Siidwesten der Stadt. Er scheint
ihm damit bei seinem sozialen Aufstieg in Kairo ganz wesentlich den Riicken ge-
stirkt zu haben.

b) Gefihrten

Erinnerungen an Studienkameraden und Reisegefihrten aus Zabidis Zeit im Je-
men und im Higaz werden im Mu‘gam mit groer Wirme beschrieben. Einer
seiner engsten Freunde in dieser Zeit, ‘Abd ar-Rahman al-Musarri¢ (gest.
1195/1781),° gehorte zu einem Zweig der Ahdal-Familie, der fiir seine Frémmig-
keit besonders berithmt war. Als Zabidi ihn traf, war er bereits ein angesehener
Gelehrter und Sufi. Er begleitete ihn in den Higaz, und sie besuchten gemeinsam
einige der wichtigen Lehrer in Mekka und Medina. Nach ihrer Riickkehr nahm er
Zabidi mit in sein Haus in Rawiya bei Zabid und verlieh ihm im Kreis seiner
Freunde und Gefihrten ein Sufi-Gewand:

Jene Tage in seinem Haus, an denen wir so vorziigliche Leute trafen, waren wie Feierta-
ge, ja wie Lichtblicke im Dunkel der widrigen Zeit. 10

Eine ganz andere Beziehung entwickelte sich zu “‘Umar b. Wali (?) Fahr ad-Din
al-Basri (gest. 1169/1756),!! einem jungen Mann aus prominentem Hause in
Mekka. Zabidis Biographie dieses Mannes, den er als ,frommen jungen Rezita-
tor” (as-Sabb al-fadil at-tal) bezeichnet, ist aufschlussreich, da sie sich eng an seine
Reiseerfahrungen anschlieft. Er traf ihn auf seinem Weg von Gidda nach Mekka
1166/1753. Sie reisten gemeinsam, und Basri fand Gefallen an ihm. Als er erfuhr,
dass Zabidi noch keine Unterkunft in Mekka besaf}, brachte er ihn in einem sei-
ner eigenen Hiuser unter. Nach der ‘Umra erfreute er sich der Gastfreundschaft

8 Mu$am, fol. 1095; Gabarti, 4g7’ib, 11, 96.

% Mugam, fols. 65a,b.

10 Wortlich: ,lichelnde Zihne im Mund der widrigen Zeit“ (mabasim fi tagr ad-dabr al-<anid).

11 Ebd., fol. 1204; zur Basri-Familie und zu ihrem prominentesten Gelehrten, ‘Abdallah b.
Salim (gest. 1134/1722), John O. Voll, ,Abdallah ibn Salim al-Basri and 18th century Ha-
dith Scholarship®, W1, 42 (2002), 356-372; Muhammad ‘Ali Fahim al-Baiyami, Mubassasat
al-Haramain as-Sarifain fi Misr ibbana asr al-“utmani, Kairo 1421/2001, 371, 374.



106 STEFAN REICHMUTH

Basris, der ihm auch bei der Vorbereitung seiner Reise nach Kairo behilflich war
und ihn zum Abschied ein Stiick begleitete. Nach zwei Jahren kam er seinerseits
nach Kairo zu Zabidi, der ihn nunmehr bei sich aufnahm und ihm seine guten
Dienste vergalt. Basri machte sich mit seiner schénen Stimme als Koranrezitator
beliebt, erkrankte aber bald und starb im Hause eines anderen Freundes in Kairo.
Schéne Koranrezitation scheint auch sonst in Zabidis Freundschaften eine Rolle
gespielt zu haben. Einer der Rezitatoren, mit denen er eng befreundet war, wird
von ihm als ,eines der glanzvollen Wunder Gottes* bezeichnet:12

Ich horte seine Koranlesung des Ofteren. Wenn er rezitierte, war es, als ob der Koran
vom Himmel herabstieg.

Ein Gefihrte, dessen Freundschaft aus gemeinsamen Studien erwuchs und des-
sen Karriere er in ihren verschiedenen Stadien verfolgen konnte, war ein Libane-
se aus Tripoli, ‘Abd al-Qadir ad-Dabbusi (gest. 1205/1791).13 Zabidi hatte ithn im
Kreis seines Lehrers ‘Ali al-Maqdisi kennengelernt. Dabbusi begleitete ihn auf
seiner Reise nach Jerusalem und reiste dann weiter nach Istanbul, wo er sich er-
folgreich der Aufnahmepriifung fiir die ‘Ilmiyye unterzog. Seine Karriere fithrte
ihn als Qadi in verschiedene Provinzstidte Agyptens. Sie wurde immer wieder
durch die erforderlichen Reisen nach Istanbul unterbrochen, wo er seine Ernen-
nungen erneuern musste. Schlieflich stieg er zum Qadi von Dimyat auf, starb
aber in Saida, bevor er sein Amt antreten konnte. Zabidi erwihnt einen Besuch
des vielbeschiftigten Freundes in Kairo, der ggkommen war, um die Freundschaft
zu erneuern:

Ich fand, dass er verschiedene Erfahrungen durchgemacht hatte. Im ganzen war er einer
der besten Menschen, voller Zuneigung, Frohlichkeit und Mut.

Diesem Freund, der eine Karriere im Dienst der osmanischen Verwaltung gewihlt
hatte, war es auch gelungen, seinen Sohn im osmanischen Dienst unterzubrin-
gen; wie eine spitere Glosse am Rand des Autographen des Mu¢am vermerkt,
{ibte auch sein 1201/1786 geborener Enkel Qadi-Amter aus. Mobilitit und Unsi-
cherheit, aber auch die Erfolge eines derartig wechselvollen Lebens werden er-
kennbar.

¢) Sufische Freundschaften

Wie zu erwarten, spielen Ausdrucksformen von Freundschaft und Freundesliebe
in verschiedenen Beziehungen Zabidis zu anderen Sufis eine wichtige Rolle, ins-
besondere in Fillen, in denen er selbst eine fariga weitergab. Die Nagsbandiya,
aber auch die Uwaisiya, die fariga von Ahmad al-Badawi sowie die Qadiriya wer-

12 Mugam, fol. 119a (‘Ali al-Qaitani, gest. 1178/1764).
13 Ebd., fol. 79a.
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den von ihm weitergegeben.! Die persdnliche sufische Bindung nach Art der
Nagsbandiya kommt am stirksten in der Freundschaft mit einem seiner eigenen
Adepten, ‘Ali b. Muhammad al-Hanafi, zum Ausdruck:!5

Ich unterwies ihn in der tariga Nagsbandiya, und innerhalb von wenigen Tagen erstrahl-
te iiber ihm ihr Licht, und ihre Geheimnisse wurden ihm enthiillt. Er blieb uns in Auf-
richtigkeit, fester Bindung und vollkommener Neigung verbunden; er liebte mich mit
seiner ganzen Person und schloss sich an mich an (wa-sara lahu bina hulis wa-tigad wa-
mail kullt, wa-ahabbani bi-kulliyatihi wa-intasaba ilaiya).

Andere sufische Freundschaften entwickelten sich im Zusammenhang mit den
regelmifiigen Wallfahrten nach Tanta zum Schrein von Ahmad al-Badawi. Als
Minimal-Eintrag dieser Art lisst sich der folgende ansehen, der einem Bekannten
aus dem Nildelta (‘Abd al-Wahid b. Mansir al-Fawi) gewidmet ist:16

Unser liebevoller und frommer Freund, aus einem Haus, das fiir Wissen und Fiihrer-
schaft bekannt ist (sahibuna al-mubibb as-salih, min bait al-ilm wa-r-ri’asa). Er begleitete
mich mehrfach beim Besuch des Saiyid al-Badawi. Ich erlebte sein gutes Naturell und
seine grofle Mannbhaftigkeit (wa-balautu minhu husna halg wa-mazid muritwa). Was fiir ein
religiéser, frommer Mann!

Die engste Freundschaft Zabidis in Verbindung mit dem Sufi-Milieu des Nildel-
tas ergab sich mit einem Saiyid, der sowohl zur tariga von Ahmad al-Badawi als
auch zur Rifa‘iya gehorte. Diesen Mann, Ahmad b. Isa al-Haligi,!” fithrte Zabidi
ebenfalls in die Naqgsbandiya ein, insbesondere in die Meditation des Herzens
(im Mu‘gam als hayat al-qalb bezeichnet), die bei ihm grofle Wirkungen erzielte.
Gemeinsam besuchten sie hiufig Tanta und andere Sufi-Schreine im Delta und
nahmen manchmal an grofleren poetischen Gesellschaften teil, die sich an derar-
tige Besuche anschlossen. Ein Natur- und Lobgedicht, das Zabidi bei einer dieser
Gesellschaften improvisierte, ergidnzt den biographischen Eintrag. Der sufische
Freund wird mit der grofiten Hochachtung beschrieben:

Kurz gesagt fand ich in Agypten keinen anderen, der ihm in der Praxis freundschaftli-

cher Geselligkeit, dem Einhalten der (sufischen) Sitten und der Beachtung der Zustinde

der Sufis gleichkam.
Anerkennung, aber auch eine leichte Ironie zeigen sich in der Beschreibung eines
exzentrischen und umstrittenen Sufis, der aus Tripoli kam und zu Zabidis grofi-
ten Verehrern gehorte:18

Er besuchte mich 1198 in meinem Haus. Ich fand, dass er duflerst beredt war, eine gute
Kenntnis sufischer Ausspriiche und ein Gespiir fiir ihre Bedeutung besaf}, ebenso einen

14 Uwaisiya: Mu$am, fol. 87a; tariqga des Ahmad al-Badawi: fol. 205; Qadiriya: fols. 1404-
1425; Nagsbandiya: fol. 1154 u. a.

15" Ebd,, fol. 115a4.

16 Ebd., fol. 895.

17 Ebd., fols. 154-16a.

18 Ebd., fols. 1444-1452 (Muhammad b. Abi Bakr b. Muhammad at-Tarabulusi).
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Sinn fur unterhaltsame Gespriche. Er hatte eine gute Verfligung uber seine Intuitionen,
und wenn er etwas davon duflerte, traf es zu. Er freute sich, als er mich traf und war ganz
hingerissen, als ich mich mit ithm Gber die Ausspriiche der Sufis unterhielt. Fast hob es
ithn von der Erde...

d) Literarische Freundschafien, literarischer Austausch

In dem jemenitischen Milieu, dem Zabidi einen Grofteil seiner Ausbildung und
die meisten intellektuellen Anregungen verdankte, galt adab als ,eines der grofien
Tore des tasanwuf*.'® In einigen seiner Freundschaften sind denn auch sufische
und literarische Elemente kaum zu trennen. Dies gilt etwa fir den oberigypti-
schen Halwati ‘Ali al-Qinawi (gest. 1198/1783),20 den seine Reisen bis nach Af-
ghanistan, Indien und Java fithrten, der wie Zabidi auch den Jemen kannte und
mit dem er mehrfach zusammentraf. Qinawi verfasste einen enthusiastischen
taqriz auf den Tag al-aris und war ithm auch dabei behilflich, einen anderen
prominenten Gelehrten zu einem schriftlichen Lob des Werkes zu bewegen.

In anderen Fillen jedoch, insbesondere bei den zeitgendssischen Dichtern, de-
ren Gedichte er sammelte und in seinem Mu‘gam zusammenstellte, ist ein sufi-
sches Element kaum oder gar nicht zu spiiren, wihrend wechselseitige Sympathie
sehr wohl zum Ausdruck gebracht wird. So verhilt es sich etwa mit dem Eintrag
zu dem prominenten syrischen Dichter Muhammad b. Sa‘id as-Samman,?! den
Zabidi 1172/1758 in Kairo traf: ,Er gewann mich lieb, und ich ihn auch” (wa-
abhabbani wa-abbabtubu). Eine engere, sehr intensive literarische Freundschaft ver-
band ithn mit dem wohl bedeutendsten Kairoer Dichter seiner Zeit, ‘Abdallah b.
‘Abdallah b. Salama al-Idkawi (gest. 1182/1769),22 die in dieselbe Formel gefasst
wird. In diesem wie in verschiedenen anderen Fillen dienten Zabidis umfangrei-
che Gedichtsammlungen im Mu%am seinem Schiiler Gabarti als Steinbruch fiir
seine eigenen biographisch-anthologischen Eintrige in seinem Geschichtswerk.??
Ein anderes Beispiel einer vorwiegend literarischen Freundschaft bietet der Ein-
trag zu ‘Umar b. Ahmad al-Laqimi ad-Dimyati (gest. 1184/1770),%4 einem von
vier Bridern, die alle als Dichter und Literaten berithmt waren. Zabidi besuchte
thn 1167/1753 auf seiner Reise nach Jerusalem in Dimyat, ,und ich erfuhr von
thm 4uflerste Gastfreundschaft, Heiterkeit und Liebe“ (fa-balautu minbu karaman
z&’idan wa-basasatan wa-mawadda). Der Gastgeber bedachte thn mit dem Ge-
schenk einer roten Ledertasche (mahfaza), das er ihm mit zwei Versen iiberreichte.

19 Bab kabir min abwab at-tasanwuf, ‘Abd ar-Rahman b. Sulaiman al-Ahdal, an-Nafas al-yamani

wa-r-raub ar-raihani fi igazat qudat Bani i-Saukani, Sanaa 1979, 145.
20 Mugam, fols. 111a-113a; Gabarti, Aga’%b, 11, 89f.
21 Mugam, fol. 171a.
22 Ebd., fol. 46a.
23 Reichmuth, Notes on Murtada al-Zabidi’s MuGam, 382f.
24 Mugam, fol. 119b; Gabarti, Aga’ib, 1, 221.
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In spiteren Jahren konsultierte Lagimi seinen fritheren Bekannten in Kairo we-
gen ernster gesundheitlicher Probleme mit seinen Augen.

Literarischer Austausch war manchmal ein wesentlicher Teil des Spieles freund-
schaftlicher Kommunikation. Das Mu‘gam enthilt den Gedichtaustausch mit ei-
nem Sarifischen Besucher aus Mekka, der nach Kairo gekommen war und nun er-
leben musste, dass Zabidi sich mit seinem BegriiSungsbesuch reichlich Zeit
lieR.% Er fiihlte sich vernachlissigt und schickte ihm ein freundlich-trauriges Ge-
dicht, in dem er sich in Klagen iiber den Wandel der Zeiten und des menschli-
chen Gemiites erging. Er sparte auch nicht mit Klagen iiber Zabidis Verhalten,
das ihm in Anspielung auf seinen Namen so gar nicht ,annehmbar® (murtada)
erschien. Der Getadelte schickte ihm seinerseits ein Gedicht, in dem er sich ent-
schuldigte und den Gast seiner unerschiitterlichen Freundschaft versicherte. Ein
frohes und erleichtertes Schreiben, wiederum in Versen und Reimprosa, war die
Antwort.

Ein frither literarischer Kontakt, der eher religiés geprigt war, bestand zu einen
frommen jemenitischen Saih, den Zabidi in der Tihima kennengelernt hatte und
fiir den er bereits 1163/1750, im Alter von 18 Jahren, eine seiner ersten Schriften,
eine Einfithrung in die Haditwissenschaft verfasst hatte. Zabidis beschreibende
Wortwahl lisst erkennen, dass er bereits in diesem jugendlichen Alter Leute fand,
die ihm eine Art dauerhafter liebevoller Verehrung entgegenbrachten:26

Er gehorte zu denen, die mich ehrenvoll behandelten und an ihrer Liebe zu mir festhiel-,
ten (wa-kana mimman yabirruni wa-ya‘taqid fi mahabbati).

Eine dhnlich herzliche, religids-literarisch gestimmte Beziehung ergab sich
1168/1755 in Rasid zu einem Faqih, der an einer dortigen Moschee lehrte und
Fatwas erteilte.?” Zu den Prophetentraditionen, die Zabidi an ithn weitergab, ge-
horte eine Ketteniiberlieferung, die im Mu$am als Musalsal bi-l-mabhabba be-
zeichnet wird. Hierbei handelte es sich offenbar um einen Hadit, dessen Weiter-
gabe mit der Formel ,ich liebe dich®, verbunden war. Als Musalsal bi-<inni
ubibbuka> gehort es zu der groflen Sammlung von Musalsal-Haditen, die der
prominente mekkanische Gelehrte Ibn ‘Aqila (gest. 1150/1737) zusammenge-
stellt und zu der Zabidi einen eigenen Kommentar verfasst hatte.?® Es zeigt sich
hieran, wie sehr in dieser Zeit selbst die Weitergabe von Haditen mit der Kulti-
vierung von Freundschaft und Liebe verschmolzen werden konnte. Fiir diesen
Gastfreund in Rasid verfasste Zabidi auch eine Abhandlung iber die i¢4za sowie
eine Magama, die ein eigenes persdnliches Erlebnis (wagiat hal) zum Gegenstand

25 Mugam, fols. 38a-b (Zain al-‘Abidin b. Muhammad al-Husaini al-Hattab).

26 Ebd., fol. 784 (‘Abd al-‘Alim ad-Darwani).

27 Ebd., fol. 284 (Hasan b. Salima at-Taibi al-Maliki).

28 Murtada az-Zabidi, at-Taliqa al-galila bi-taliy <Musalsalat Ibn ‘Aqila>, Ms. Princeton,
Garrett Collection (Yahuda Section) 2356; Rudolf Mach, Catalogue of Arabic Manuscripts
(Yabuda Section) in the Garrett Collection, Princeton University Library, Princeton 1977, Nr.
775.1, fol. 6.
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hatte. Auch das entspricht einer eigentiimlichen literarischen Form des 17. und
18. Jahrhunderts, nimlich der fiktionalisierten Selbstdarstellung im Rahmen der
autobiographischen Magama, wie sie Ralf Elger auch fir andere prominente ara-
bische Autoren dieser Periode, al-Hafagi (gest. 1069/1659) und al-Bakri (gest.
1162/1749), festgestellt hat.?’

Wohl der wichtigste Dichter und Traditionarier, mit dem Zabidi durch eine
gemeinsame Studienzeit in Medina verbunden war und der seine literarischen
und gelehrten Interessen weitgehend teilte, war ‘Abd al-Qadir b. Halil Gedik-
zada (gest. 1187/1773),39 der Sohn einer turkischen Familie in Medina, der spiter
weit herumreiste und Zabidi verschiedene igazat von prominenten Gelehrten in
unterschiedlichen Regionen vermittelte. Er war einer der angesehensten medi-
nensischen Dichter seiner Zeit und ist mit verschiedenen seiner Gedichte in der
umfangreichen Anthologie der Dichter von Medina vertreten, die ‘Umar b. ‘Abd
as-Salam ad-Dagistani (gest. 1201/1786) zusammenstellte.3! Gedik-zada verfasste
ebenfalls einen tagriz auf den Tag al-‘aris, und Zabidi erwihnt ihre poetischen
Konversationen und die vielen Verse, die sein Freund auf einer gemeinsamen
Reise zum Maulid des Ahmad al-Badawi verfasste:32

Immer wenn er eine qasida verfasst hatte, legte er sie mir vor und korrigierte sie danach.
Dies war ein Ausdruck seines schonen Taktgeflihls und seiner treuen Liebe zu mir (wa-
dalitka min husni adabihi wa-ihlasihi fi hubbibi).

Er beklagt sich sehr tiber den frithzeitigen Tod dieses Freundes in Hebron und
iiber den Verlust seiner Schriften, die sich nicht mehr sicherstellen lieflen. Auch
wenn das literarische Element hiufig mit anderen Interessen verbunden war, die
Zabidi mit seinen Partnern teilte, zeigen die angefithrten Biographien, dass es
manchmal als starker oder gar beherrschender Faktor im Vordergrund seiner
freundschaftlichen Beziehungen und seiner ,Liebe“ zu ihnen stand.

¢) Prominente Besucher

Formeln der Freundschaft und Liebe werden im Mu¢am auch fur durchaus pro-
minente Besucher Zabidis verwendet. Zu diesen gehorte der ra’is al-kuttab und
spitere wazir des Beyliks Constantine, Muhammad b. Isma‘il, genannt Ibn
Kiigiik ¢Ali, 33 von seiner Ausbildung her ein Gelehrter, der Zabidi vor und nach
seiner Pilgerfahrt besuchte und mit ihm viel Zeit in langen Diskussionen ver-
brachte. Er war es auch, der Zabidi zu seiner Verteidigungsschrift fiir den hana-

29 Ralf Elger, Mustafa al-Bakri. Zur Selbstdarstellung eines syrischen Gelehrten, Sufis und Dichters des
18. Jabrhunderts, Hamburg 2004.

30 Mugam, fols. 79b-81b; Gabarti, Aga’ib, 1, 378f.

31 <Umar b. ‘Abd as-Salaim ad-Dagistani, Tihfat ad-dabr wa-nafbat az-zabr fi a%yan al-Madina
min abl al-“asr, Ms. Kairo, Dar al-Kutub, tarih Taimir 1421, Mikrofilm Nr. 13389.

32 Mugam, fol. 81a.

33 Ebd., fols. 1404-1425.
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fitischen madhab anregte, mit der er dessen solide Grundlagen in der Propheten-
tradition nachzuweisen suchte.3* Auferdem verfasste er fiir seinen Gast eine kur-
ze Einfihrung in die Rituale der Pilgerfahrt. Der Text der langen igaza, die er fiir
ihn erstellte und die auch eine Initiation in die Qadiriya enthilt, ist im Mugam
aufgefiihrt. Hier wird auch erwihnt, dass dieser Mann ,mich um Gottes willen
liebgewann® (ababbani fi llah). Dieselbe Phrase wird auch bei einem prominenten
Besucher aus der westsudanischen Stadt Timbuktu verwendet, einem Sarifen, der
aus Sigilmasa in Marokko stammte und der spiter zum Fithrer der Saiyids (‘amid
as-sada) in Timbuktu aufstieg.’

Eine besondere, iiber lingere Zeit aus der Ferne entwickelte, wechselseitige
Sympathie wird in der Biographie des gadi al-gama‘a von Sigilmasa beschrieben,
die in einer Begegnung anlisslich von dessen Pilgerfahrt ihren Hohepunkt fin-
det.*® Als dieser Wiirdentriger schlieflich vom marokkanischen Sultan abgesetzt
worden war, hatte er sich die Erlaubnis erbeten, auf Pilgerfahrt zu gehen. Auf die-
ser Reise nahm er sich auch Zeit fiir einen Besuch bei Zabidi in Kairo. Dieses
Treffen ist in stark emotional getonten Farben beschrieben:

Ich hatte zuvor iiber ihn gehért, ebenso hatte er iiber mich gehort und hatte sich danach
gesehnt, mich zu treffen. Er kam 1202 und traf mich am Dienstag, dem 15. Sauwal. Wir
umarmten einander wie Leute, die einander lieben, und machten uns miteinander ver-
traut. Ich gewann ihn lieb um Gottes willen, und er mich auch.

Der Gast interessierte sich sehr fiir Zabidis Schriften und studierte und diskutier-
te sie mit thm. Danach setzte er seine Pilgerfahrt fort und traf ihn nochmals auf
dem Riickweg, um Abschied zu nehmen:

Als er nach Agypten zuriickkam, iiberbrachte er mir seine Griifle und 6ffnete mir damit
das Tor des Friedens (i. e. Bab as-salam, das Haupttor des Haram in Mekka). Ich schrieb
ihm eine 7gaza fur die Dinge, die er bei mir gehdrt hatte, erweiterte sie zu einer allge-
meinen /g4za und siegelte sie. Er verabschiedete sich, zog fort und hinterlie ein gli-
hendes Feuer in unseren Herzen. Mdge Gott ihm eine sichere Heimkehr gewihren!

f) Junge Miinner

Es fillt auf, dass in der Gruppe der 48 jungen Minner, die im Mu$am als Be-
kanntschaften Zabidis erwihnt werden, der Anteil der als ,Liebe“ beschriebenen
Beziehungen etwas hoher liegt als in der Gesamtgruppe (17/48 - 39,6 %, gegen-
tiber 233/643 - 36,2 %). Zabidji, der in seiner Jugend selbst die Zuneigung vieler
Alterer gefunden hatte, gab diese offensichtlich weiter. Die Karrieren, die bei sei-
nen jiingeren Bekannten erkennbar werden, sind zum Teil von sehr unterschied-

34 Murtada az-Zabidi, Ugad al-gawahir al-munifa fi adillat madhab al-imam Abi Hanifa, Hg.
Wahbi Sulaimin al-Gawigi, Beirut 1406/1985.

35 Mugam, fol. 1215 (‘Umar b. Muhammad al-Hasani as-Sigilmasi).

36 Ebd., fol. 1676 (Muhammad b. Sa‘id b. ‘Abd al-Malik b. Abi Mahalli as-Sigilmasi).
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lichen Aktivititen gekennzeichnet. Manchmal handelt es sich um S6hne von Ge-
lehrten, die zu Zabidis Freundeskreis gehorten. Aber auch reisende Scholaren aus
Anatolien’” und der Sahara3® fallen auf.

Einer der Sohne eines guten Freundes von Zabidi war ein junger dgyptischer
Saiyid, ‘Abd ar-Rahman b. Isma‘il b. Qasim al-Hasani ar-Ruwaidi:3*

Ich traf ihn oft, denn er gehorte zu denen, die uns liebten um der Liebe willen, die uns
ithre Viter und Onkel erwiesen hatten (igtamatu bibi katiran wa-huwa mimman yubibbuna
li-bubb walidibi wa-‘ammibi lana).

Er studierte eine Weile bei Zabidi und fand dann eine Stelle als Imam fiir einen
der Emire von Kairo - auch in diesem Fall half ihm seine schone Stimme als Ko-
ranrezitator (wa-lahu lahga fi t-tilawa maliha). Schliefllich aber verlie er diese Be-
schiftigung, gab die Studien auf und etablierte sich als Geldwechsler mit einem
eigenen Geschift auf dem Markt.

Ein junger Mann tirkischer Herkunft, der aus Isparta in Westanatolien stamm-
te, war mit seinem Bruder nach Kairo gekommen, wo beide als Hindler titig wa-
ren. Daneben nahm er am Unterricht einiger prominenter Gelehrter teil und be-
suchte auch Zabidis Vorlesungen in der Saihi-Moschee und in seinem Haus. Er
mochte seinen Lehrer und versuchte, ihm die Dinge zu verschaffen, die er beno-
tigte (wa-sa‘iya fi qada’ hagati wa-kana yuhibbuni). Er starb jedoch frith.40

Ebenfalls aus Anatolien kam ein anderer ,frommer junger Mann® ($abb salib,
die Standardformel, die Zabidi fiir seine jungen Besucher verwendet), der bei ei-
nem der angesehenen Meister in Kairo Kalligraphie studierte.#! Nach einer Weile
erhielt er von diesem in einer feierlichen Zeremonie sein Diplom und arbeitete
dann noch eine Zeitlang als Kopist in der Stadt, bevor er in seine Heimat (Besni
in Siid-Anatolien) zuriickkehrte:

Er ist ein guter Mensch, voller Zuneigung, der heute in seiner Heimat lebt. Gott segne
ithn!
Ein junger Reisender aus dem siidlichen Libyen war ‘Abd ar-Rasal b. Yasuf al-

Fazzani, der Zabidi 1200/1785 besuchte, bei thm studierte und dabei verschiede-
ne sufische Gebetstexte und Litaneien erhielt:4?

37 Fiir die osmanischen Besucher Zabidis siehe Stefan Reichmuth, ,Islamic Scholarship be-

tween Imperial center and Provinces in the 18th century: The Case of Murtada al-Zabidi
and his Ottoman contacts®, in: The Great Ottoman-Turkish Civilisation, 3. Philosophy, Science
and Institutions, Hg. Kemal Cigek u. a., Ankara 2000, 357-364.

Fir die Besucher Zabidis aus dem Sahara- und Subsahara-Raum siehe Stefan Reichmuth,
»Murtada al-Zabidi (1732-1791) and the Africans: Islamic Discourse and Scholarly Net-
works in the Late Eighteenth Century®, in: The Transmission of Learning in Islamic Africa,
Hg. Scott S. Reese, Leiden 2004, 121-153.

39 Mugam, fol. 60a.

40 Ebd., fol. 835 (‘Abd al-Qadir b. Muhammad al-Isbarti).

41 Ebd., fol. 335 (Husain b. Muhammad al-Bihaisini).

42 Ebd., fol. 77b.

38
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Er kehrte in seine Stadt zurlick und gehért zu denen, die mir in aufrichtiger Liebe ver-
bunden sind. Jedes Jahr schickt er mir eiren Brief, der seine vollkommene Sympathie
und Freundlichkeit zum Ausdruck bringt (wa-ada il baladihi wa-huwa mimman yublis fi
mahabbatina wa-yukatibuna fi kulli “am ma‘a kamal widad wa-husn mawadda).

Spiter erfuhr Zabidi, dass er im Auftrag des Sultans des Fazzin sogar die Sahara
durchquert hatte und nach Katsina (im heutigen Nordnigeria) gereist war. Derar-
tige ereignisreiche Biographien erscheinen nicht untypisch fiir die Gruppe der
jungen Leute, die Zabidi in Kairo besuchten.

&) Korrespondenz

Manche Bekannten Zabidis schickten ihm regelmifig Briefe, in denen sie ihn ih-
rer Freundschaft versicherten und ihn iiber Ereignisse in ihrer Heimat informier-
ten. So unterhielt er ein weites Netz von Informanten, das auch seinen eigenen
Schriften zugute kam. Das wichtigste Beispiel ist seine Korrespondenz mit dem
tunesischen Gelehrten und Sufi Ahmad as-Saktani, auf die weiter unten einge-
gangen wird. Ein anderer Fall von einem Gelehrten, der grofle Sympathien fiir
Zabidi hegte, ihn aber niemals traf, war ‘Ali b. Sadiq ad-Dagistani (gest. 1199/
1785),% der einen der angesehensten Lehrstithle an der Umaiyadenmoschee in
Damaskus innehatte. ,Er gehorte zu denen, die uns mochten und liebten” (kina
mimman yawadduni wa-yuhibbuna). Direkter Kontakt zwischen ihnen lief ledig-
lich iiber Empfehlungsbriefe, die ihm Dagistani fiir zwei seiner Anhinger {iber-
mittelt hatte.

Abgesehen von den verschiedenen Kategorien, die hier beschrieben wurden,
fallen bestimmte Charakteristika auf, durch die sich die Gruppe derjenigen, fiir
die Beziehungen von Freundschaft und Liebe im Muam erwihnt sind, von der
Gesamtgruppe unterscheiden. Diese sind im folgenden Diagramm zusammenge-
fasst, das auf den Ergebnissen einer quantitativen Auswertung des Mugam be-
ruht:44

43 Ebd., fol. 1064; zu ihm auch Muhammad Halil al-Muradi, Silk ad-durar fi ayan al-garn at-
tani ‘asar, 4 Bde., Biilaq 1301/1883, Neudr. Bagdad o. J., II1, 215; ‘Abd ar-Razzaq al-Baitar,
Hilyat al-basar fi tarih al-garn at-talit ‘asar, 3 Bde., Damaskus 1380-1383/1961-1963, 1, 163f.

44 Daten und Analyse dieser Auswertung werden gesondert publiziert.
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Freundschaft und Liebe im Mu¢am: Positive Abweichungen einzelner Merkmale von den
Prozentwerten der Gesamtgruppe (Abweichung > 2 %)

Die Merkmale, die bei den durch ,Freundschaft und ,Liebe“ herausgehobenen
Bekannten gegeniiber der Gesamtgruppe als besonders positiv ausgeprigt er-
scheinen, lassen sich in drei charakteristischen Blocken zusammenfassen. Der er-
ste umfasst die Partnerschaft in Austausch und Diskussion (,,Partner®), den Bezug
der Kontakte zu Zabidis eigenen Werken (,Werke®), sowie zu Bibliotheken und
der Ubermittlung und Beschaffung von Biichern (,Biblio*). Hierher gehdren
auch die erwihnten Korrespondenzen, die gegeniiber der Gesamtgruppe beson-
ders hervortreten. Der zweite Block umfasst philologische, literarische und poeti-
sche Aktivititen (,GrammLex", ,Adab“) und Kontakte zu Literaten (,Adib“), zu
.denen hier die Kalligraphie (,,Kalligr.“), aber bezeichnenderweise auch die medi-
zinisch-naturwissenschaftlichen Interessen (,Nat.wiss.“) gerechnet werden koén-
nen. Zwischen isthetischem und religiosem Bereich ist die Koranrezitation anzu-
siedeln (,Koran®); die erwihnten Angaben machen deutlich, dass sie manchmal
mit starken isthetischen Wirkungen verbunden war und gerade auf dieser Basis
Bekanntschaften stiftete. Als dritter Block treten die sufischen Beziehungen her-
vor (,Sufik®), zu denen auch gemeinsame Besuche beim Heiligtum von Ahmad
al-Badawi in Tanta zu rechnen sind (,Ianta“). Daneben steht die kleine Gruppe
der Hindler (,Hindler®); auch sie ist stirker in Zabidis Nahbereich vertreten als
in der Gesamtgruppe. Dies deutet eine andere Seite seiner Kontakte an, die sich
aber nur schwer von den iibrigen Merkmalkomplexen isolieren lisst. Die Vertei-
lung der einzelnen Merkmale, die mit der Erwihnung von Freundschaft und
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Liebe korrelieren, zeigt, dass sufische und literarische Elemente in diesem Feld
gleichermaflen vertreten waren und sich hiufig mit Diskussion und Austausch
sowie mit Beziigen zu Zabidis eigenen Werken verbanden.

Der ,,Pakt der Bruderschaft“ (‘aqd al-uhiiwa)
und Zabidis Theologie der Freundschaft

Bei 14 Eintrigen im Mugam lisst sich der bereits zu Beginn erwihnte ,Pakt der
Bruderschaft” (‘agd al-ubiwa, ‘agd al-mw’abat) belegen, den Zabidi mit manchen
seiner Partner schloss und der manchmal auch in erweiterter Form als ,Pakt der
Bruderschaft und Liebe® (‘aqd al-ubiiwa wa-l-mahabba) auftaucht.*S Diese formali-
sterten Freundschaften lassen sich bis in seine Zeit im Jemen zuriickverfolgen.
Der erste, mit dem Zabidi eine derartige Verbindung einging, war ein Mitschiiler
in al-Qutai® bei Zabid:*

Ich traf ihn 1166 im Lehrzirkel unseres Saihs, Saiyid Sulaiman al-Haggam. Er rezitierte
eine gasida vor ihm, mit schoner Stimme und mit wohlklingender Melodie. Alle erfreu-
ten sich daran, und ich sah, wie der Saih sich vor Genuss schiittelte. So schloss ich einen
Pakt der Bruderschaft und Liebe mit ithm.

Literarisches und dsthetisches Vergniigen bildete hier den Ausgangspunkt der
Freundschaft. Ein anderer Bund wurde in dieser Zeit in Hudaida mit einem.
Sarifischen Reisenden geschlossen, der gerade aus Java zuriickgekehrt war.47

Unter den dgyptischen Beispielen finden sich verschiedene Sufis, aber auch
ein junger Grammatiker, der als Lehrer in seiner Heimatstadt titig war.8 Dies war
1192/1778, zu einer Zeit, als Zabidi sich bereits dem Gipfel seiner Karriere niher-
te; umso bemerkenswerter, dass er einen derartigen Bund weiterhin auch mit
jingeren Leuten schlieffen konnte. Doch die auffilligsten Beispiele finden sich
vielleicht fur Bekannte aus der westlichen Sahara und dem Magrib. Sein frithe-
ster Bekannter unter den Besuchern aus der westsaharanischen Stadt Sinqit, ein
Sufi, den er in der Gesellschaft des Oberhauptes der Wafa’iya in Kairo antraf, war
der erste aus diesen Regionen, mit dem er Bruderschaft schloss. Diesen Mann,
‘Umar b. al-Muhtar a$-Singiti, bezeichnet Zabidi im Mu¢am als Heiligen, an
dessen Grab in Tripoli sich verschiedene Wunder ereigneten.?® Besonders wichtig
fiir ihn wurde jedoch der Fiihrer der Pilgerkarawane von der Sahara-Oase Tuwat,
die die Pilger aus dem siidlichen Marokko und Westafrika zusammenfasste. Die-

45 Mugam, fols. 2b, 6a-7b, 17b, 27a, 36b, 41a, 43b, 444, 60a, 634, 89b, 925-93a, 1105, 1205.
46 Ebd., fol. 274 (Bukari b. ‘Ubaid al-Ahdali).

47 Ebd., fol. 435 (Saih b. ‘Alawi b. Saih al-Gifri Ba ‘Alawi).

48 Ebd., fol. 1105 (‘Ali b. ‘Ali b. “Ali b. Sarif a§-5afii al-Abyari).

49 Ebd., fol. 1205 (‘Umar b. al-Muhtar a$-Sinqiti).
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ser Mann, Ahmad b. Muhammad b. ‘Abd ar-Rahman Abi Ni‘ama al-Bakka’i,>°
gehorte zur Gruppe der Kunta-Bakka’iya, die in dieser Zeit im religidsen wie im
kommerziellen Leben der Westsahara und des Niger-Bereiches eine tiberragende
Rolle spielte. Schon sein Grofivater hatte die Fiithrerschaft der Karawane von
Tuwat (ar-rakb at-Tuwati) innegehabt, in der viele der Pilger aus der Westsahara
und aus Westafrika zusammenkamen. Zabidi hatte von ihm gehort und bereits
per Korrespondenz Bruderschaft mit ihm geschlossen. Spiter trafen sie zusam-
men, als Bakka’1 ihn 1197 auf seiner Pilgerfahrt besuchte:

Ich traf ihn und konnte seine Vorziige und seinen hervorragenden Charakter erleben,
die iiber jede Beschreibung hinausgingen. Ich erneuerte den Pakt der Bruderschaft und
Liebe mit ithm. Er horte einiges bei mir, ich stellte ihm eine i¢4za aus, und er betete fur
uns. Dann kehrte er in sein Land zuriick. Seine Korrespondenz und seine Geschenke
haben (seitdem) nicht aufgehort. Gott segne ihn!

Diese Freundschaft war von grofler Bedeutung fiir Zabidi, denn Bakka’i wurde
eine Schlisselfigur fiir seine Kontakte zur Sahararegion und nach Westafrika.

Die Beziehungen zu zwei prominenten Minnern aus Fas hatten dhnlichen
Charakter. Auch hier handelte es sich in einem Fall um den Fithrer der marokka-
nischen Pilgerkarawane (ar-rakb al-Fasi).>! Er besuchte Zabidi 1201, erhielt eine
igaza, und sie fassten Zuneigung zueinander. Zabidi erhielt spiter einen Brief
von 1thm, in dem er thm einige Neuigkeiten der Karawane iibermittelte und ihn
seiner Zuneigung und seiner Treue zu dem geschlossenen Bund versicherte. Die-
se schriftliche Bestatigung scheint ein wichtiges Element innerhalb eines derarti-
gen Freundschaftsbundes gewesen zu sein. Dies wird noch deutlicher im Fall des
zweiten Besuchers, ‘Abd ar-Rahman b. at-Tawudi b. Maiyara’? der aus einer be-
rihmten malikitischen Gelehrtenfamilie stammte; hier wird eine schriftliche Fas-
sung ausdriicklich erwdhnt:

Er kam 1184/1770 zu uns, und ich schloss einen Pakt der Bruderschaft mit ihm. Er ge-
wann mich lieb und betete fiir mich. Am 5. Gumada II schrieb er mir mit seiner eigenen
Hand seinen Bruderschafts-Pakt und kehrte dann zuriick in seine Heimat.

Diese Beispiele zeigen, dass die Verbriiderung manchmal, wenn nicht immer, in
- schriftlichen Erklirungen niedergelegt wurde. Kein derartiges Dokument ist bis-
her bekannt. Doch die Vorstellungen, die dieser eigenartigen Institutionalisierung
von Freundschaft und Liebe zugrunde lagen, konnen den Briefen entnommen
werden, die Zabidi mit dem tunesischen Gelehrten Ahmad b. ‘Abdallah as-Sisi
as-Saktani (gest. 1193/1779)%3 austauschte und die im Mu‘¢am erhalten sind. Die-

50 Ebd., fol. 174 (Ahmad b. Muhammad b. ‘Abd ar-Rahmin Abi Ni‘dma al-Bakka’i); siehe zu
thm und zu Zabidis Beziehungen zu den Kunta siehe Reichmuth, Murtada al-Zabidi and
the Africans, 126f.

31 Mugam, fol. 89b ((Name ausgelassen] b. Ahmad al-Fasi, a5-5abir nasabubu bi-Sufaira).

52 Ebd., fol. 60a.

33 Ebd., fols. 65-94; zu ihm auch Husain b. Muhammad al-Wartilani, Nuzbat al-anzir fi fadl
tm at-tarih wa-l-apbar, Hg. Mohammed Ben Cheneb, Algier 1908, Neudr. Frankfurt a. M.
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ser Mann fiihrte in Tunis ein sehr zuriickgezogenes Leben. Er hatte eine Korres-
pondenz mit Zabidi begonnen, der ihm auch seltene Biicher schicken lief, die er
brauchte. Schlieflich bat er Zabidi in einem literarisch besonders elaborierten
Brief darum, er moge ihn wie seinen eigenen Sohn behandeln und ihn in sein
Gebet wie in seine Liebe und Fiirsorge einschlieRen. Die Liebe sei ja der ,Magnet
der Herzen (magnatis al-quliih). In seinem Antwortschreiben thematisiert Zabidi
die schone literarische Form des Briefes und auch die Schrift, in der er verfasst sei
und bei der jedes ‘Ain schoner sei als das Auge (‘ain) des Geliebten. Weiter be-
schwort auch er die Liebe, die anstelle des Geistes trete und sich mit dem Herzen
vermische. Bei dieser Vereinigung kénne man schlieflich sagen: ,Wir sind zwei
Geister in einem Korper.“ - Hier findet sich eine etwas ungewdhnliche Variante
des klassischen arabischen Freundschaftsdiskurses, auf die bereits Franz Rosen-
thal im Riickgriff auf Mas‘adi hingewiesen hat.

Zur theologischen Begriindung der Freundschaft und ihres hohen Ranges in
der Religion zieht Zabidi dann fiinf Hadit-Uberlieferungen heran, die er in der
fiir ihn typischen Weise mit ihrem jeweiligen is#ad bis zum Propheten auffiihrt:

a) ,Ein Mann gehoért zu dem, den er liebt“ (al-maru ma‘a man ababba).55 Diesen
Hadit zieht Zabidi spéter auch in der Einleitung zu seinem Gazali-Kommen-
tar heran.¢ Ubernommen von ‘Abd al-Hiliq al-Mizgagi (Zabid, gest. 1181/
1768).

b) ,Gott liebt dich so, wie du ihn (d. h. deinen Freund) um Seinetwillen geliebt’
hast (inna llaha qad ahabbaka kama abbabtakbu fihi). Ubernommen von Ahmad
b. “‘Abd al-Fattah al-Mallawi (Kairo, gest. 1181/1768).

c) ,Sieben Arten von Menschen gewihrt Gott Schatten an dem Tag, da es nur
noch Seinen Schatten gibt: ... zwei Minnern, die einander um Gottes willen
liebten, sich darin zusammenfanden und darin voneinander Abschied nah-
men® (sab yuzilluhum Allah yauma la zilla illa zillubu: ... wa-ragulini tahabba fi
lahi fa-gtamaa ‘ala dalik wa-tafarraqa ‘alaihi). Ubernommen von Muhammad
b. at-Taiyib al-Fasi (Medina, gest. 1170/1757).

d) ,,Das Gebet eines Mannes fiir seinen abwesenden Bruder wird erhort; der En-
gel zu seinen Hiupten spricht dabei: ,Amen! Dir soll dasselbe zuteil werden
wie thm!““ (da‘wat ar-ragul li-abihi bi-zabr al-gaib mustagaba wa-malak ‘inda ra’si-

1994, 661; Muhammad Mahfiz, Taragim al-mu’allifin at-tanisiyin, 5 Bde., Beirut 1982-1986,
111, 84f.

54 Franz Rosenthal, ,,] Am You‘ - Individual Piety and Society in I§lam“, in; Individualism
and Conformity in Classical Islam, Hg. Amin Banani, Speros Vryonis, Jr., Wiesbaden 1977,
33-60; hier 37f. )

35 A. J. Wensinck, Concordance et Indices de la Tradition Musulmane, 2. Aufl., 8 Tle., Leiden
1992, 1, 406. '

56 Murtada az-Zabidi, Ithaf as-sada al-muttagin bisarh <lhy@ ‘ulim ad-din>, 14 Bde., Beirut
1409/1989, 1, 6; im Folgenden als Ithaf.
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hi yagil amin wa-laka bi-mitlihi).5” Ubernommen von Sulaiman b. Yahya b.
‘Umar al-Ahdal (Zabid, gest. 1197/1783).

e) ,Funf Gebete werden erhort: ... und das Gebet eines Mannes fiir seinen abwe-
senden Bruder” (hams da‘awat mustagaba: ... wa-da“wat ar-ragul li-ahihi bi-zahr
al-gaib). Ubernommen u. a. von Muhammad b. Ahmad b. Salim as-Saffarini
(Nabulus, gest. 1188/1775).

Die Tatsache, dass diese Traditionen von so unterschiedlichen Uberlieferern an
weit auseinanderliegenden Lehrstitten ibernommen wurden, deutet darauf hin,
dass ihr Gegenstand in dieser Zeit einige Popularitit genoss. Die Traditionen
tber Gottes Schatten beim Jingsten Tag, der denjenigen Kiihlung gewihren
wird, die einander um Seinetwillen geliebt haben, reichen offenbar ins frithisla-
mische Syrien zurlick. Wie van Ess kiirzlich gezeigt hat, lassen sie sich mit Leuten
in Verbindung bringen, die zum Kreis des Prophetengefihrten Mu‘ad b. Gabal
gerechnet wurden.’® Die Mitglieder dieser frommen Gemeinschaft in Hims, die
meist siidarabischer Herkunft waren, entwickelten ein religioses Selbstverstind-
nis, das von wechselseitiger Liebe und Solidaritit geprigt war und das van Ess
auf die gemeinsamen Erfahrungen frither Glaubenskimpfer zuriickfihren méch-
te. Dieser Frommigkeitsdiskurs der Freundschaft hat in der Hadit-Literatur einen
reichen Niederschlag gefunden und lebte dann weiter in pietistischen und sufi-
schen Milieus.

Zabidi verfasste fiir einen Anhinger der Sattariya noch einen weiteren Text, in
dem er zu begriinden sucht, dass der wechselseitige Austausch von Bekundungen
der Liebe unter Freunden als religios zuldssig und sogar als verdienstvoll fiir das
spirituelle Wohlergehen zu gelten habe.?® An dieser Stelle zieht er einen anderen,

in der islamischen Tradition als authentisch anerkannten Ausspruch des Prophe-
ten heran:

Wenn ein Mann seinen Bruder liebt, so soll er ihn davon in Kenntnis setzen(, dass er
ihn liebt) (ida ababba abadukum ahibu fa-l-yubbirbu annabu yubibbuhu).0

Ein weiteres Zitat zu diesem Thema in dem Text, das auf einen mekkanischen
Autor, Ahmad b. “Allan (gest. 1033/1624),%! des 11./17. Jahrhunderts zuriickgeht,
zeigt, dass das Interesse an diesem Themenkomplex bereits damals bestand. Im
spiten 11./17. Jahrhundert bezieht sich ‘Abd al-Gani an-Nabulusi (gest. 1143/
1731) in seiner Verteidigung der Freundschaft zu jungen Minnern (Gayat al-
matlith fi mababbat al-mahbib), die in seiner Phase der Zuriickgezogenheit 1096-7/

57

s Vgl. fiir diesen und den folgenden Hadit siehe Wensinck, Concordance, IV, 91.

Josef van Ess, ,Die Pest von Emmaus. Theologie und Geschichte in der Frithzeit des Is-
lams®, Oriens, 36 (2001), 248-267, hier 253, 263ff.; ders., Der Febltritt des Gelebrten. Die Pest
von Emmaus und ihre theologischen Nachspiele, Heidelberg 2001, 144-161, 199-221.

59 Ms. Istanbul, Stileymaniye, Hasan Hiisn{ Paga 789, fol. 975.

60 Vgl. Wensinck, Concordance, 1, 406.

61 ;Umar Rida Kahhala, Mu‘gam al-mw’allifin. Taragim musannifi l-kutub al-arabiya, Beirut o. J.,
, 141.
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1685-6 entstand, auf Hadit-Texte desselben Typs, wie sie auch Zabidi heran-
zieht.*? Dieser Text, der die Freundschaft zu jungen schonen Minnern beim Pro-
pheten selbst wiederfindet und der diese Freundschaft explizit von der Verfol-
gung der eigenen Begierden abgrenzt, kommt Zabidis Freundschaftsdiskurs an-
scheinend schon sehr nahe. Insgesamt sind die Entwicklung dieses Diskurses und
seine sozio-kulturellen Hintergriinde aber noch weitgehend ungeklirt.

Die homoerotische Dimension dieses Diskurses, die sich in manchen Formu-
lierungen des Mu‘¢am aufzudringen scheint, ist nur schwer zu erhirten. Die ver-
breitete Homophilie, gerade gegeniiber jungen Minnern, ist ja fiir den islami-
schen Lehrbetrieb, fur den Sufismus wie auch fiir die Militiraristokratie islami-
scher Staaten vielfach bekannt;®3 auch die juristischen Traktate iiber die Zulissig-
keit des Anblicks junger Minner, die in der fraglichen Periode verfasst wurden,
reagieren auf derartige Verhiltnisse. In welcher Form Zabidis kultivierte Freun-
desliebe mit ihrer expliziten religidsen Verankerung und ihrer Emotionalisierung
lehrhafter und literarischer Beziehungen diesem Feld latenter oder offener ho-
moerotischer Neigungen zuzuordnen ist, lisst sich beim derzeitigen Stand nicht
eindeutig klaren. Dieselbe Ambivalenz ist bekanntlich auch fiir die europiischen
literarischen Minnerfreundschaften im 18. Jahrhundert im Zeitalter der Emp-
findsamkeit festzustellen. Auch hier sind homoerotische Beziehungen nur in
wenigen Fillen eindeutig gesichert.

Bemerkenswert ist freilich bei Zabidi auch die Ausweitung des Konzeptes des
»Sympathisanten/Anhingers“ (mubibb), das nach landliufigem Verstindnis meist
im sufischen Kontext gesehen wird. Im Falle des Mu‘¢am bezeichnet dieser Be-
griff eher ein allgemeines Verhiltnis von Loyalitit und Patronage, das sich nicht
auf Beziehungen innerhalb einer fariga beschrinkt. Dies ldsst sich insbesondere
an einem Empfehlungsschreiben fiir einen mit Zabidi verbundenen Faqih aus
Rasid verdeutlichen, das an den dortigen osmanischen Qadi gerichtet ist.%4
Zabidi wendet sich an diesen Wiirdentriger, indem er seinen Freund und Schiitz-
ling einflihrt als ,,unseren muhibb, der zu denen gehort, die fur Euren mubibb eine
zuverlissige Liebe (mahabba) hegen (mubibbuna...mimman lahu ‘ald mubibbikum
mababba akida). Damit reiht er sich selbst im Spiel der Patronage symbolisch als
Bittsteller unter die Anhinger des Qadis ein und legt ithm seinen eigenen An-
hinger ans Herz. Dieser Wortgebrauch wirkt nicht so, als ob Zabidi ihn selbst
eingefiihrt hitte. Wenn dann jedoch einige Jahre spiter im /thaf der Leser in ei-
nem einleitenden Text einmal mit ya aiyuba l-mubibb angesprochen wird,% so

62 <Abd al-Gani an-Nabulusi, Gayat al-matlab fi mahabbat al-mahbib, Hg. Samuela Pagani,
Rom 1995, bes. 9-22.

63 Siehe dazu etwa Sabine Schmidtke, ,Die westliche Konstruktion Marokkos als Landschaft
freier Homoerotik“, W1, 40 (2000), 375-411; dies., Rezension zu Michael Bochow, Rainer
Marbach (Hg.), Islam und Homosexualitit. Koran — Islamische Léinder — Situation in Deutsch-
land, in: WI, 45 (2005), 151ff., beide mit umfangreichen Literaturhinweisen.

64 Mugam, fols. 10151035 (‘Ali b. Hasan b. Hamza ar-Ra3idi al-Hanafi, 1190/1776).

65 [Ithaf, VI, 245.
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stellt dies eine weitere Generalisierung des Begriffes dar, die sich an den ,geneig-
ten Leser” als Adressaten richtet. Freundschaft und Loyalitit gegeniiber dem Au-
tor, und seien sie auch nur symbolisch, werden hiermit auf den gesamten Leser-
kreis ausgedehnt, den sich Zabidi fur seine Werke geschaffen hat.

Liebe, Erotik und Trauer

Auch wenn eine homoerotische Seite im Freundschaftsdiskurs Zabidis nur
schwer fassbar ist, so ldsst sich doch festhalten, dass Liebe und Erotik insgesamt
in seinem Werk eine wichtige Rolle spielen. Die Gedichtsammlungen zeitgends-
sischer Autoren, die er im Mu‘¢am zusammenstellte und die einen erheblichen
Anteil von Gazal-Gedichten enthalten, wurden bereits erwihnt. Am ausgiebig-
sten finden sie sich wohl in den Gedichten des Azhar-Saihs ‘Abdallah a3-Subrawi
(gest. 1171/1758),%¢ der seine wechselvollen Liebesabenteuer schlieflich im An-
gesicht des nahen Todes mit einem langen Bittgedicht um Gottes Verzeithung ab-
schlief3t. Einer der Literaten in Medina, mit dem Zabidi gut bekannt war, verfass-
te Liebesgedichte auf einen jungen Mann, beklagte sich iiber dessen abweisende
Art und rief in einem Vers Zabidi als Schiedsrichter an. Dieser improvisierte
Antwortverse darauf.®” Der Bekannte hatte selbst auch ein Werk iiber Liebestode
verfasst (Taif an-na‘im al-muqim fi abbar man mata bi-da’ al-iSq al-‘azim), das von
mehreren anderen Literaten der Stadt lobende tagriz-Texte erhielt. Dies ist einer
der Hinweise im Mu‘gam auf die Popularitit der Liebestod-Literatur, die bereits
angesprochen wurde.

Die Spur eines Erotismus unter Literaten und Sufis, der freilich auch in frithe-
ren Zeiten immer seine literarischen Vertreter hatte, mag man auch in einer der
wenigen Stellen im 74¢ al-ariis erkennen, in denen ausdriicklich auf den 72’5 Ibn
Sina verwiesen wird.®® Dieser Verweis, den Zabidi dem Qamis-Kommentar seines
Lehrers Ibn at-Taiyib al-Fasi entnimmt, gilt einer der kiirzeren Abhandlungen
des Philosophen, Risala fi (mahiyat a)l-iSq, und der darin vertretenen Auffassung,
dass die Liebesleidenschaft (44) nicht auf die Menschen beschrinkt sei, sondern
die gesamten existierenden Dinge am Himmel und auf der Erde, von den Ele-
menten bis zu den Lebewesen durchdringe. Selbst nicht wahrnehmbar, sei sie wie
das Metrum fiir die Dichtung, nur von einem feinen Sinn zu erfassen. Durch Er-
klirungsversuche werde sie nur verdunkelt. Zabidi bemiiht sich spiter im Ithaf
um eine ausfuhrliche Kategorisierung der zehn Stadien der Liebesleidenschaft.®®
Seine eher philologisch-naturalistische Auffassung geht auch in seine Kommenta-

66 Mugam, fols. 53a-56b; Gabarti, ‘Agaib, 1, 208.

7 Mu‘gam, fols. 264-27b (Badr b. ‘Umar b. ‘Ata> Allah Hig).

68 Murtadi az-Zabidi, Tag al-“aris, 10 Bde., Kairo 1306-1307/1888-1890, VII, 13 (%--9); Ed-
ward William Lane, Arabic-English Lexicon, London 1877, 2054; vgl. Ibn Sina, Risila fi
mahiyat al-iSq/Askin méhiyeti hakkinda Risdle, Hg. Ahmed Ateg, Istanbul 1953.

9 Ithaf, X11, 315.
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re zu den einschligigen Biichern des /hva’ ein, in denen er Gazalis Theorie von
der Lust als Begleiterscheinung der optimalen Funktion eines Organs oder Sin-
nes auch in Bezug auf die Erotik demonstriert: naturalistisch in der detaillierten
anatomischen Beschreibung der ménnlichen und weiblichen Geschlechtsorgane,
des Koitus und seines optimalen Verlaufs fiir beide Partner, verbunden mit dem
Hinweis auf die Aufgabe des Mannes, fiir die Befriedigung seiner Partnerin Sorge
zu tragen.”® Dieses intensive Eingehen auf Natur und Erfahrungswelt ist auch in
anderen Teilen des Kommentars spiirbar. Unter anderem enthilt er eine voll-
stindige Anatomie des Menschen (weitgehend Ibn Sinas Qandin entnommen),
einen Abriss der Theorien der Zeugung und Menschwerdung, Hinweise zur
Siuglingspflege und zur Diitlehre, wobei auch die Siifigkeiten nicht vergessen
sind; daneben einen ganzen Katalog von Sternbildern und manches andere aus
der naturwissenschaftlichen Tradition.”! Wie im Kommentar deutlich wird, sieht
Zabidi das Erbe der Gelehrten auch darin, nach dem Vorbild der grofen Prophe-
ten und Weisen die gottliche und die diesseitige Erfahrungserkenntnis zusam-
menzufithren.”? Das mag mit seinen Anschauungen zur Theodizee im Gefolge
Gazilis zusammenhingen, die die Welt als wunderbare und vollkommene Ord-
nung zu erfassen suchen.”

Bei Gazali wie bei seinem Kommentator gipfelt die Theorie von Liebe und
Lust schliefflich in der Anschauung Gottes, die die hochste Lust vermittelt und
in der alle Formen des Wohlbefindens und des Schonheitssinnes, die dem Men-
schen geschenkt wurden, zusammenlaufen.” Gottes- und Selbsterkenntnis geho-
ren dabei zusammen. Wie Gazili sieht auch Zabidi die Liebe (hubb) als Binde-
glied zwischen Gott und Mensch.”> Diese Auffassung kommt auch in einem an-
deren merkwiirdigen kleineren Text zum Ausdruck, den er bereits 1179/1765 ver-
fasste und der dem Nachweis dienen soll, dass die osmanische Dynastie nach der
Ankunft des Mahdi weiter bestehen wiirde.”® Die einleitende, kunstvolle putba,
die wie der Text selbst deutliche Einfliisse Ibn ‘Arabis erkennen lisst, preist Gott
fiir seine Weisheit, die die Seelen mit den festen Strukturen’” der Erscheinungs-
welt paarte und am Himmel der Bedeutungen die Gestirne der Rechtleitung und
die Lichter der Geheimnisse aufgehen lieR. Die Kosmologie wird nach einem eh-
renden Hinweis auf die osmanische Dynastie als Achse der Weltordnung weiter

70 Ebd., VI, 27ft, 62, 172-195.

71 Ebd., V, 691-698; VI, 196f.; VII, 368f., 392, 680f.; XI, 200-223; XIII, 354-377, 395ff., 400ff.

72 Ebd., 1, 782; VII, 447f.

73 Ebd., XII, 89ff., 105-134. Auf Zabidis Zusammenfassungen stiitzt sich ganz wesentlich Eric
Ormsby, Theodicy in Islamic Thought. The Dispute over al-Ghazali’s ,,Best of All Possible Worlds
Princeton 1984.

74 Ithaf, XI1, 355fF.

75 Ebd., XII, 406. ;

76 Murtada az-Zabidi, Nafabat rayabin ar-raud al-wardi fi istimrar ad-daula al-“uwtmaniya ba‘da
burig al-mahdi, Ms. Istanbul, Siileymaniye, Esad Efendi 1471, 9ff.

77 Wortlich: ,den Gebeinen® (hayakil).
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vertieft: Gott hat das Buch der Entwicklung des Seins mit der Einleitung der Lie-
be eroffnet, welche die Verbindung der Formen mithilfe des Bandes Seiner giiti-
gen Zuneigung hervorbrachte.”® Durch das Erscheinen Seiner Namen und den
Glanz Seiner Erhabenheit hat er die Partikeln des Kosmos in Erregung versetzt,
so dass alles, was da schweigt und spricht, am Ort der Offenbarung Seiner Eigen-
schaften und in der leidenschaftlichen Liebe zum Licht Seiner Schonheit ver-
weilt.”? Die Worte ,Rechtleitung” (hidaya), ,Liebe® (bubb), ,Seiner Namen®
(asma’ihi) und ,Seiner Schonheit® ($amalibi) sind dabei in roter Farbe hervorge-
hoben und verdeutlichen so die kosmisch-dsthetische Aussage des kurzen Textes.
Auch hier also wird die Liebe (hubb) Gottes zum Ausgangspunkt Seiner Schop-
fung und Selbstoffenbarung. Das Band von Gottes gnidiger Zuneigung hilt die
Formen der Dinge zusammen, und Seiner Schonheit begegnen die Geschopfe ih-
rerseits mit liebender Leidenschaft.

Vor diesem Hintergrund gewinnt auch die Liebestod-Literatur, die Zabidi aus-
giebig in seinem Kommentar heranzieht, eine eigene Qualitit. Gazili selbst bie-
tet ja schon einiges dazu; seine Beispiele werden vielfach durch andere einschla-
gige Geschichten, meist aus dem Werk von Sarrag, Masari al-‘usiaq, erginzt. Zi-
tiert wird auch der Hadit, der den an verzichtender, verheimlichter Liebe Ver-
storbenen zum Mirtyrer erklirt (man ‘aSiga fa-‘affa fa-katama fa-mata fa-huwa
Sabid). Dawud az-Zahiri, der Begriinder der Rechtsschule der Zahiriten, wird in
einer lingeren Anekdote als ein derartiger Mirtyrer der Liebe beschrieben.?
Schone Tode sterben auch die sufischen Mirtyrer der Gottesliebe, deren Ge-
schichten immer wieder in die letzten Biicher des Ithaf eingestreut sind.8! Man
gewinnt den Eindruck, dass sich in diesen Geschichten, ob sie nun der irdischen
oder der himmlischen Liebe gelten, das erotische Element doch etwas verselb-
stindigt. Leidenschaft bleibt Leidenschaft, und auch die Trauer und der Tod der
Entsagung erscheinen so oder so als schmerz- und lustvolle Vereinigung. Ein be-
zeichnendes Ausgreifen aus dem irdischen in den iberirdischen Bereich zeigt
sich daran, dass Zabidi ein Gedicht von Magnun dazu heranzieht, um die unvor-
stellbare Schonheit einer der Dienerinnen (badim) des Paradieses zu illustrieren.82
Die Verziickung (tarab, wagd und hal), in die er einen seiner sufischen Lehrer ver-
setzte, als er ihm einen Vers Magnuns vortrug, wurde bereits erwihnt.

Wie viel Zabidi diese Dichtung tatsichlich bedeutete, zeigt sich schliefilich an
der Form, in der er die Trauer um seine verstorbene Frau zum Ausdruck brachte.
Gabarti berichtet dazu folgendes:83

8 Wa-ifiataha diwan an-naf’a al-wugidiya bi-muqaddamat al-hubb al-muntiga li-damimat al-askal

bi-rabitat al-ulfa ar-rabmaniya al-illiya.

Alladi wallaba darrit al-k&@inat bi-mazahir asma’ihi wa-sababat alalihi / fa-lam yazal kullu
samit wa-ndtiq mustamirran bi-magali ausafihi wa-asiqan li-niri gamalibi.

80 Jrhaf, IX, 111ff.

81 Besonders ebd., IX, 121f.; XII, 421, 530, 543, 592-595.

82 Ebd., XIV, 564.

8 Gabarti, ‘Aga%ib, 11, 201.

79



FREUNDSCHAFT UND LIEBE 123

1196/1781-2 starb seine Frau. Er trauerte sehr um sie und begrub sie auf dem Friedhof
der Saiyida Ruqaiya. Er errichtete ein Gebiude mit Grabgemach (magsira), Vorhingen,
Polstern und Kerzen tber ihrem Grab und hielt sich viele Tage dort auf. Die Leute ver-
sammelten sich bei ihm mit Koran- und Gedichtrezitatoren, und er bewirtete sie mit
Fatta, Kuskus, Kaffee und Sorbet. Er kaufte ein Stiick Land in der Nachbarschaft des
Friedhofs, baute ein kleines Haus darauf, stattete es aus und lie ihre Mutter dort woh-
nen. Gelegentlich verbrachte er dort die Nacht. Dichter kamen mit Trauergedichten zu
ihm, und er nahm sie in Empfang und belohnte sie dafiir. Er selbst verfasste Trauerge-
dichte nach Art der Dichtung von Magnan Laiia fiir sie, die ich in seiner eigenen Schrift
nach seinem Tod in seinen verstreuten Papieren fand.

Sechs dieser Gedichte werden danach von Gabarti zitiert, die hier aufgefiihrt wer-
den sollen:34

L.

1. Will einer den tadeln, der so wie ich beraubt wurde, den die Traurigkeit nicht verlas-
sen hat und dem gleichgiiltig bleibt, was kommen mag?

2. Die Hand der Trennung hat mein Wesen zerstiickelt, jihes Geschick meine Ordnung
hinweggefegt.

3. Wenn ich Zubaida in der Morgenfrithe besuchte, kehrte ich mit vollen Taschen zu
meinem Quartier zuriick.

4. ,Ich sah die Erde unter mir dahineilen, das Ferne wurde nah, die scheuen weifen,
vollbusigen Midchen. 8

5. Ein Midchen voller Groffimut, Milde und Scheu - nur die Erfahrung entdeckt die
Eigenschaften.

6. Thr bleibe ich treu, solange bei ihrem Mantel Schutz gesucht wird - die Herrin eines
Volkes, das zu den Besten und Edelsten gehért.

7. Der Friede Gottes sei iiber ihr in jeder Lage, Sein Wohlgefallen begleite sie iiber die
hohen Ringe hinaus,

8. allezeit, solange die Taube im Buschwerk klagt und in jedem Trauernden die Traurig-

keit aufwiihlt.

II.

1. Sie sagen: Weine nicht um Zubaida, beruhige dich, beruhige die Seele mit Gottesge-
denken und Geduld!

2. Doch die Trauer kommt zu mir von allen Seiten, mit mannigfachem Kummer, Sor-
gen und Griibelei.

3. Soll ich mich denn iiber die Trennung von einer Geliebten hinwegtrosten, die das
hochste Grabmal in Yaskur in Kairo besitzt!

4. Die Trinen wollen meine Augen in ihren Héhlen nicht verlassen und fillen ihr
Mafi.

5. Seht ihr denn nicht, dass sie unaufhérlich flieRen werden, sooft ich an (Zubaida)
denke, bis an mein Lebensende!

84 Ebd., ‘Aga’ib, 11, 201f., Ubertragung mit einigen Freiheiten; die Ubersetzung orientiert sich
an der kritischen, noch unpublizierten Edition von S. Moreh. Mein herzlicher Dank gilt S.
Moreh, der mir den Text seiner Edition vorab zur Verfligung stellte.

85 Nach S. Moreh ist dieser Vers aus dem Drwan Magnin Laili ibernommen!
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Freunde, warum ist die Unterhaltung abgerissen, und warum ist mein Herz immer
noch voller Schrecken?

Etwa von der Heimtiicke der zerstorerischen Zeit, einem Ungliick, das meinen Auf-
enthaltsort befiel, oder erinnerte ich mich an einen Todesfall?

Oder an die Trennung von der Gefihrtin meines Herzens, von Zubaida, die Schén-
heit und Giite vereinte!

Sie ist fortgegangen, und mit ihr verlieff mich alle Lust; meine Augen erfreuten sich
an ihr, nun sind sie herausgerissen.

Sie hat einen Becher getrunken, den wir alle trinken werden wie sie, vor dem es kein
Entrinnen gibt.

Wer wird meinen Freunden in Mekka berichten, dass ich solange geweint habe, bis
keine Trinen in meinen Augen iibrig waren?

Freunde, ist es von Nutzen, an die Lieben zu denken, da mich die Geduld trotz ihrer
schonen Folgen im Stich gelassen hat (fagad banani s-sabru I-gamilu I-“awagqibi)?

Gibt es fiir mich eine Riickkehr zum friedlichen Bezirk, um jene vollbusigen jungen
Frauen zu treffen?

Die Geliebte brach am Morgen von mir auf und begab sich zu einem Haus in der
auflersten Wiiste (/a baitin bi-a‘la s-sabasibi)

Ich sage - und die Leute, die sie zum Grabe fortbrachten, wissen nicht, wen sie in
die Ticher gehiillt haben -

»lch bin auf dem Weg zuriickgeblieben. Wire ich doch vorausgegangen, dann miifite
ich mich nicht krimmen im Leid des Trauernden!“

Am Dienstagmorgen sattelte Zubaida ihr Reittier, in ihrem griinen Kleid.

Engel umkreisten sie von allen Seiten, und die Trommel des Himmels schlug fiir sie,
ohne sie zuriickzuweisen.

Sie schritt wiegend dahin, wiirdevoll wie eine Braut, voller Stolz in ithren Gewindern.

Ich werde iiber sie weinen, solange ich lebe; weinen werden, wenn ich sterbe, auch
noch meine Gebeine im Grab.

Um ihretwillen will ich keine Trinen zuriickhalten und nicht den Lohn der Geduld
erwarten (wa-lastu biha mustabgiyan faida ‘abratin * wa-ld taliban bi-s-sabri “aqibata s-
sabri)

Was fiir eine junge Frau war sie, derer ich am Morgen beraubt wurde - so ist das
Wirken der Zeit!

Sie sattelte das Tier zur Trennung, dann brach sie auf, und ihr Sattel wiegte sich
friedlich.

Am Morgen ritt sie fort und nahm alle unsere Triume, wie wir saflen und standen,
mit sich.

Bei ihren Leuten lief sie nur Weinen, Trauer und Waisen zuriick.

Weh wird mir um ihren guten Charakter, der aus ihrer Natur kam, und ihren Famili-
ensinn,
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6. ihren Gehorsam gegen den Gatten, ihre Sorgfalt, die sie auf die Speisen verwandte,
und ihre sanften Worte.

7. Dies war ein edler Charakter! Weine um sie, solange der Ostwind im Morgengrauen
die Zweige des Balsambaumes bewegt!

8. Reisender, wenn du eines Tages an ihrem Grab vorbeikommst, dann halte inne und
Ubermittle einen kummervollen Grufi.

. Sprich zu ihr: Du kamst doch frither zu ithm, an den Ort eures Treffens.

10. Doch was ist heute mit dir, dass du dich fernhiltst? Hat dies einen Grund? So sprich

doch, du Tochter der Edlen!

Die Vorliebe fiir den beduinischen Hintergrund, der diese Dichtung kennzeich-
net, mag durch Zabidis Reiseerfahrungen und durch seine beduinischen Be-
kanntschaften angeregt sein, etwa mit den Saihen der Hauwara und mit anderen
Stammesfithrern, die auch im Mu‘gam erwihnt werden.8 Das mag durchaus ei-
ner Zeitstrdmung entsprechen; von dem berithmten Saih Humam, der bis
1183/1769 Oberigypten beherrschte, spricht auch Gabarti mit grofem Respekt.8?
Ansonsten war dies alles offenbar ziemlich ungewohnlich. Gilt ibermiRige Trau-
er im Islam generell als verpont, so stellten diese Feiern, die man geradezu als In-
szenierungen bezeichnen kann, erst recht etwas dar, woran viele strenge Gliubige
Anstoff nehmen konnten. Zudem war es wohl mehr als uniiblich, seine eigene
Ehefrau derart in das 6ffentliche Licht der Dichtung zu stellen oder sie gar mit
Magnins unerreichbarer Geliebten Laila gleichzusetzen.

Die zitierten Gedichte gehen iiber die anerkannte Form gesetzter Trauer weit
hinaus: der Dichter steht zu seinen Trinen und zu seiner Fassungslosigkeit und
verweigert sich der Ubung in Geduld. Im vierten Gedicht wird der Tod als Auf-
bruch zu einem Haus in der entlegensten Wiiste dargestellt (IV.3) - nicht gerade
ein religids-hoffnungsvolles Todesbild! Trauer und Trinen sind uniiberwindlich,
werden stets von neuem wieder aufgerithrt. Nur in der Trauer lisst sich weiterhin
die Treue halten (V.4 und 5). Bemerkenswert erscheint andererseits der sehr hius-
liche, geradezu biirgerliche Charakter der Tugenden, die der Dichter an seiner
Frau preist und zu denen nicht nur ein sanftes Wesen und Familiensinn, sondern
auch eine gute Hand in der Kiiche gehérte (V1.5 und 6)! Dies steht in deutlichem
Kontrast zur Beduinen-Nostalgie und erst recht zur ‘Udri-Dichtung, in der von
Lailas Kochkiinsten nicht die Rede sein kann.

Trauergedichte auf den Tod der eigenen Ehefrau sind in der arabischen Litera-
tur insgesamt eher selten. Die Adaption des ‘Udri-Genres fiir diesen Zweck er-
scheint jedoch vollends ungewdhnlich und vielleicht wirklich neuartig. Freilich
ist die Entwicklung dieser Dichtung in der Geschichte der arabischen Literatur
seit dem spiten Mittelalter, wie so vieles, noch unbearbeitet. Der Weg der “Udri-
Dichtung ist schon seit der Abbasidenzeit durch enge Beziehungen zur Sufik be-
stimmt, und die Synthese beider hat dann mit Nizami und Gami ihre klassische

86 Mugam, fols. 165, 1275 (Habalisa), 1064 (Habayiba), 1124-1144 (Hauwira).
87 Gabarti, “Ag#’ib, 1, 335f., 343ff.
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persische Ausformung erfahren. Im Arabischen scheint die Geschichte und die
Dichtung von Magnun besonders in der Gattung der Masari al-ussaq fortgelebt
zu haben. Der von Zabidi so hiufig herangezogene Sarrag ist auch hierfur eine
wichtige Station.38

In der Analyse von As‘ad Khairallah wird Magnan zur archetypischen Figur,
die Liebe, Wahnsinn und Poesie zusammenfithrt und damit ein kollektives Be-
dirfnis der Rebellion gegen die intellektuellen, sozialen und psychischen Be-
grenzungen der Gesellschaft verkorpert. Eine vorislamische Beziehung zwischen
Dichter und tbernatiirlicher Sphire findet nach ithm hier ein subversives Fortle-
ben. Sie stiftet eine ,personliche Vision* des Lebens, die dann in der Sufik auf-
genommen und weiterentwickelt wurde. Diese Implikationen waren sicher auch
im stark sufisch geprigten Kairoer Milieu des 18. Jahrhunderts vielen prisent. In
Zabidis Mu‘gam ist die sufische Exaltation im Zusammenhang mit der Rezitation
von Versen Magnuns, wie wir sahen, ja durchaus belegt. In den tberlieferten Ge-
dichten ist davon jedoch kaum etwas festzustellen. Das spezifisch sufische Ele-
ment fehlt in ithnen vollkommen. Der Gestus von Trauer und Trennungsschmerz
herrscht vor, nicht die ekstatische Utopie der Vereinigung und der Verschmel-
zung mit dem Allgemeinen, die Khairallah fur die Magnan-Dichtungen aus-
macht. Diese wird in den vorliegenden Beispielen auf das individuelle Leid und
auf den Verlust einer konkreten Person zuriickgefihrt und erfihrt damit eine
bemerkenswerte Individualisierung und Veralltiglichung.

Diese Gedichte waren gerade fiir einen hochberithmten Gelehrten, der fur die
philologische wie fiir die prophetische Tradition so Bedeutendes geleistet hatte,
recht befremdlich - freilich nicht so sehr, dass Gabarti sie ganz unterschlagen hit-
te. Es scheint, dass Zabidi in der Zeit nach dem Tod seiner ersten Frau ein grofies
Bediirfnis hatte, seine Empfindungen auch in seinen literarischen Aktivititen zum
Ausdruck zu bringen, und zwar nicht nur in den genannten Gedichten, sondern
auch in seinem Kommentarwerk selbst. In den folgenden Jahren (1197-1199/1783-
1784) enthalten die Schlusskolophone der in diesem Zeitraum abgeschlossenen
Biicher des Ithaf und gelegentlich auch ihre Einleitungen tieftraurige Bemerkun-
gen iber seinen korperlichen und seelischen Zustand und tiber die wahrlich nicht
einfachen Zeitliufe allgemein.?? Gegen Ende, als dies alles weitgehend tiberwun-
den ist, wird der Leser in einen entschuldigenden Riickblick einbezogen.®® Hier
fillt dann auch die bereits erwihnte Anrede des Lesers als mubibb, womit er
gleichsam in den Freundeskreis und Anhang des Autors tritt und an seiner per-
sonlichen Situation Anteil nehmen kann. Aber auch der Prophet wird als Freund

88 Zur frithen “Udri-Dichtung Ewald Wagner, Grundziige der klassischen arabischen Dichtung, 2

Bde., Darmstadt 1987-1988, II, 68-77; zu Laila und Magntn in Dichtung und Legende sie-
he As‘ad E. Khairallah, Love, Madness, and Poetry. An Interpretation of the Magnin Legend,
Beirut 1980, zum Folgenden bes. 1, 96, 129f.

8 Ithaf IV, 782; V, 180, 393, 568, 698; VI, 3, 245, 439.

%0 Ebd., VI, 245.
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Gottes gepriesen, dessen Andenken den Liebenden (mubibb) belebt: das Glau-
bensbekenntnis tréstet den Einsamen, und der Segen iiber den Propheten bringt
Licht in Odnis und Finsternis. So ist der Prophet hier gleichsam zum tréstenden
Freund in der Einsamkeit geworden - ein existentieller Zug der Prophetenfrém-
migkeit und der Praxis der tasliya, dem es weiter nachzugehen lohnt.%!

Vergleichender Ausblick

Beide Aspekte von Zabidis Orientierung, seine ausgeprigte Freundschaftspflege
und sein Liebes-Diskurs im Gefolge Gazalis, sind auch iiber die Grenzen der is-
lamischen Welt hinaus von vergleichendem Interesse. Schlieflich werden die For-
men von Freundschaft und Geselligkeit, die sich auf der Basis humanistischer wie
christlich-pietistischer Prigungen im Europa des 18. Jahrhunderts entwickelten,
in der Soziologie hiufig als neue und wichtige Stadien auf dem Wege zur Uber-
windung der stindischen Gesellschaft und zur gesellschaftlichen Modernisierung
gesehen. Der von poetischer Empfindsamkeit getragene Freundschaftskult, der
gerade in Deutschland in der Zeit der Aufklirung bis in die Klassik hinein durch
Figuren wie Friedrich Gottlieb Klopstock (1724-1803) und Johann Wilhelm
Ludwig Gleim (1719-1803) das literarische Leben nachhaltig bestimmte, gilt als
eine der Wurzeln einer modernen, von familidren, stindischen und religiésen
Zwingen emanzipierten Individualitit in Europa.®? Die modernisierungstheoreti-
sche Trennung von ilteren, vorwiegend funktionalen und neueren, stirker emo-
tional getdnten Mustern der Freundschaft ist freilich aus der vergleichenden
Sicht der Sozialanthropologie eher kritisch zu betrachten.” Es lisst sich darauf

1 Vgl. Fritz Meier, Nachgelassene Schriften. Bd. 1: Bemerkungen zur Mobammedverehrung. Teil 1:
Die Segensprechung iiber Mohammed, Hg. Bernd Radtke, Gudrun Schubert, Leiden 2002,
226ff., 242f., uber die Nihe zum Propheten als Fiirsprecher bei Gott, die durch die tasliya
erreicht wird.

92 Zu Freundschaft und Freundschaftskult in Deutschland im 18. und frithen 19. Jahrhundert
siehe z. B. Wolfgang Adam, ,Freundschaft und Geselligkeit im 18. Jahrhundert®, in: Kata-
log des Freundschafistempels im Gleimhaus in Halberstadt, Hg. Gleimhaus Halberstadt, Leipzig
2000, 9-34; URL: htip://wwiw goethezeitportal.de/db/wiss/epoche/adam_freundschafi.pdf, einge-
stellt am 30.08.2004 [Stand 19.05.2005], mit umfangreichen bibliographischen Angaben;
ders., ,Wieder Gelesen. Wolfdietrich Rasch: Freundschaftskult und Freundschaftsdichtung
im deutschen Schrifttum des 18.Jahrhunderts, in: Ars et Amicitia. Beitrige zum The-
ma Freundschaft in Geschichte, Kunst und Literatur. Festschrift Martin Bircher, Hg. Ferdinand
von Ingen, Christian Juranek, Amsterdam 1998, 41-55, Neupublikation: URL: http://
www.goethezeitportal.de/db/wiss/epoche/adam_rasch.pdf, eingestellt am 25.10.2004 [Stand
19.05.2005]; Hubert Cancik, ,,Freundschaftskult’. Religionsgeschichtliche Bemerkungen
zu Mythos, Kult und Theologie der Freundschaft bei Friedrich Hélderlin®, in: Loyalitits-
konflikte in der Religionsgeschichte. Festschrift fiir Carsten Colpe, Hg. Christoph Elsas, Hans G.
Kippenberg, Wiirzburg 1990, 12-34; mit vergl. Hinweisen auch auf England und Frank-
reich.

93 Fiir eine ausfiihrliche Diskussion sozialanthropologischer Positionen zum Thema Freund-
schaft Tilo Gritz, Barbara Meier, Michaela Pelican, ,Zur sozialen Konstruktion von



128 STEFAN REICHMUTH

verweisen, dass institutionell angelegte wie auch sehr individuelle Freundschaften
in der Vergangenheit wie in der Gegenwart in hochst unterschiedlichen Gesell-
schaften festzustellen sind und dass sich aus der Selbstsicht der Beteiligten funk-
tionelle und emotionale Qualititen freundschaftlicher Beziehungen ohnehin
sehr hiufig erginzen. Dies ist auch an Zabidis Beschreibungen seiner Freund-
schaften abzulesen, die manchmal durchaus mit greifbarem Nutzen fiir die Betei-
ligten verbunden waren. Dennoch stellt sein Freundschaftskult auch im islami-
schen Kontext selbst eine ziemlich auffillige Form individualisierter Bindungen
dar. Inwieweit er damit bereits etablierten sozialen Mustern entsprach, an diese
ankniipfte oder womoglich aus thnen heraustrat, bleibt weiter zu untersuchen.

Auch die mystischen wie naturalistischen Elemente im Liebes-Konzept
Zabidis, die, wie wir sahen, auch Ibn Sina einbezogen, lassen an europiische
Zeitstromungen des 17. und 18. Jahrhunderts denken. Seine Auffassungen erin-
nern an die Bemithungen verschiedener Hermeneutiker und Physikotheologen
um eine spirituelle und teleologische Deutung der gesetzmifligen Zusammen-
hinge in der Natur. Hierbei wurde ebenfalls nicht selten auf den Topos von der
gottlichen, alles durchdringenden Liebe zuriickgegriffen, die sich als Schépfungs-
und Liebeskraft auch in der Natur manifestiert.®* Auf der anderen Seite stellen
Zabidis ungewohnliche Trauergedichte mit der ‘Udri-Dichtung ein archaisches
und duflerst pathetisches Genre der Liebesdichtung in einen unmittelbaren all-
tiglichen Zusammenhang. Die auffillige Spannung zwischen Erhabenem und
Alltiglichem, die auch die Freundschafts-Zeugnisse im Mu‘gam nicht selten auf-
weisen, lidt ebenfalls zu Vergleichen mit der zeitgendssischen europiischen Lite-
ratur ein. Im deutschsprachigen Raum etwa bieten die antikisierenden Freund-
schafts- und Liebesoden Klopstocks eine vergleichbar tiberhohte Form- und Bild-
sprache fur die Feier des eigenen Freundeskreises und fiir die Beschworung von
unerreichbarer Liebe und von Trauer.”> Auch hier wird das Erhabene auf konkre-
te Erfahrungen von Freundschaft und Liebe bezogen.

Zabidis Freundschafts- und Liebesdiskurs wirft mit seinen vielfiltigen Bezie-
hungen zu den Milieus der islamischen Scholaren und Literaten zwischen Indi-
en, Arabien, dem iibrigen Nahen Osten und Nordafrika noch viele Fragen auf.

Freundschaft. Uberlegungen zu einem vernachlissigten Thema der Sozialanthropologie®,

Max Planck Institute for Social Anthropology Working Papers, 53 (2003).

Zu diesem ganzen Komplex Hans-Georg Kemper (Hg.), Barthold Heinrich Brockes, Irdisches

Vergniigen in Gott. Naturlyrik und Lebrdichtung, Stuttgart 1999, 36ff., 42ff., 105ff.,, 135, 148-

152, 192, 215.

95 Vgl. hierzu Friedrich Gottlieb Klopstock, Simtliche Werke. 4. Bd.: Oden. 1. Teil, Leipzig 1839,
~Wingolf“ (1747), 5-18; ,An Gieseke“ (1747), 18f.; ,An Fanny“ (1748), 35-37; ,Der Ab-
schied“ (1748), 40-46; ,,Die Braut“ (1749), 57ff.; ,,Der Ziirchersee“ (1750), 60-63; ,Ihr Tod“
(1780); zu Klopstock z. B. Ernst Kaumann, Der Stil der Oden Klopstocks, Leipzig 1931;
Gerhard Kaiser, Klopstock. Religion und Dichtung, Giitersloh 1963; Waldemar Gosch, Art.
»Klopstock, Friedrich Gottlieb®, in: Biographisch-Bibliographisches Kirchenlexikon, 1V, Herz-
berg 1992, Sp. 79-88, URL: www.bautz.de/bbkl/k/klopstock.shtml [Stand 26.05.2005], mit
ausfuhrlicher Bibliographie. Fiir Hinweise auf Klopstock danke ich Carsten Zelle, Bochum.
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Offen bleibt auch, inwieweit dieser Diskurs tiber seinen Tod hinaus im
19. Jahrhundert eine Fortsetzung fand, als die kosmopolitische islamische Ge-
lehrtenkultur durch die wachsende europiische Fremdherrschaft wie auch durch
die internen nationalstaatlichen Entwicklungen zunehmend an Boden verlor.
Zabidis eigentimliche Stellung zwischen den Regionen und Epochen scheint
sich jedenfalls in der personlichen Firbung, die sein Werk in vieler Hinsicht auf-
weist,’ eindriicklich zu bestitigen.

9% Hierzu bereits Stefan Reichmuth, ,Beziehungen zur Vergapgenheit:_ Murtada az-Zabidi
(gest. 1791) und seine Archiologie islamischer Kultur®, Asiatische Studien, 66,2 (2002), 439-

470, bes. 444f£., 464f., 467f.
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Querverweis als Selbstzeugnis. Individualitit
und Intertextualitit in den Schriften des

mekkanischen Gelehrten Mulla “Ali al-Qari
(gest. 1014/1606)

Patrick Franke

Legen wir bei der Behandlung eines Autors den Begriff der ,Individualitit®
zugrunde, so stellt sich als erstes die Frage, was hierunter zu verstehen ist. Schligt
man in Worterbiichern zur Geschichte der Philosophie nach, so erfihrt man,
dass dieser Begriff eine komplexe Geschichte aufweist, die bis in die Antike zu-
riickreicht.! Allerdings wurde Individualitit erst in der Neuzeit mit der Auszeich-
nung des erkennenden und handelnden Subjekts ein zentraler Gegenstand phi-
losophischen Interesses. ,Der tiefste Grund unseres Daseyns ist individuell®,
schrieb Herder in der zweiten Hilfte des 18. Jahrhunderts? und gab damit einer
neuen Epoche gewissermaflen den Leitspruch. Romantiker wie Friedrich Schlegel
sahen die Bildung und Entwicklung der Individualitit, verstanden als isthetische
Subjekt-Konstitution, als héchste Lebensaufgabe des Menschen an. Es war der
Neukantianer Heinrich Rickert (1863-1936), der diesen Individualititsbegriff in
etwas modifizierter Form in die Geisteswissenschaften einfiihrte. In der Absicht,
der naturwissenschaftlichen Begriffsbildung eine eigenstindige historische Be-
griffsbildung gegeniiberzustellen, entwarf er die Geschichtswissenschaft als eine
Wissenschaft des Individuellen. Das wirklich Individuelle ist Rickerts Auffassung
nach der spezifisch historische Gegenstand. Ein historisches Individuum ,wie
Goethe“, so meinte er, unterscheidet sich von ,irgendeinem Durchschnittsmen-
schen“ ,wie der Diamant Cohinoor* von ,einem Stiick Kohle, d. h. mit Riick-
sicht auf den allgemeinen Werth“. Allein wertvolle Objekte sollen in den Augen
der Geschichte Individualitit haben, da diese ,sich nur fir das interessiert, was,
wie man zu sagen pflegt, eine allgemeine Bedeutung besitzt“.> Zwar konnen wir
Rickerts Individualititsbegriff aus unserer Kenntnis der allgemeinen Geistesge-
schichte als historistisch entlarven, doch miissen wir zugeben, dass er auch den
heutigen Sprachgebrauch noch stark beeinflusst.

Wenn in dem vorliegenden Beitrag nach der Individualitit eines arabischspra-
chigen Autors des frithen 17. Jahrhunderts gefragt wird, so wird das weite Spek-
trum der verschiedenen Individualititsbegriffe zwar nicht ausgeblendet, im We-

1 Vgl. den von verschiedenen Autoren verfassten Artikel ,Individuum, Individualitit, in:
Historisches Worterbuch der Philosophie, 12 Bde., Basel 1971-2005, IV, Sp. 300-323.
J. G. Herder, Sammtliche Werke, Hg. Bernhard Suphan. 33 Bde., Berlin 1877-1913, VIII, 207.
3 H. Rickert, Die Grenzen der naturwissenschaftlichen Begriffsbildung, Tiibingen 1902, 336f.
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sentlichen wird jedoch Individualitit als Subjekt-Konstitution verstanden, also
das Setzen einer eigenen Personlichkeit als Leistung der Vernunft. Wie, so ist zu
fragen, hat sich der Autor selbst als Individuum entworfen und auf welche Weise
hat er sich dem Publikum, fiir das er schrieb, als Individuum prisentiert? Als die
klassische Form der textlichen Darstellung der eigenen Person gilt allgemein die
Autobiographie. Doch gibt es jenseits dieses Textgenres noch andere Mittel der
Selbst-Reprisentation, die nicht weniger wirkungsvoll sind. Die besondere Strate-
gie der Selbstdarstellung, auf die der hier zu behandelnde Autor zuriickgegriften
hat, ist in muslimischen Gelehrtenkreisen keineswegs selten. Dennoch hat sie in
der Forschung erst wenig Beachtung gefunden. In den folgenden Ausfiihrungen
wird der Versuch unternommen, diese Strategie, die sich dem Leser keineswegs
auf den ersten Blick erschliefit, zum ersten Mal in ihrer ganzen Systemhaftigkeit
sichtbar zu machen und gleichzeitig aufzuzeigen, wie wir sie nutzen kénnen, um
die Personlichkeit eines Autors, der sonst keine autobiographischen Texte hinter-
lassen hat, zu erschlieflen.

Ali al-Qari und seine Schriften

Der Autor, nach dessen Individualitit hier gefragt werden soll, ist der aus Herat
stammende und in Mekka wirkende Gelehrte Mulla ‘Ali b. Sultan Muhammad
al-Qari (gest. 1014/1606). Historische Individualitit im Sinne Rickerts hat man
diesem Gelehrten in der westlichen Hemisphire bisher nicht zugemessen. Dies
lisst sich sehr deutlich daran ablesen, dass in den meisten arabistischen und is-
lamwissenschaftlichen Nachschlagewerken biographische Eintrige zu ihm fehlen.
Selbst in der Encyclopaedia of Islam sucht man vergeblich nach einem entspre-
chenden Artikel. Dieses Schweigen ist erstaunlich angesichts der groflen Menge
von al-Qaris Schriften: Brockelmann fiihrt in seiner Geschichte der arabischen Litte-
ratur* insgesamt 182 Werktitel auf. Nimmt man allein diese Zahl, so iiberragt ‘Ali
al-Qari alle anderen Arabisch schreibenden Autoren zwischen dem 16. und
18. Jahrhundert, sieht man einmal ab von dem 1505 gestorbenen &gyptischen
'Gelehrten Galal ad-Din as-Suyati.

Aber auch die arabischen biographischen Lexika liefern nicht viele Informa-
tionen uber al-Qari: so wissen wir nicht einmal, zu welchem Zeitpunkt er aus
Herat nach Mekka ausgewandert ist. Al-Mubhibbi, die sicherlich wichtigste Auto-
ritdit zum 17. Jahrhundert, widmet ihm einen Eintrag von gerade mal einer Seite
Linge.> Immerhin bietet er eine Aufzihlung seiner Lehrer. Zu ihnen gehorten
zum Beispiel der aus Agypten nach Mekka eingewanderte $afi‘itische Gelehrte

4 C. Brockelmann, Geschichte der arabischen Litteratur (= GAL), 2 Bde. nebst 3 Suppl.-Bdn.,

Leiden 1996, vgl. dort I1, 517-523, S II, 539-543 und S III.
Muhammad al-Muhibbi, Hulisat al-atar fi a‘yan al-garn al-hadi “asar, 4 Bde., Kairo 1284 h.,
111, 185f.

5
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Ibn Hagar al-Haitami (gest. 947/1567) sowie Qutb ad-Din an-Nahrawili (gest.
990/1582), der rihrige, aus Indien stammende Mufti von Mekka, der in einem
besonders guten Verhiltnis zum osmanischen Sultan Siileyman stand. Dariiber
hinaus wird noch erwihnt, dass al-Qari auch mit den #gyptischen Bakri-
Scheichen verbunden war, einer Gruppierung, die spiter iiber mehrere Jahrhun-
derte an der Spitze der 4gyptischen Sufi-Orden stand. Uber den weiteren Lebens-
weg al-Qaris erfahren wir bei al-Muhibbi hingegen kaum etwas.6

Dieses Desinteresse an der Person al-Qiris steht in einem diskrepanten
Verhiltnis auch zur Popularitit seiner Schriften: Handschriften seiner Werke fin-
den sich zuhauf in arabischen, tiirkischen, indischen, zentralasiatischen, eu-
ropdischen und amerikanischen Bibliotheken. Besonders seine Kommentare zur
traditionell-islamischen Frommigkeitsliteratur waren und sind beliebt: sie gehér-
ten zu den ersten Biichern, die im 19. Jahrhundert iiber die Steinpressen von
Kairo, Istanbul und Kasan liefen, und noch heute gibt es einige Werke, die fast
ausschliefllich in der von al-Qari kommentierten Form rezipiert werden, so etwa
die Wallfahrtshandbiicher Rahmat Allah as-Sindis (gest. 993/1585),” das Figh-
Kompendium an-Nugaya von Sadr as-Sari‘a al-Mahbubi (gest. 747/1346),% die
anonyme Moral-Enzyklopidie ‘Ain al-ilm wa-zain al-hilm® und die einflussreiche
hanafitische Bekenntnisschrift a/-Figh al-akbar!® Auch al-Qaris Kommentar zu
dem theologischen Lehrgedicht Bad” al-amali von Sirag ad-Din al-Usi (gest. nach ;
569/1173) ist noch immer beliebt.!!

6 Dies gilt auch fiir die biographischen Eintrige zu al-Qiri zu finden in Muhammad b. ‘Ali
a$-Saukani, al-Badr at-tali bi-mahdasin man ba'd al-qarn as-sabi’, 2 Bde., Kairo 1348 h., I,
445f., und Hair ad-Din az-Zirikli, al-A%m, 8 Bde., 10. Aufl., Beirut 1992, V, 12¢-13a.

7 Vgl. GAL, S 11, 524. Al-Qaris Kommentar zu Rahmat Allihs mittellangem Manasik-Werk
mit dem Titel al-Maslak al-mutaqassit fi -mansak al-mutawassit erschien zuletzt um 1970 in
einem Nachdruck in Beirut (Dar al-Kitab al-‘Arabi).

8 Vgl. GAL, S 1, 648. Al-Qaris Kommentar erschien zuletzt unter dem Titel Fath bab al-indya
bi-farh an-Nugaya in dreibindiger Ausgabe in Beirut (Dar al-Arqam b. Abi l-Arqam)
1418/1997. Herausgeber sind die beiden Brilder Muhammad b. Nizar Tamim und Haitam
b. Nizar Tamim. Wie aus ihrem Vorwort (I, 11f.) hervorgeht, war es Saih Halil al-Mais,
Mufti von Zahla und der westlichen Bekaa-Ebene sowie Direktor der libanesischen Nieder-
lassung von al-Azhar, der sie zur Herausgabe des Buches ermutigt hatte, weil er es in den
figh-Kursen des Azhar-Instituts von Beirut benutzen wollte. Tatsichlich wurde das Buch
1997/98 in den Lehrplan fiir die Sekundarstufe des Instituts aufgenommen (vgl. ebd., 12).

9  Es handelt sich um eine Neubearbeitung von al-Gazilis Ihy@ ulim ad-din, vgl. GAL, 12,
540, S I, 749. Als Verfasser wird heute allgemein Muhammad b. ‘Utman al-Balhi (um
800/1397) angenommen. Al-Qaris zweibindiger Kommentar erschien zuletzt in Kairo
(Maktabat at-Taqafa ad-diniya) 1989.

10 Nach der islamwissenschaftlichen Nomenklatur handelt es sich um al-Figh al-akbar 11, vgl.
GAL, 12, 177, S 1, 286. Al-Qaris Kommentar wurde zuletzt von W. S. Gawigi in Beirut (Dar
al-Ba$@’ir al-Islamiya) 1419/1998 herausgegeben. Wie populir dieses Werk bis heute ist,
geht daraus hervor, dass auch eine moderne tiirkische Ubersetzung existiert (Yunus Vehbi
Yavuz, Fikh-1 Ekber. Aliyyi’l Kari Serbi. Istanbul 1979).

11 Vgl. W. Madelung, Art. ,,al-Usi%, in: The Encyclopaedia of Islam, New Edition (E1%), 12 Bde.,
Leiden, London 1960-2004, X, 916.
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Beschiftigt man sich niher mit dem Werk al-Qaris, so muss man sich zunichst
einmal durch den Dschungel der 182 bei Brockelmann genannten Buchtitel
kimpfen. Einige der hier aufgefihrten Werke erweisen sich bei genauerer Unter-
suchung als Doppel- oder Dreifachbenennungen ein- und derselben Schrift. So
ist zum Beispiel die unter Nummer 29. aufgefithrte Abhandlung Sun‘at Allah fi
sigat Sibgat Allah fi tahqgiq al-Baidawi, in der sich al-Qari mit der Auferstehungs-
lehre seines indischen Kollegen Sibgat Allah al-Barugi'? (gest. 1015/1606)
auseinandersetzt, identisch mit 127. Raf* al-‘adab ‘an ahl al-qubir und 159. Risala fi
Munagqasat al-Baidawi bi-l-badit bi-raf* al-<“adab ‘an abl al-qubir. Diese Mehrfach-
benennungen, von denen es etwa zwanzig gibt, kommen dadurch zustande, dass
al-Qaris kiirzere Werke grofitenteils in Sammelhandschriften uberliefert sind und
dort zusitzlich zu ihren eigentlichen Titeln handschrifteninterne Benennungen
erhalten haben, die auch in die Handschriftenkataloge ibernommen wurden.
Solche Sammelhandschriften, die zum Teil tber 70 Schriften von al-Qari ver-
einen, werden in fast allen grofleren Bibliotheken mit arabischen Handschriften-
sammlungen aufbewahrt.!3 Bemerkenswert hierbei ist, dass sich trotz des offen-
bar vorhandenen Bedurfnisses, al-Qaris Schriften in Sammelbinden zusam-
menzustellen, keine einheitliche Anordnung fiir diese Schriften in der Uber-
lieferung herausgebildet hat. Das mag darin seinen Grund haben, dass al-Qari
keinen wirklich festen Schiilerkreis hatte, in dem eine Kanonisierung seines Opus
hitte stattfinden konnen.

Zieht man die Mehrfachbenennungen ab, so ergibt sich daraus eine betricht-
liche Reduzierung der Anzahl von al-Qaris Schriften. Umgekehrt muss die von
Brockelmann zusammengestellte Werkliste aber auch noch um einige Titel er-
weitert werden, da er mehrere Kommentare al-Qaris nicht unter dessen Namen
aufgefihrt hat, sondern nur unter dem Namen des Autors, dem das jeweilige
Grundwerk zuzuordnen ist. Da in den folgenden Ausfiihrungen noch mehrfach
auf diese Kommentare Bezug genommen wird, sind sie hier mit neuer Num-
mernfolge aufgelistet. Zur Unterscheidung von den Schriften, die bereits in
Brockelmanns Werkliste enthalten sind, ist thre Nummer mit einem Circulus °
versehen:

°183. Gam® al-wasi’il fi Sarbh as-Sama’il (vgl. GAL, 1, 170, 5), Kommentar zum
Kitab as-Sama’il von at-Tirmidi (gest. 279/892).

°184. Minah ar-rand al-azhar fi Sarh al-Figh al-akbar (vgl. GAL, 1, 177, 6 [ohne Er-
wihnung al-Qaris!], S I, 286), der bereits genannte Kommentar zur hana-

12 Vgl. zu ihm al-Muhibbi, Huldsat al-atar, 11, 243f., sowie az-Zirikli, al-Alam, 111, 200.

13 Die umfassendste mir bekannte Magmi‘a dieser Art ist die in der Staatsbibliothek Berlin
aufbewahrte Handschrift Landberg 295. Allein in der Siileymaniye-Bibliothek in Istanbul
existieren mehr als 15 solcher Sammelhandschriften, darunter Reisiilkiittab 1201, Damat
Ibrahim Paga 298 und Siileymaniye 1040.
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fitischen Bekenntnisschrift al-Figh al-akbar 11 mit einem Anhang zu ver-
schiedenen religiosen Einzelfragen.

°185. az-Zubda fi Sarh Qasidat al-Burda (vgl. GAL, 1, 310), Kommentar zu dem
bekannten Lobgedicht auf den Propheten von al-Bsiri.

°186. Kommentar zum Kitab at-Tasrif az-Zangani (vgl. GAL, I, 336).

°187. al-Mubin al-muin li-fabm al-Arba‘in (vgl. GAL, 1, 499, 14 und S 1, 683),
Kommentar zum Kitab al-Arba‘in von an-Nawawi, einer bekannten Samm-
lung von 40 Haditen. In GAL, S II, 539, Nr. 8a wird die Schrift filschli-
cherweise als Kommentar al-Qaris zu seiner eigenen Arba‘in-Sammlung
tiber die fada’il des Korans ausgewiesen.

°188. Kommentar zum Kitah Adab al-muridin fi t-tasauwuf von Abi Nagib as-
Suhrawardi (GAL, I, 563).

°189. al-Gamalain “ali al-Galalain (GAL, II, 182, 6b), Glosse zum Tafsir al-Gala-

lain.

Zwei tiirkische Wissenschaftler, die sich in Qualifikationsarbeiten mit Ali al-Qari
beschiftigt haben, Abdulbaki Turan!* und Halil Ibrahim Qutlay!5, haben unab-
hiangig voneinander neue, thematisch strukturierte Werkiibersichten erstellt.
Qutlay kommt auf folgende Zahlen: 20 Schriften al-Qaris sind dem Bereich
Recht (figh) zuzuordnen, 19 dem Bereich Propheteniiberlieferung (hadit), 17 dem
Bereich Theologie (4m at-taubid), 11 dem Bereich Wallfahrtsriten (manasik), 6
dem Bereich Koranexegese (tafsir), 6 weitere betreffen Leben und Attribute des
Propheten (sira und $ama’il), noch einmal 6 den Bereich Grammatik (zahw),
schliefflich 5 den Bereich Koranrezitation (gira’at und tagwid). Die iibrigen
Schriften verteilen sich auf die Bereiche Biographie (taragim), Lexikographie
(/uga), Bittgebete (adiya) und Formen des Gottdenkens (adkar) und sonstiges.
Anhand dieser Aufstellung ist recht gut erkennbar, dass al-Qari mit seiner
Textproduktion im Grunde genommen das gesamte Feld der wlim ad-din (Re-
ligionswissenschaften) abgehandelt hat.

Qitlay hat im Ubrigen auf zwei weitere Schriften al-Qaris hingewiesen, die
bei Brockelmann nicht aufgefiihrt sind:

°190. Kommentar zur ar-Risala al-Quiairiya. Nach Qutlay (158f) existiert eine
Handschrift in Konya (Yasuf Aga 709).

°191. Babhgat al-insan fi muhgat al-hayawan, Auszug aus dem Tierlexikon Hayat al-
hayawan von Kamil ad-Din Muhammad b. Musa ad-Damiri (gest. 808/
1405). Die einzige bekannte Handschrift ist As‘ad Efendi 2899 in der
Siileymaniye-Bibliothek in Istanbul und umfasst 132 Blatt.

14 Abdulbaki Turan, Aliyyw’l-Kari'nin Hayats, Esetleri ve Envarw’l-Kuran ve Esrarw’l Furkan adli
Tefsirindeki Metodu, unverdffentlichte Dissertation, Konya 1981.

15 Halil Ibrahim Qutlay, Al-Imam ‘Ali al-Qari wa-ataru-hi fi ilm al-hadit, Magisterarbeit, Umm
al-Qura-Universitit Mekka, Beirut 1408/1987.
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Wie viele Schriften al-Qari insgesamt verfasst hat, ist zum jetzigen Zeitpunkt
nicht zu sagen, da die Sichtung des Gesamtwerkes, die im Wesentlichen anhand
der reichen Bestinde der Siileymaniye-Bibliothek, die wahrscheinlich die grofite
Sammlung von al-Qaris Schriften besitzt, erfolgt, noch nicht abgeschlossen ist.1®
Eine exakte Zahl wird sich allerdings auch nach Abschluss der Sichtung nicht
nennen lassen, da verschiedene Schriften al-Qaris Sammelwerke darstellen, die
sich aus mehreren Texten zusammensetzen, die jeweils auch einzeln iberliefert
werden.!? In diesen Fillen lassen sich bei der Zahlung sowohl die Sammelwerke
als auch die Einzeltexte als Einheiten ansetzen, wodurch man jeweils zu einem
anderen Ergebnis gelangt. In jedem Fall bleibt die Produktivitit dieses Gelehrten
respektabel: zwar umfassen einzelne seiner Abhandlungen und Traditionssamm-
lungen nur ein bis zwei Blitter (z. B. 7, 8., 35.),!% doch stehen diesen kurzen
Schriften auf der anderen Seite Glossen und Kommentare von mehreren hundert
Seiten Linge (z. B. 16., 18., 73., 128., 140., °184.) gegeniiber. Al-Qaris Kommen-
tar (17.) zur Hadit-Enzyklopidie Miskat al-masabih von Wali ad-Din at-Tabrizi
(gest. 741/1340) nimmt in den modernen Druckausgaben sogar zehn!® bzw.
neun?’ dickleibige Biande ein.

In welchem Zeitraum hat al-Qari sein umfangreiches (Euvre hervorgebracht?
Die in den Texten selbst enthaltenen Datumsangaben verweisen alle auf die Jahre
zwischen 1003 und 1014 h. Im Einzelnen verteilen sich die 24 datierten Schriften
auf die folgenden Jahre (iiber die Jahreszahlen hinausgehende Datumsangaben
sind in Klammern erginzt):

16 Eine iiberarbeitete Liste der Schriften al-Qaris, die sich an Brockelmanns Liste anlehnt,
werde ich im Rahmen meiner Habilitationsschrift Mulla “Ali al-Qari: Textproduktion und Ge-
dankenwelt eines mekkanischen Religionsgelebrten der islamischen Jabrtausendwende vorstellen.
So ist der Kommentar zur hanafitischen Bekenntnisschrift al-Figh al-akbar (Nr. °184) mit
einem Anhang zu verschiedenen religidsen Einzelfragen versehen, der am Ende einen
Kommentar zur Risalat Alfaz al-kufr von Badr ar-Ra$id enthilt. Der Anhang und der
Kommentar zur Risala werden in der Liste Brockelmanns auch separat (Nr. 19 u. 20) aufge-
fuhrt. Ein weiteres Beispiel ist das Sammelwerk al-Atmar al-ganiya fi asma’ al-Hanafiya (Nr.
123, vgl. auch 21a), das einen Auszug aus den Mandgib Abi Hanifa von Muhammad al-
Kardari (gest. 827), eine Zusammenfassung (b#lasa) des hanafitischen Personen-Lexikons a/-
Gawabir al-mudi’a von ‘Abd al-Qadir Ibn Abi 1-Waf3’ al-Qura3i (gest. 775/1373) mit zahl-
reichen eigenen Erginzungen und Erklirungen und am Ende einen Abschnitt (fzs)) mit
Biographien hanafitischer Gelehrter des Jemen aus dem Tabagat-Werk eines gewissen ‘Al
b. al-Hasan al-Gazari a$-Sifi‘i enthilt. Der Manaqib-Auszug ist auch separat gedruckt wor-
den, vgl. in Brockelmanns Liste Nr. 122.
Hier und in den folgenden Ausfuhrungen werden die Schriften al-Qaris der leichteren
Handhabbarkeit wegen vielfach nur mit ihren Nummern aus Brockelmanns Liste bezeich-
net. Wenn auf bestimmte Stellen in diesen Schriften verwiesen wird, so ist die Seite bzw.
das Blatt mit der betreffenden Zahl nach dem Punkt angegeben.
19 <Ali b. Sultin Muhammad al-Qari, Mirqat al-mafatih li-Miskat al-masabih, Hg. Sidgi M.
Gamil al-“Attar, Beirut (Dir al-Fikr) 1414/1994.
20 In der iiberarbeiteten anonym erstellten Ausgabe, Beirut (Dar al-Fikr) 1422/2002.
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1003 °191. (Mitte Ramadan) - 128.

1004  °189. (Ende Da I-Higga)

1006 16.

1007  86. (Rabi® I) - 14. - 60.

1008  17.(10. Rabi® II) - 52. (zweite Hilfte Gumada II) - °183. (Mitte Sa‘ban)

1010 18./1. Teil (Anfang Gumada II) - 9. (Mitte Ramadan) - 66. (20.
Ramadan) - 187. (29. Ramadan) - 138. (Mitte Sauwal) - 59. (Ende
Sauwal) - 160. (D I-Qa‘da).

1011 96. (Mitte Rabi‘ I) - 18./2. Teil (Mitte Ramadan) - 57. (20. Sauwal).

1012 15. - 99. (Ende Safar).

1013 139. (Mitte Gumada II) - 39.

1014 140. (Anfang Ragab).

Geht man davon aus, dass auch die meisten anderen, nicht datierten Schriften al-
Qaris in diesem Zeitraum entstanden sind, so fillt seine Hauptproduktionszeit
mit den letzten zwolf Jahren seines Lebens zusammen. Nach al-Muhibbi ist al-
Qari im Monat Sauwal des Jahres 1014 h. gestorben.

Intertextualitiit und das Ich des Autors

Nimmt man sich nun die Schriften al-Qaris vor und sucht nach einer Autoren-
personlichkeit, so gibt es einige Punkte, die es schwer machen, eine solche zu
entdecken. Legt man etwa Friedrich Schlegels Diktum zugrunde, wonach alle In-
dividualitit poetisch ist,2! so wird man bei ihm nicht fiindig, denn al-Qari be-
schrinkt sich in seinen Schriften ausschliefflich auf die traditionellen ‘uliem ad-din
und bedient keine eigentlich literarischen Genres. Aber auch innerhalb des wis-
senschaftlichen Feldes entfaltet al-Qari nur geringen Gestaltungswillen: so wird
etwa in seinen Traktaten das behandelte Material Giblicherweise in langen Listen
aneinandergereiht, wihrend eine thematische Strukturierung durch Kapitel und
Abschnitte fast iiberall fehlt. Was die Entdeckung einer Individualitit bei ihm
auflerdem erschwert, ist seine generelle Zuriickhaltung gegeniiber der Behand-
lung von persénlichen Themen. Sein ganzes Werk ist von einer Tendenz zur An-
onymisierung beherrscht, so dass wir nur selten erfahren, wer die konkreten Per-
sonen waren, mit denen er in Interaktion getreten ist.?2

21 Zit. bei T. Borsche, ,,Individuum, Individualitit III. Neuzeit®, in: Historisches Werterbuch der
Philosophie, 1V, Sp. 310-323, dort Sp. 315.

2 Grundlage hierfiir kénnte die von ihm mehrfach zitierte Tradition ,,Schau auf das, was
man gesagt hat, nicht auf denjenigen, der es gesagt hat“ (i tanzur ila man qal wa-nzur ili ma
qal; vgl. z. B. 89.91a) sein. Andererseits spielt hier gewiss auch das islamische Verbot der
$tba hinein. Als giba gilt jede Form der geschwitzigen Rede iiber einen Abwesenden. Al-
Qiri selbst erklirt in seinem ‘Ain al-tlm-Kommentar, dass es auch giba darstelle, wenn Ver-
fasser in ihren Werken eine bestimmte Person nennen, ihre Rede herabsetzen und ihr An-
liegen verichtlich machen. Dies sei so, ,weil die Schreibfeder eine der beiden Sprachwerk-
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Gewichtiger als diese genannten Punkte ist fur unsere Fragestellung allerdings
noch ein anderes Merkmal seiner Schriften: die kaum noch zu steigernde textli-
che Abhingigkeit von fritheren Autoren. Dass viele von al-Qaris Schriften keine
eigenstindigen Texte sind, sondern Kommentare und Glossen - also Metatexte -
darstellen, ist dabei das geringere Problem. Die Deutung und Auslegung von
iiberlieferten Worten ist ein verbaler Akt, dem schon von vielerlei Seite?? Indivi-
dualitit und Kreativitit zugesprochen wurde. Problematischer dagegen ist die
hochgradige Anreicherung seiner Schriften mit Fremdtexten, die al-Qari im
Grunde genommen nur abzuschreiben brauchte. Damit erklirt sich zum Teil
auch seine hohe Schreibproduktivitit. Der wirkliche Eigentext - es handelt sich
zum grofen Teil um kurze Anmerkungen von nur wenigen Zeilen Linge - stellt
in seinen Schriften lediglich einen duflerst geringen Anteil des Gesamttextes dar.

Versuchen wir bei einer solchen Ausgangslage die Personlichkeit des Autors
freizulegen, so bieten sich verschiedene Wege an. Eine Methode besteht darin, zu
untersuchen, auf welche Weise der Autor die Fremdtexte seinen Schriften einver-
leibt hat, um so die fiir ihn charakteristische Kompilationsmethode zu ermit-
teln.2* Noch niher an der Autorenpersonlichkeit sind wir aber wohl, wenn wir
uns auf den Eigentext konzentrieren und ithn zum Ausgangspunkt der Untersu-
chung machen. Zwar nimmt er, wie gesagt, in den einzelnen Schriften nur einen
duflerst geringen Anteil des Gesamttextes ein, doch steht aufgrund der groflen
Zahl und des zum Teil betrichtlichen Umfangs von al-Qaris Schriften insgesamt
dennoch ein beachtliches Korpus von Eigentexten zur Verfugung. Indem wir sie
aus den verschiedenen Schriften extrahieren und nach formalen und inhaltlichen
Gesichtspunkten gruppieren und zusammenstellen, konnen wir die sein Werk
dominierenden Redeformen und Denkkonzepte aufspiiren.

Folgt man diesem Weg, so besteht die erste Aufgabe darin, in einer Art Schal-
prozess den Eigentext vom Fremdtext abzul6sen. Selbstverstindlich darf der Ei-
gentext dabei nicht vollig vom Fremdtext isoliert werden, da er in den meisten
Fillen eine Stellungnahme zum Fremdtext darstellt. Die Unterscheidung zwi-
schen Eigen- und Fremdtext ist allerdings notwendig, um zu ermitteln, welche

Aussagen dem Autor als historischer Persdnlichkeit tiberhaupt zuzuordnen
sind.?

zeuge ist und durch sie g7ba zustande kommen kann, sowohl in ausdriicklicher als auch in
andeutungsweiser Form*“ (140.1476).

So unter anderem von Nietzsche in Der Wille zur Macht, vgl. Borsche, Individuum, Sp. 321.

Ein Beispiel fir Kompilationsanalyse historiographischer Literatur in diachroner Perspekti-
ve ist die Studie von Kurt Franz, Kompilation in arabischen Chroniken. Die Uberlieferung vom
Aufstand der Zang zwischen Geschichtlichkeit und Intertextualitit vom 9. bis 15. Jabrbundert, Ber-
lin, New York 2004.

Die Nichtbeachtung dieses an sich selbstverstindlichen Grundsatzes wurde Reinhard
Schulze im Rahmen der Kritik an seiner Aufklirungshypothese vorgeworfen, vgl. Gottfried
Hagen, Tillmann Seidensticker, ,Reinhard Schulzes Hypothese einer islamischen Aufkli-
rung. Kritik an einer historiographischen Kritik“, ZDMG, 1998 (148) 83-110, dort bes.
93-96.

23
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In vielen Fillen erfolgt die Abgrenzung der fremden von der eigenen Rede
durch den Autor selbst mit bestimmten Schaltformeln. Als Einleitung der
Fremdrede dienen Ausdriicke wie gala (,er hat gesagt) oder dakara (,er hat er-
wihnt“), hinter denen iiblicherweise die Person folgt, auf die die Fremdrede zu-
rickgeht, z. B. gal Ibn al-Huméam (73.250 ,Ibn al-Humam hat gesagt:...“); am
Ende des Fremdtextes steht hiufig die Formel intaba oder intaha kalamu-hi (,,hier
enden seine Worte®). Diese klare Form der Kennzeichnung und Abgrenzung des
Fremdtextes als Zitat stellt allerdings nur den Idealfall dar. In vielen Schriften al-
Qaris stoflen wir auf umfangreiche Fremdtexte, die nicht als Zitat gekennzeichnet
sind.?¢ Diese verdeckten Zitate sind fiir den modernen Interpreten von al-Qiris
Schriften natiirlich ein grofles Problem, weil es jederzeit geschehen kann, dass
sich ein Text, den man dem Autor zugeordnet hat, als ilter herausstellt. GroRere
Sicherheit bei der Unterscheidung zwischen Fremd- und Eigentext ergibt sich
letztendlich allein aus dem Vergleich méglichst vieler Schriften des Autors.
Durch einen solchen Vergleich lisst sich zum Beispiel feststellen, dass der Eigen-
text al-Qaris sehr hiufig durch einen bestimmten Sprachduktus - eine mit asso-
nanten Wortpaaren angereicherte Reimprosa - gekennzeichnet ist.2’ Dieser be-
sondere Sprachstil hebt nicht nur den Eigentext von den eingelagerten Fremdtex-
ten ab, sondern stellt zudem eine formale Beziehung zum Textkopf der jeweili-
gen Schrift her, der in der gleichen kunstvollen Reimprosa gehalten ist und ne-
ben den doxologischen Einleitungsformeln (basmala, hamdala, tasliya) {iblicher-
weise auch die Selbstvorstellung des Autors enthilt.

Hat man den Eigentext vom Fremdtext abgeldst, so erscheint es fiir unsere
Fragestellung zweckmifig, nach solchen Passagen Ausschau zu halten, in denen
der Autor von sich selbst spricht, also die erste Person benutzt. Tatsichlich sto-
8en wir auf eine Anzahl solcher Passagen. So berichtet al-Qari etwa gelegentlich
tiber selbst beobachtete Verhaltensweisen von religidsen Auflenseitern in Mek-
ka.?8 Andere Passagen, die mit der Wendung tumma ra’aitu (,sodann habe ich ge-
sehen®) eingeleitet werden, geben Aufschluss tiber seinen eigenen Erkenntnispro-

26 Ein Beispiel ist al-Qaris Medina-Schrift ad-Durra al-mud?’a fi ziyarat ar-radiya (= 69.), die
fast komplett von Ibn Hagar al-Haitamis Schrift zum gleichen Thema al-Gaubar al-
munazzam fi ziyarat al-qabar as-Sarif an-nabawi al-mubarram abgeschrieben ist. Ibn Hagar
wird nur an einzelnen Stellen als Vertreter einer Lehrauffassung zitiert, so als ob der Rest
des Werkes nichts mit ihm zu tun hitte.

27 Die gewihlten Wortpaare (maram — maqam; madbab — masrab; mabni — ma‘'nd; fasid - kasid,
mashir — mastir) haben dabei Wiedererkennungswert und weisen den Text als Eigenrede
aus.

28 Vgl. z. B. 73.104: min dilika ma ra’aind min ba'd al-maganin...anna-hii tafa ‘ald hay’at as-
sami* ad-danwar ,dazu gehort, was wir von manchen Besessenen gesehen haben, die den
Umlauf [um die Ka‘ba] im Wirbelreigen vollzogen haben®, und 73.331: wa-gad adrakna
man kan yadda'i I-masyaba wa-kan yalbas qalansiwatan min al-kiswa... ,wir haben jemanden
gesehen, der das Scheichtum fiir sich in Anspruch nahm und eine Qalansiiwa aus Kiswa-
Stoff trug®.
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zess hinsichtlich bestimmter Sachfragen.?” Wie viele arabischsprachige Autoren
vor ithm, benutzt al-Qari die Formel gultu (,Ich sage), um eigene Positionen zu
bestimmten Problemen vorzutragen. Selbst einige autobiographische Anmerkun-
gen lassen sich in seinen Schriften entdecken. In seiner lingeren Schia-
Abhandlung etwa berichtet er von Anschuldigungen aus dem Kreise seiner Schii-
ler und erwihnt seine Auswanderung aus der khorasanischen dar al-bida als gro-
e Gottesgnade (26.133b). Betrachtet man die Gesamtzahl der Passagen in al-
Qaris Schriften, in denen er in der ersten Person spricht, so tritt ezze Form der
Ich-Rede besonders markant hervor: der intertextuelle Querverweis.

Hiermit kommen wir nun zum eigentlichen Thema dieses Beitrages. Als inter-
textuelle Querverweise bezeichne ich solche Verweise, mit denen al-Qari Bezige
zwischen verschiedenen Schriften seines Gesamtwerkes herstellt. Sie sind zu un-
terscheiden von den intratextuellen Querverweisen, die sich auf Stellen innerhalb
der gleichen Schrift beziehen und zumeist unpersonlich formuliert sind, also etwa
die Formeln ka-ma marra (,wie oben dargestellt) oder ka-ma sa-ya’ti (,wie unten
folgt“). Bei den intertextuellen Querverweisen konnen wir wiederum zwischen dif-
fusen Verweisen und solchen, die eine konkrete Schrift als Zielpunkt haben, un-
terscheiden. Ein diffuser Querverweis ist es etwa, wenn al-Qari in einer seiner
Schriften die Falschheit der Lehren Ibn ‘Arabis damit begriindet, dass er erklart:
,wir haben die Vernunft- und Uberlieferungsargumente in unseren Biichern, die
die Koranauslegung, die Hadite und die Ausspriiche der Sufis betreffen, darge-
legt“30. Manchmal sind die Querverweise sogar noch unbestimmter. So erklirt er
in mehreren Schriften nur lapidar, dass er eine Sache bereits ,an einem anderen
als diesem Ort* (fi gair hada I-magam bzw. maball) erliutert habe (z. B. 59.164b,
140.1190, °184.337). Die meisten Querverweise sind allerdings konkrete Verweise,
bei denen die gemeinte Schrift durch eine explizite Titelnennung oder eindeutige
inhaltliche Beschreibung leicht zu identifizieren ist. So schreibt al-Qari zum Bei-
spiel in einer seiner Schriften zu den Griindern der vier Rechtsschulen:

li-kull wahid min-hum fad@’il muta‘addida madbita dakartu ba‘da-ha fi kitabi al-Mirqat Sark

al-Miskat (21.436b)

. Ein jeder von ihnen hat zahlreiche Vorziige, von denen ich einige in meinem Buch al-

Mirgat, dem Kommentar zum Miskat, erwihnt habe.

Damit meint er seinen umfangreichen Kommentar zu der Hadit-Enzyklopidie
Miskat al-masabih von Wali ad-Din at-Tabrizi (gest. 741/1340). Oder, ein anderes
Beispiel, wenn er Giber die Prophetengefihrten schreibt:

29 Vgl. z. B. 86.190a: tumma ra’aitu Sariban li--Fusis takallam fi hadihi -mas’ala mu‘aridan li-n-
nusis atiyan bi-kalam muta‘arid yazhar butlanu-hi li-I-“umam wa-I-husas ,dann sah ich, dass
ein Fusis-Kommentator iiber dieses Problem in einer den Texten widersprechenden Weise
gesprochen hat, wobei er Worte beibrachte, die in sich selbst widerspriichlich sind und de-
ren Nichtigkeit der Allgemeinheit und der Elite deutlich ist“.

Wa-qad awdabni l-adilla al<agliya wa-lFhugag an-naqliya fi kutubi-na al-muta‘alliqa bi-t-tafsir
wa-l-ahadit wa-aqwil as-sifiya (26.138a).

30
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wafi takfir laini-him hilaf mashir wa-t-tafsil fi maballi-ht mastir wa-qad basattu badibi -
mas’ala fi risala mustagilla (123.7a)

Uber die Fiir-Gottlos-Erklirung dessen, der sie verflucht, gibt es einen bekannten Streit.
Die detaillierte Beschreibung ist an seinem Platz verzeichnet. Ich habe dieses Problem in
einer gesonderten Abhandlung ausfiihrlich behandelt.

Als die risala mustagilla, auf die al-Qari hier verweist, lisst sich trotz des fehlen-
den Titels, eindeutig seine Schrift 26. Samm al-“awarid fi damm ar-Rawafid, die
sich mit der Frage befasst, ob die von den Schiiten praktizierte Schmihung der
Prophetengefihrten Unglaube ist, identifizieren.

Die Auswertung von bisher 62 Schriften al-Qaris3! hat eine Gesamtzahl von
tiber 140 konkreten intertextuellen Querverweisen zutage geférdert. Diese Quer-
verweise®? sind nun - und damit komme ich zur Hauptthese dieses Beitrages -
ein wichtiges Hilfsmittel zur Freilegung der Individualitit des Autors. Sie stellen
eine Sonderform der Intertextualitit dar, die subjekt-bezogen ist und in krassem
Gegensatz zu den eben beschriebenen Formen transtextueller Abhingigkeit von
Schriften fritherer Autoren steht. Durch die Beriicksichtigung der Querverweise
wird deutlich, wie stark dem Autor das sich aus den einzelnen Schriften zusam-
mensetzende Gesamtwerk als gedanklicher Referenzrahmen gedient hat. Die
Einzelschriften erweisen sich als Teil eines Ensembles, das in sich durchdacht und
durchkomponiert ist, wihrend umgekehrt auf der Ebene der einzelnen Schriften,
wie bereits angedeutet, der Wille zur anspruchsvollen Gestaltung und Systemati-
sierung des Stoffes nur in Ansitzen erkennbar ist.

Formen und Funktionen des
intertextuellen Querverweises

Betrachtet man die Querverweise in ihrer Gesamtheit, so fillt auf, dass bestimm-
te Formulierungen besonders hiufig vorkommen. Als Beschreibung fiir seine Lei-
stungen in den als Verweisziel genannten Schriften verwendet al-Qari oft Verben
wie baiyana, awdaha (,darlegen, erliutern®), dakara, awrada (,erwihnen®), bzw.
genre-spezifisch Saraba (,erkliren®, fiir Kommentare) und gama‘a (,zusammen-
stellen® fiir Traditionssammlungen). Auch der zusammengesetzte Ausdruck wa-
qad basattu “alai-hi I-kalam fi (,Ich habe mich dariiber ausfiihrlich in...geduf3ert®)
erscheint mehrfach (so z. B. 140.1509). Fiir seine Traktate benutzt al-Qari aufier-

31 Es sind die Schriften 7, 8., 9., 11., 12, 15, 16., 17. (2 von insgesamt 10 Bdn.), 18. (1 von
insgesamt 2 Tln.), 20., 21., Nachtrag zu 21., 22., 25., 26., 27,, 28., 32., 33., 34,35, 38., 39,
41., 43., 45., 46., 48., 49., 50., 57,, 58., 59., 60., 61., 63., 64., 66., 67, 69., 71., 72., 73., 77,
78., 79., 80., 84., 85., 86., 89., 94., 96., 97, 98., 123., 128., 138., 140, 160., 178., °184.
Daneben wurden Angaben in der Sekundarliteratur (vor allem Qutlay) miteinbezogen.

32 Die einzelnen Belegstellen werden mit dem genauen Wortlaut der Verweise in meiner Ha-

bilitationsschrift aufgelistet.
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dem gerne die Wendung: wa-qad afradtu li-hadihi -mas’ala risala mustaqilla (z. B.
°184.310), ,ich habe diesem Problem eine eigenstindige Abhandlung gewidmet®.

Auffillig ist aber auch das Bestreben, die gingigen Formeln immer wieder neu
zu varileren. Das Verb steht ublicherweise in der 1. Person Singular oder Plural;
manchmal erscheint es aber auch in der Masdar-Form wie zum Beispiel in der
Wendung: wa-I-hadit fi I-Miskat wa-Sarbu-hi fi I-Mirgqat (140.1187), ,,der Hadit fin-
det sich im Miskat, und seine Erklirung im Mirgat (= Titel von al-Qaris Miskat-
Kommentar)“. Der Anschluss an den Vortext erfolgt bei finiten Verbformen ubli-
cherweise mit der Konjunktion wa- und der daran angeschlossenen, die Perfekti-
vitit betonenden Partikel gad. In manchen Fillen wird die Querverweisformel
aber auch mit der unterordnenden Konjunktion ka-ma (,sowie“) eingeleitet3
oder schliefit sich als asyndetischer Relativsatz an den Vortext an,3* wodurch sich
eine noch engere Verzahnung mit diesem ergibt.

Die Zugehorigkeit des Querverweises zum Eigentext wird an manchen Stellen
durch Verwendung von Reimprosa besonders markiert. So erklirt al-Qari in sei-
nem ‘Ain al-ilm-Kommentar zum Gebrauch des sa-Hohlmafles beim Kauf von
Lebensmitteln:

wa-tabqiqu hadibi I-mas’alati wa-ma fi-ha min ar-ri‘aya

fi Sarbi-na li-n-Nuqaya

Mubtasari I-Wigaya

wa-Llahu waliyu I-hidaya (140.1262)

Die Untersuchung dieser Frage und dessen, was dabei zu beachten ist,

findet sich in unserem Kommentar zur Nxgaya, die eine Epitome der Wigaya ist.
Und Gott ist es, dem die Rechtleitung anheim gestellt ist.

Auch tagnis-Wortspiele - ein weiteres Charakteristikum von al-Qaris Schreibstil -
sind gelegentlich in die intertextuellen Querverweise eingebaut. So wird zum Bei-
spiel in einem Fall mit der doppelten Bedeutung von nubba - als Titelname und
als Begriff fur ,Auszug® - gespielt: ka-ma baiyantu-hi fi Sarh Sarh an-Nubba wa-
nubbatu-hii huna anna-hi (20.68b: ,wie ich im Kommentar zum Nubba-
Kommentar gezeigt habe, und als ein Auszug daraus sei hier gesagt, dass“). In ei-
nem anderen Fall nimmt der Querverweis in der Wortwahl inhaltlich auf den
Kontext Bezug. So erklirt al-Qari in seinem ‘Air al-ilm-Kommentar (140.1300f.)
mit Bezug auf die Tradition, derzufolge sich der Gottesgesandte manchmal vor
Hunger einen Stein auf den Bauch band: wa-qad asba‘tu I-kalam ‘alai-hi fi gam® al-
was@’il $arh as-Samil (,Ich habe dariiber ausfithrlich in dem Sam#i-Kommentar
gam® al-wasa’il gesprochen). Wenn hier al-Qari nicht wie sonst den Ausdruck
basata l-kalam “ala, sondern asha‘a I-kalam “ala (,ausfuhrlich tiber etwas sprechen®)
verwendet, so sicherlich deshalb, weil die primire Bedeutung von asba‘a ,sitti-

33 Beispiele: ka-ma baiyantu-hi fi risala mustagilla (17.11188), ka-ma baiyantu fi Sarkh Musnad al-
Imam (140.148).
Beispiel: wa-li-5-Saih at-Tarapusti huna kalim daqiq ‘ali wagh at-tabqiq dakartu-hi fi Sarh al-
Miskat (16.100).

34
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gen, sattmachen® eine interessante Antithese zu dem Hunger des Gottesgesand-
ten bildet.

Zwei Grundfunktionen des Querverweises lassen sich unterscheiden. Zum ei-
nen dient er der Okonomisierung. So wird der Leser an zahlreichen Stellen mit der
summarischen Abhandlung eines Problems abgefunden und fiir ausfiihrliche Er-
lduterungen auf eine andere Schrift verwiesen, in der dieses Problem bereits aus-
einandergesetzt wurde.?> Oder der Querverweis wird benutzt, um an einen in ei-
ner fritheren Schrift vorgetragenen Gedankengang anzukniipfen, ohne ihn iz ex-
tenso wiederholen zu miissen.3¢ Das Bestreben, Doppelungen zu vermeiden, lisst
sich besonders gut auch in den Anfangsteilen der Kommentare erkennen. Die
Gefahr einer Doppelung ergibt sich hier daraus, dass fast jedes der von al-Qari
kommentierten Werke mit basmala und hamdala beginnt. Es hitte also grundsitz-
lich die Moglichkeit bestanden, in jedem Werk an den betreffenden Stellen die
beiden Formeln mit dem gleichen Kommentar zu versehen. Dies ist aber eben
nicht geschehen. Zwar werden dort zum Teil die gleichen Traditionen erwihnt,
doch gibt es erhebliche Unterschiede in der Schwerpunktsetzung. Dariiber hin-
aus verzichtet al-Qari in mehreren Kommentaren ausdriicklich auf Erklirungen
zur basmala, mit dem Hinweis, dass er sich bereits andernorts ausfiihrlich zu die-
sen Formeln geduflert habe.3” Wenn er in diesem Zusammenhang den Ausdruck
fi ba'd musannafati-na al-mutauwala (128.135: ,in einem unserer dickleibigen
Schriften®) verwendet, so ist damit wahrscheinlich sein Mifkat-Kommentar ge-
meint, in dem er sich tatsichlich sehr detailliert mit den beiden Formeln ausein-
andergesetzt hat (vgl. 17.13-7).

Die zweite Grundfunktion besteht in der Werbung fur andere Schriften. Dem
Leser, der mit einer Schrift beschiftigt war, sollte schon wihrend der Lektiire eine
neue Leseperspektive erdffnet werden. Besonders deutlich wird diese Werbungs-
funktion dann, wenn der Querverweis von einer Leseempfehlung begleitet ist. So
sagt al-Qari zum Beispiel in Bezug auf seine Gebetssammlung al-Hizb al-a‘zam
(51.): ,,Diese musst du haben!“ (wa-‘alai-ka bi-hi; 59.158a) und von seiner Samm-
lung erfundener Hadite mit dem Titel a-Masni‘ fi ma‘rifat al-maudi*3® meint er:
sDer Lernende wird sie nicht entbehren konnen® (/2 yastagni t-talib “an-hi;
16.127). Seinen Kommentar zu den Arba‘in von an-Nawawi bezeichnet er in ei-

35 In einer seiner Schriften erklirt al-Qari zum Beispiel, dass das, was er hier vorbringe, ,das
innerste Mark® (lubb al-lubab) dessen sei, was er im Miskar-Kommentar ausfiihrlich behan-
delt habe (21.449b). Weiteres Beispiel: ka-ma awdabtu-hi fi r-risila.. wa-mugmalu-hit huni
anna... ,wie ich in der Abhandlung...gezeigt habe. Hier sei nur als Zusammenfassung ge-
sagt, dass...“ (39.171b).

36 In diesen Fillen benutzt al-Qiri iiblicherweise die tumma-ra’aitu-Formel, wie zum Beispiel
in der Murgi’a-Passage seiner Schrift iiber “Abd al-Qadir al-Gilani, siche dazu unten S. 151.

37 Vgl. z.B. 128.135: wa-qad basatna Fqaul ‘ald mufradat al-basmala wa-l-hamdala wa-ma ya-
ta‘allag bi-hima fi ba‘d musannafiti-ni al-mutanwala, und 140.13: gad basatna Fkalam fi gair
hada -maqam ‘ald mufradat wa-murakkabati-ha wa-mabani-hi wa-ma‘ani-ha wa-ma warad fi-ha
wa-s@’ir muta‘alliqati-ha.

38 Siehe dazu unten S. 148.
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nem Querverweis als ,hilfreiche Wohltat* (bair muin; 140.11372f.). Al-Qari ging
offenbar davon aus, dass der Leser, wenn er sich fiir ein bestimmtes Thema stir-
ker interessierte, eine andere seiner Schriften konsultieren konnte. Aufschluss-
reich ist in diesem Zusammenhang die Notiz eines spiteren Gelehrten: al-Qari
habe seine Schriften den eigenen Kindern unter der Bedingung vermacht, dass
sie niemanden daran hinderten, sie zu kopieren.3* Dies war also al-Qaris Strate-
gie zur Verbreitung seiner Schriften. Moglicherweise ist er schon zu Lebzeiten so
verfahren. Die durchdachte Publikationsstrategie scheint aufgegangen zu sein:
obwohl al-Qari keinen namhaften Kreis von Schiilern hervorgebracht hat, sind,
wie eingangs beschrieben, weltweit viele Bibliotheken heute mit Handschriften
und Drucken seiner Werke angefillt.

Betrachtet man die Querverweise in al-Qaris Schriften aus dem Blickwinkel
der Intertextualititstheorie, so erkennt man, dass es sich im Grunde genommen
um ,Epitexte® im Sinne Gérard Genettes handelt. Der Epitext gehort nach Ge-
nette zusammen mit dem Peritext zur Gruppe der sogenannten Paratexte, die als
lektiiresteuernde Hilfselemente einen Rahmen und Kommentar zu dem eigentli-
chen Text bilden.0 Peritext und Epitext unterscheiden sich nur hinsichtlich ihrer
riumlichen Nihe zum eigentlichen Text. Wihrend die Peritexte, zu denen zum
Beispiel Titel, Widmungstext, Vor- und Nachwort gehoren, relativ fest mit dem
eigentlichen Text verbunden sind, sind die Epitexte an einem anderen Ort plat-
ziert. Genette dachte bei ihnen vor allem an Interviews, Briefwechsel oder Tage-
biicher des Autors.*! Zwar liegen bei al-Qari keine derartigen Textformen vor,
doch existiert mit den Querverweisen eine mindestens ebenso informative Art
der epitextlichen Rahmung seiner Schriften. Fasst man die Querverweise als Epi-
texte auf, so ist das Besondere an ihnen ihre Positionierung: sie sind nimlich in
Schriften untergebracht, die selbst wiederum zum groflen Teil Zielpunkt von
Querverweisen in anderen Schriften desselben Autors sind. Darin dufert sich der
autoreferentielle Charakter dieses epitextlichen Systems.

Der intertextuelle Querverweis als Mittel
zur Werkbeschreibung und Werkanalyse

Epitexte werden von Philologie und Literaturgeschichte schon seit langem fiir die
Interpretation, Erschliefung und Kommentierung von Texten herangezogen.*? In
dhnlicher Form kénnen wir auch die intertextuellen Querverweise fruchtbar ma-
chen. Wie die anderen Epitexte ermdglichen sie eine an der Selbstsicht des Au-

39 <Utman al-“Uryani in ar-Ramz al-kamil fi Sarh ad-du'@ as-Samil (= Kommentar zu 51.), zit.

bei Qutlay, Al-Imam ‘Al al-Qari, 115.

Vgl. dazu Gérard Genette, Paratexte. Das Buch vom Beiwerk des Buches, aus dem Franzosi-
schen von Dieter Hornig, Frankfurt a. M. 2001.

41 vgl. ebd., 328-384.

42 Vgl. ebd., 330.

40
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tors orientierte Beschreibung und Analyse seiner Schriften. Dariiber hinaus erhal-
ten wir durch sie aber auch Aufschluss iiber die Struktur und Entstehungsge-
schichte seines Gesamtwerkes. In den folgenden Abschnitten wird ein skizzen-
hafter Uberblick iiber die verschiedenen Arten von Informationen gegeben, die
wir durch eine systematische Auswertung der Querverweise gewinnen kénnen.

1.) So erfahren wir durch sie von Schriften, die dem Gesamtwerk des Autors
zugehoren, aber selbst nicht tiberliefert sind. Im Falle al-Qiris sind nach derzeiti-
gem Kenntnisstand zwei Schriften auf diese Weise zu identifizieren. Entspre-
chend ihrer Titulierung in den Querverweisen kénnen wir sie als

°192. al-Midrag al-“alawi fi -mirag an-nabawi (erwihnt in 18.54 und °184.322, an
letzterer Stelle mit leicht abweichendem Titel) und

°193. as-Silat al-“aliya fi s-salat al-Mubammadiya (erwihnt in 18.22f. und in 140.197,
an letzterer Stelle mit leicht abweichendem Titel)

der erweiterten Werkliste Brockelmanns hinzufiigen.

2.) Daneben erhalten wir durch die Querverweise dariiber Aufschluss, welche
Schriften inhaltlich zueinander in Bezug stehen, oder mit anderen Worten: the-
matische Kontiguitit aufweisen. Manchmal finden sich iiber eine Schrift verteilt
mehrere Verweise auf die gleiche Schrift. So verweist al-Qari zum Beispiel insge-
samt neunmal von seinem ‘Ain al-ilm-Kommentar auf seinen Kommentar zur
Gebetssammlung al-Hisn al-hasin (140.1100f., 131, 134, 136, 206, 340, 379 und
140.11386). In diesem Fall kénnen wir davon ausgehen, dass die inhaltliche Be-
ziechung zwischen den beiden Schriften besonders intensiv ist. Eine spezielle
Verbindung zwischen zwei Schriften ist gegebenenfalls auch aus der Platzierung
des Querverweises erkennbar, so etwa wenn der Verweis schon im Textkopf un-
tergebracht ist, dort also, wo das Programm und die Intention einer Schrift vor-
gestellt werden. Dies ist zum Beispiel der Fall bei al-Qaris Kommentar zu dem
theologischen Lehrgedicht Bad’ al-amali (138.), der sich im Textkopf als ,,Kurzfas-
sung® des Figh-akbar-Kommentars (°184.) prisentiert.

3.) Legt man eine Liste der Querverweise an, so ldsst sich mit ihrer Hilfe auch
die funktionale Stellung einer Schrift im Gesamtwerk bestimmen. Schriften, von
denen besonders hiufig auf andere Schriften verwiesen wird, kénnen wir als re-
stmierend bezeichnen, insofern als sie das Wissen fritherer Schriften zusammen-
fiihren. Schriften, die besonders hiufig Zielpunkt von Querverweisen sind, ha-
ben fundierende Funktion, da sie anderen Schriften als Basis und Anker dienen.
Anhand der Gesamtzahl der Querverweise lisst sich die Bedeutung, die der ein-
zelnen Schrift im Gesamtwerk zukommt, quantifizieren. Schriften, die durch be-
sonders viele Verweise mit anderen verbunden sind, kdnnen als zentral, solche,
die weder Ziel- noch Ausgangspunkt von Verweisen sind, als randstindig betrach-
tet werden. Legt man diesen Mafistab an, so lisst sich anhand dessen eine Aus-
wahl von Schriften, die sich durch eine besonders starke Einbettung in das Ge-
samtwerk auszeichnen, erstellen.
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Nach meinem derzeitigen Kenntnisstand ist al-Qaris Kommentar zu der an-
onymen Moral-Enzyklopidie ‘Ain al-ilm (140.) seine wichtigste resiimierende
Schrift. Von ihr fithren Querverweise zu 21 anderen Schriften, die hochste Zahl
im Gesamtwerk. Al-Qaris Kommentar zu dem mittellangen Manrdsik-Kompen-
dium Rahmat Allah as-Sindis mit dem Titel al-Maslak al-mutaqassit fi l-mansak al-
mutawassit (73.) ist Ausgangspunkt eines ganzen Biindels von Querverweisen, die
zu Einzelabhandlungen fithren, in denen er sich mit Detailfragen des Wall-
fahrtswesens befasst hat, und kann insofern als seine Summa-Schrift zu diesem
Wissensfeld beschrieben werden.

Als eine echt fundierende Schrift konnen wir al-Qaris Kommentar zur Hadit-
Enzyklopidie Miskat al-masabih (17.) einordnen. Insgesamt konnte ich bisher in
zwolf Schriften Querverweise finden, die zu ihm hinfiihren. Sowohl resiimieren-
den als auch fundierenden Charakter hat der in Brockelmanns Liste nicht aufge-
fihrte, hier als °184. nachgetragene Kommentar zur hanafitischen Bekenntnis-
schrift al-Figh al-akbar. Er ist Ausgangspunkt von Querverweisen auf neun und
Zielpunkt von Querverweisen in sieben Schriften. Schon allein daran ldsst sich
die herausragende Bedeutung der Schrift im Gesamtwerk erkennen.

Wenn wir festlegen, dass diejenigen Schriften, die durch Querverweise mit
sechs anderen Schriften oder mehr verbunden sind, als zentral gelten sollen, dann
erhalten wir nach dem bisherigen Datenstand folgende zwolf Schriften als Aus-
wahl: 15, 16., 17, 18., 21., 26., 38., 39., 73., 123., 140., °184. Bemerkenswert ist
die Tatsache, dass sieben von diesen Schriften (15., 16., 17., 18., 73., 140., °184.)
Kommentare sind. Das zeigt, dass die Texte dieser Gattung erheblich stirker in
das Gesamtwerk eingebunden sind als die monographischen Abhandlungen und
Ausziige. Sie bilden gewissermaflen die Knotenpunkte im Netzwerk der auf den
Autor bezogenen Texte.

4.) Mit Hilfe einer Grafik lasst sich das System der Querverweise auch visuali-
steren. Eine solche Grafik liefert dann eine an der Selbstsicht des Autors orientier-
te komprimierte Darstellung seines Gesamtwerkes.

Die hinten angestellte Grafik zur Querverweissituation bei al-Qari beruht auf
der Auswertung der 62 bisher durchgesehenen Schriften sowie vereinzelten An-
gaben in der Sekundairliteratur. Die meisten Schriften sind der besseren Darstell-
barkeit wegen nur durch Nummern bezeichnet, wobei die Nummerierung der
erweiterten Werkliste Brockelmanns folgt. Je nachdem, ob es sich bei der Schrift
um einen Kommentar, einen Auszug (mubtasar), eine monographische Abhand-
lung (risala) oder eine Traditionssammlung handelt, ist sie mit einem Viereck, ei-
nem Achteck, einer Rundform oder einem Sechseck gekennzeichnet. Diejenigen
Schriften, die durch Querverweise mit sechs anderen Schriften oder mehr ver-
bunden sind, sind dadurch hervorgehoben, dass neben der Nummer jeweils der
zweite, themenspezifische Teil ihres Titels in kleiner Schrift aufgefithrt ist. Bei
Schriften, die Querverweisbeziige zu mehr als 12 bzw. 18 Schriften aufweisen,
wurden entsprechend grofere Schriftgroflen verwendet. Durch diese Darstel-
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lungsform wird die Bedeutung, die der betreffenden Schrift im Gesamtwerk zu-
kommt, sofort sichtbar. Auch die Intensitit der Beziehungen zwischen den ein-
zelnen Schriften ist in der Grafik optisch zum Ausdruck gebracht, indem fiir Ein-
fach-, Doppel- und Mehrfachverweise Pfeile unterschiedlicher Dicke verwendet
wurden.

Die Grafik fiihrt sehr deutlich die Kohdrenz des Gesamtwerkes von al-Qari
vor Augen. Sie macht daneben aber auch Schriffenfamilien sichtbar. Als Schriften-
familien kénnen wir solche Gruppen von Schriften bezeichnen, die alle direkt
oder indirekt auf eine Schrift - meist handelt es sich um einen Kommentar - be-
zogen sind, ohne in der gleichen Weise oder Intensitit an andere Schriften ange-
bunden zu sein. In dem Werk al-Qaris lassen sich mehrere solcher Schriftenfami-
lien erkennen, so zum Beispiel die rechts unten angeordnete Gruppe von Schrif-
ten mit dem Kommentar Nr. 73. im Zentrum, die wir aufgrund ihrer themati-
schen Ausrichtung als Mandasik-Familie bezeichnen kénnen.

Umgekehrt konnen wir bei Schriften, die nur einzelne Querverweise aufwei-
sen, durch die Grafik schnell erkennen, wie sie im Gesamtwerk ,aufgehingt®
sind. Als Beispiel sei hier die Sammlung von 40 besonders kurzen Ausspriichen
des Gottesgesandten (7. Arba‘ina haditan fi gawami‘ al-kalim) genannt, deren In-
tention sich dem Leser nicht sogleich erschlieft. Die Anbindung an al-Qaris
Kommentar zu Qadi ‘Iyads Kitab as-Sifi’ fi hugiq al-Mustafz (18.) macht deutlich,
dass es hier um ein Teilgebiet der Prophetologie geht.

5.) Etwas problematischer ist das Feld der Chronologie. Wie oben dargelegt
wurde, sind nur wenige Schriften al-Qaris datiert. Geht man davon aus, dass die
Querverweise auch ein zeitliches Verhiltnis zwischen zwei Schriften anzeigen -
nimlich Anterioritit der Schrift, auf die verwiesen wird, gegeniiber derjenigen, in
der der Querverweis enthalten ist —, so erscheinen sie als ein willkommenes Mit-
tel, um die nicht datierten Schriften zumindest in eine relative Chronologie zu
bringen.

In unserem Diagramm wird die sich aus den Querverweisen ergebende relative
Chronologie der Schriften al-Qaris durch ihre Anordnung auf vertikaler Achse
(oben = frith; unten = spit) zum Ausdruck gebracht. Die Schriften sind auf ins-
gesamt elf Ebenen verteilt worden. Dies geschieht aus dem einfachen Grund,
dass die lingste Kette von Querverweisen (89. > 140. > 123. > 26. > 138. > °184.
> 18.>17. > 94. > 38. > °183.) genau diese Anzahl von Gliedern aufweist. Die
durch Querverweise miteinander verbundenen Schriften sind entsprechend der
Chronologie in grofitméglicher Nihe untereinander angeordnet worden.

Wie aus der Grafik ersichtlich, ist die sich aus den Querverweisen ergebende
relative Chronologie weitgehend stimmig. Beachtlich sind allerdings zwei Fille,
bei denen sich Querverweise iiberkreuzen. So wird vom Mikat-Kommentar
einmal (17.188) auf den Nuhba-Superkommentar, und von diesem zweimal
(16.59,100) zuriick auf den Miskit-Kommentar verwiesen. Ahnlich sind auch die
beiden Abhandlungen iiber Hidr (34.) sowie iiber die Rechtsschulenzugehorig-
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keit des Mahdi (39.) durch sich uberkreuzende Querverweise miteinander ver-
bunden. Eine Erklirungsmoglichkeit fiir diesen Befund ist, dass hier jeweils eines
der beiden Werke redigiert oder nachtriglich mit einem Querverweis versehen
worden ist. Moglich ist aber auch, dass die beiden Werke in zeitlicher Parallelitat
zueinander entstanden sind, wobei sich dieser Prozess durchaus tiber mehrere
Jahre erstreckt haben konnte. Aufgrund dieser Uberlegung sind die betreffenden
Schriften in der Grafik auf der gleichen Ebene nebeneinander angeordnet wor-
den.

Eine weitere Schwierigkeit stellt der in dem Nupba-Superkommentar (16.127)
enthaltene Querverweis auf eine Schrift mit dem Titel al-Masna‘ fi ma‘rifat al-
maudi® dar. Von verschiedener Seite ist dieser Titel der kiirzeren von al-Qari zu-
sammengestellten Sammlung erfundener Hadite (11.) zugeordnet worden, die
sonst unter dem Titel al-Maudi‘at as-sugra erscheint.®® Dieser Text enthilt aller-
dings selbst einen Querverweis auf den SifZ~Kommentar, der - folgt man der
sich aus den anderen Querverweisen ergebenden relativen Chronologie - nach
16. entstanden ist. Aufgrund dieses Widerspruchs ist die Identifikation der in
16.127 genannten Schrift mit der kurzen Maudi‘at-Sammlung in Zweifel zu zie-
hen. Es kann sich allenfalls um eine Vorform dieser Sammlung handeln. Bis zur
endgiltigen Klirung des Sachverhalts wird deshalb al-Masni® fi ma‘rifat al-mandi
in Werkliste und Grafik als eine separate Schrift mit eigener Nummer (°194.) ge-
fuhrt.

Da in das Querverweissystem mehrere von denjenigen Schriften eingebunden
sind, die im Text eine Datierung aufweisen, tritt neben die relative noch eine ab-
solute Chronologie. In vielen Punkten stimmen die Ergebnisse der beiden Chrono-
logiearten iiberein. So passt es etwa sehr gut zu dem nach relativer Chronologie
sehr spiten ‘Ain al-ilm-Kommentar (140.), dass er auf al-Qaris letztes Produkti-
ons- und Lebensjahr 1014 datiert ist. In vielen Fillen wird auch die Grundan-
nahme, dass der Querverweis immer von der spiteren zu der fritheren Schrift
fuhrt, bestitigt. Man vergleiche etwa die Querverweise von 39. (datiert auf 1013)
auf 96. (1011), von 160. (1010) auf 17. (1008) und von dem ersten Teil von 18.
(1010) auf °183. (1008) und 86. (1007). Daneben gibt es aber auch eine Anzahl
von Fillen, bei denen der Querverweis zu der jeweils spateren Schrift fihrt. So
enthilt zum Beispiel 128. (1003) einen Querverweis auf 16. (1006), und 14.
(1007) einen Verweis auf 17. (1008). In diesen Fillen sind im Grunde genommen
nur zwei Moglichkeiten denkbar: entweder ist eine der Datierungen falsch oder
unsere Grundannahme greift nicht.

Die Unstimmigkeiten, die beim Vergleich von absoluter und relativer Chrono-
logie sichtbar werden, sind zwar nicht so zahlreich, dass sie eine chronologische
Verwertbarkeit der Querverweise grundsitzlich in Frage stellen, sie gemahnen je-

43 So von ‘Abd al-Fattih Aba Gudda, der die Sammlung unter diesem Titel ediert hat, und
Brockelmann selbst (GAL, S 11, 540).
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doch zur Vorsicht bei Versuchen, aus den Zeitangaben in den datierten Schriften
Anhaltspunkte fiir eine absolute Datierung auch der anderen Schriften des Quer-
verweissystems zu gewinnen. Um die Frage, welche Ursachen der Divergenz von
absoluter und relativer Chronologie zugrunde liegen, auf gesicherter Basis be-
antworten zu konnen, ist noch weiteres Vergleichsmaterial vonnéten. Dieses
steht erst dann zur Verfiigung, wenn die Auswertung der iibrigen Schriften al-
Qaris weiter fortgeschritten ist.

6.) Die Ermittlung der Anzahl der Querverweise, durch die eine Schrift mit
anderen verbunden ist, hilft, wie oben dargestellt, bei der Bestimmung ihrer Be-
deutung im Gesamtwerk. Neben diesem quantitativen Aspekt konnen wir die
Querverweise aber auch zur inhaltlichen Erschlieung der durch sie verbundenen
Schriften nutzen. Dafiir ist es notwendig, den niheren Kontext des Verweises in
die Betrachtung einzubeziehen. Der inhaltliche Aussagewert der Querverweise
soll anhand von drei Beispielen gezeigt werden:

(1) Erstes Beispiel ist al-Qaris Querverweis von seiner Schrift Tasyi fugaha’ al-
Hanafiya (21.) hin zu seiner Epitome des bekannten Lexikons al-Qamis von
Magd ad-Din al-Firuzabadi mit dem Titel Namis al-ma’nis fi talpis al-Qamiis
(88.). Auf das Verhiltnis zwischen dem Qamis und seinem Vorgingerwerk, as-
Sihap von al-Gauhari, eingehend, erklirt al-Qari hier in einer rhetorisch aufgela-
denen Passage:

Der Autor des Qamis hat sich davon blenden lassen, dass er ein Lexikograph (lugawi) ist.
Dabei ist er eigentlich ein Schwitzer (/agwi). Er hat von al-Gauhari die Juwelen (§awahir)
der Lexik genommen und wollte ithm an vielen Stellen weismachen, er sei einem der
Imame gefolgt. In den meisten Fillen kann dieser Vorwurf abgewendet und die Stelle
des Irrtums aufgedeckt werden. Auf einige dieser Stellen habe ich in meinem Buch axn-
Namis hingewiesen. Ich habe (dort) auch einige Fehlvorstellungen des Autors des Qamis
aufgezeigt, doch ist der Mensch vergesslich, und ein jeder akzeptiert seine Aussagen
(21.451b).

Schon allein aus dieser Passage wird die Intention von al-Qaris talpis deutlich: es
handelt sich keineswegs um einen harmlosen Auszug, der allein der Zusammen-
fassung von Wissen dient, sondern vielmehr um die hanafitische re-lecture eines
populiren Werkes, das von einem Sifi‘iten verfasst worden war und seiner Auf-
fassung nach einige anti-hanafitische Spitzen enthielt.

(2) Das zweite Beispiel betrifft den Kommentar al-Qaris zum Gebet Hizb al-
babr (178.) seines indirekten Lehrers Abu I-Hasan al-Bakri (gest. 952/1545). Die
Erklirungen und Anmerkungen in diesem Kommentar sind zum iiberwiegenden
Teil relativ kurz gehalten. Nur an einer Stelle lisst sich al-Qari zu einem Exkurs
von immerhin acht Seiten Linge hinreiflen. Dieser Exkurs bezieht sich auf eine
Stelle in al-Bakris Hizb, an der dieser als Anweisung fiir den Betenden folgendes
schreibt: tumma yaqilu astagfirn Lliba mimma siwa Llahi wa-kullu kauni yaqilu
Llaha ‘asara marrat (,Dann moge er sprechen: Ich bitte Gott um Vergebung fiir
das, was nicht gottlich ist, wihrend mein ganzes Dasein ,Gott‘ sagt, zehn Mal®).
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Al-Qari flhrt aus, dass aufgrund dieses Passus ein ,Halbgebildeter gegen den
Scheich opponiert habe. Aulerdem habe, als der grofSe Scheich (as-Saih al-a‘zam)
dieses Wort aussprach, ,ein Exoteriker (ba‘d ahl az-zahir), von dem die Rechtsge-
lehrten behaupteten, dass er der wissendste ist,“ damit begonnen, mit thm zu
streiten, und ihn schwer getadelt, in der Weise, dass er ihn fast des Unglaubens
bezichtigte.

Wer dieser Kontrahent Aba I-Hasan al-Bakris war, der ihn fast des Unglaubens
bezichtigte, geht aus der nachfolgenden Passage hervor. Dort wird nimlich be-
richtet, dass die gleiche Person den Kaffee verboten und dariiber mit al-Bakri
disputiert habe. Aus anderen Quellen ist bekannt, dass der 3afi‘itische Faqih
Ahmad b. ‘Abd al-Haqq as-Sunbati (gest. 950/1543), Prediger in der Azhar-
Moschee, im Jahre 939/1532-3 den Kaffee verbot. Auf Anfrage des Qadi
Muhammad b. Ilyas al-Hanafi gab al-Bakri daraufhin eine fatwa, in der er in Ver-
sen den Kaffee lobte und zur Nichtbeachtung der Lehre as-Sunbatis aufrief.#* Al-
Qari rechtfertigt in seinem Exkurs den Kaffeegenuss und kommt am Ende des
Abschnitts noch einmal auf die fragliche Gebetsformel al-Bakris zuriick. Dort
verteidigt er ihre Rechtgldubigkeit und grenzt sie von inkarnatorischen Lehren ab
(178.48b).

Die Lektiire des Kommentars in seiner Gesamtheit vermittelt den Eindruck,
dass der Exkurs zu dieser Frage und zu al-Bakris Auseinandersetzung mit as-
Sunbati sein eigentliches Kernstiick bildet. Dieser Eindruck wird nun durch die
Querverweis-Situation bestitigt, denn der einzige bisher auffindbare Verweis, der
zu al-Qaris Hizb-Kommentar hinfithrt, bezieht sich genau auf diesen Exkurs. Er
ist im Kommentar zu der Moral-Enzyklopidie ‘Ain al-ilm enthalten. Mit Hin-
blick auf ein Diktum des bekannten hanbalitischen Heiligen ‘Abd al-Qadir al-
Gilani, demzufolge Allzh nur dann der grofite Gottesname ist, wenn er ohne
Gedanken an etwas Ungottliches ausgesprochen wird, erklirt al-Qari dort:

Von daher hat der Scheich unserer Scheiche, a3-Saih Abi I-Hasan al-Bakri - Gott heilige
sein Geheimnis - am Anfang seines Hizb gesagt: astagfiru Llaha mimma siwa Llahi, wor-
aufhin ihn einer von den Exoterikern, der weder Gott noch das Ungottliche kennt, ver-

- folgt hat. Ich habe ihm mit einem Kommentar geantwortet und die Aussage mit ihrer
richtigen Bedeutung dargelegt (140.11386).

Der Kommentar al-Qaris diente also im Wesentlichen der posthumen Verteidi-
gung seines indirekten Lehrers al-Bakri gegen die Anwiirfe as-Sunbatis.

(3) Wie gezeigt, konnen Querverweise als Mittel zur inhaltlichen ErschlieBung
der Schriften dienen, auf die in ihnen verwiesen wird. Umgekehrt helfen sie aber
auch bei der Ermittlung von Schliisselstellen in denjenigen Schriften, die sie ent-
halten. Dies soll am Beispiel von al-Qaris Monographie iiber ‘Abd al-Qadir al-

44 Vgl. C. van Arendonk, Art. ,Qahwa“, in: EI2, Leiden 1990, IV, 449-455, hier 451b, und
Nagm ad-Din al-Gazzi, al-Kawakib as-sa’ira bi-ayan al-mi’a al-asira, 3 Bde., Beirut 1997, 11,
112f.
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Gilani (98. Nuzhat al-batir al-fatir fi targamat as-Saih Abd al-Qadir) gezeigt werden.
Die Sammlung mit Uberlieferungen iiber den bekannten Heiligen - die mir vor-
liegende Kairoer Handschrift ist 24 Blatt lang - beginnt mit einem Abschnitt
tiber al-Gilanis Abstammung, fiihrt dann 40 Hadite, die von ithm tberliefert
werden, sowie 40 Traditionen mit Wundererzihlungen iiber ihn auf und schlieit
mit einer Liste von fawa’id (,Lehren®), die auf ihn zuriickgefithrt werden, ab.

In dieser Schrift, die sich stark an frithere hagiographische Werke iiber ‘Abd al-
Qadir al-Gilani anlehnt, befindet sich eine Stelle, an der zwei Querverweise di-
rekt aufeinanderfolgen. Thema der betreffenden Passage ist ‘Abd al-Qadirs
Hauptwerk al-Gunya li-talibi tariq al-haqq, in dem an einer Stelle die Aussage eines
fritheren Haresiographen zitiert wird, derzufolge die Hanafiten eine Untergruppe
der Murgp’iten darstellen und damit den 72 islamischen Sekten zugehéren, die
nicht des Heils teilhaftig werden sollen.*> Fiirr den Hanafiten al-Qari war diese
Aburteilung der eigenen Rechtsschule in dem Buch des populiren islamischen
Heiligen ein grofies Problem. In der Passage, die er den Vorziigen dieses Buches
widmet, erklirt er mit Bezug auf die fragliche Stelle:

Das Bekenntnis des grofiten Imams und iltesten Fiihrers (= Aba Hanifa) ist bekannt
und entsprechend den Regeln der Sunniten verzeichnet, so wie es in al-Figh al-akbar er-
wihnt ist. Ich habe es kommentiert und in bester Weise erliutert. Dann habe ich den
Grund des Vorurteils des Scheichs (= ‘Abd al-Qadir) iiber ihn noch ausfiihrlicher in dem
Kommentar zum Musnad des Imams bei einem Hadit, den er mit seiner Uberliefererket-
te vom Propheten vorgebracht hat, behandelt. Nun habe ich gesehen (tumma ra’aity),
dass er das, was die Verifikation darstellt, in dem Abschnitt iiber den takbir (sc. in den
Tagen der Wallfahrt) liefert. Dort sagt er nimlich: ,°Ali sprach den takbir vom Morgen-
gebet des ‘Arafa-Tages bis zum Nachmittagsgebet des letzten tasrig-Tages. Dies ist der
Madhab ihres Imams Ahmad b. Hanbal, eine der Lehrmeinungen a3-Sifi‘is sowie der
Madhab von Aba Yasuf und Muhammad b. al-Hasan. Es ist die beste und umfassendste
Lehrmeinung. ‘Abdallih b. Mas‘ad dagegen pflegte den takbir vom Morgengebet des
‘Arafa-Tages bis zum Nachmittagsgebetes des Schlachtopfer-Tages zu sprechen. Das ist
der Madhab des grofiten Imams Abu Hanifa.” Die wohlmeinende Annahme (busn az-
zann) tiber ihn (= Scheich ‘Abd al-Qadir), wie sie seine Stellung erfordert, ist, dass die
vorangehende Aussage (sc. iiber die Hanafiten als Ketzergruppe) von einem Hiretiker
eingefiigt wurde. Er hat iibersehen, dass sich der Scheich in seiner Rede fiir das Recht des
Imams eingesetzt hat (98.256b).

Al-Qari weist hier also daraufhin, dass er die Hanafiten schon in zwei fritheren
Schriften, nimlich in seinen Kommentaren zu der Bekenntnisschrift al-Figh-akbar
und zum Musnad Abi Hanifa, gegen den bei al-Gilani vorgetragen Vorwurf der
Ketzerei verteidigt habe. Tatsichlich lassen sich die gemeinten Stellen in den frii-

45 <Abd al-Qadir al-Gilani, A-Gunya li-talibi tariq al-bagg, 2 Bde., Kairo 1288 h., I, 80. Al-
Gilani nennt als Quelle fiir diese Aussage das Kitab as-Sagara eines gewissen Barhiiqi. Mog-
licherweise handelt es sich um das gleichnamige hiresiographische Werk von dem Isma‘ili-
ten AbGi Tammam. Vgl. hierzu Paul E. Walker, ,,An Isma‘ili version of the heresiography of
the seventy-two erring sects®, in: Medieval Ismaili History ¢~ Thought, Hg. Farhad Daftary,
Cambridge 1996, 161-177.
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heren Schriften auch ohne weiteres finden. So weist er in seinem Figh-akbar-
Kommentar al-Gilanis Darstellung mit Verweis auf die im Grundwerk dargestellte
hanafitische Glaubenslehre als falsch zuriick (°184.224). Und in seinem Kom-
mentar zum Musnad Abi Hanifa trigt er bereits die Auffassung vor, dass die nega-
tive Darstellung der Hanafiten in al-Gilanis Gunya eine spitere Interpolation sein
kénne (15.225).

Hier, in seiner monographischen Schrift iiber ‘Abd al-Qadir al-Gilani, bringt
er ein neues Argument: Daraus, dass al-Gilani an einer anderen Stelle in seiner
Schrift (es ist al-Gunya, 11, 45) Abii Hanifa als ,,groften Imam® (al-imam al-a’zam)
innerhalb des Gelehrten-ibtilafs nennt und die beiden anderen hanafitischen
Imame Aba Yasuf und Muhammad a$-Saibani sogar als Vertreter der besten
Lehrmeinung erwihnt, schliefit er, dass der Scheich die Hanafiten nicht als eine
ketzerische Gruppe betrachtet haben kénne. Die betreffende Passage miisse also
eine Interpolation sein. Es wire zu fragen, ob nicht die Entdeckung dieses text-
immanenten Arguments, dessen Neuheit al-Qari durch die tumma-ra’aitu-Formel
unterstreicht, der Hauptanlass fur die Abfassung seiner Schrift iber ‘Abd al-
Qadir al-Gilani gewesen ist. Das hagiographische Genre, dessen sich al-Qari be-
dient, wire dann nur als Tarnmantel zu verstehen, wihrend der eigentliche
Zweck der Schrift die Abwehr des alten, in al-Gilanis Gunya aber neu vorgetrage-
nen Murga-Vorwurfs war. Mit einem eigenstindigen hagiographischen Werk
iiber al-Gilani konnte al-Qari hoffen, ein grofleres Publikum zu erreichen als mit
seinen Kommentaren zu spezifisch-hanafitischen Lehrwerken, die von Anhin-
gern anderer Rechtsschulen sicherlich nicht zur Kenntnis genommen wurden.

Die Verteidigung der Hanafiten gegen den in ‘Abd al-Qadirs Hauptwerk ent-
haltenen Ketzereivorwurf bildet eine thematische Klammer, die drei Schriften
(°184., 15. und 98.) al-Qaris miteinander verbindet. Zwar wire sie auch ohne den
doppelten Querverweis erkennbar, aber dadurch, dass dieser Querverweis exi-
stiert, erhalt sie einen expliziten und objektiven Charakter.

Neben dem hier vorgestellten Beispiel existieren in al-Qaris Schriften noch ei-
nige andere Stellen mit Mehrfachverweisen.*¢ Solche Verweisakkumulationen
stellen gewissermafien neuralgische Punkte im Gesamtwerk dar; sie erschliefen
Themenstringe, die sich durch mehrere Schriften des Autors hindurchziehen.
Wenn sie auflerdem, wie im hier vorgestellten Fall, noch ein Fortschreiten der
Gedanken erkennen lassen, so helfen sie bei der Entschliisselung der geistigen
Biographie des Autors.

7.) Schliefllich - und dies ist vermutlich die fruchtbarste Form der Querver-
weisauswertung — lassen sich die Verweise auch im Rahmen einer werkbezogenen

46 So wird zum Beispiel in 18.101 auf 7. und °183 (Thema sind hier die Gawami® al-kalim)
und in 123.37b auf 17. und °184. (Thema: die bei den Hanafiten umstrittene Frage, ob

man Gott im Traum sehen kann) verwiesen. Zum sechsfachen Verweis am Anfang der
Schia-Schrift siehe unten S. 158.
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Diskursanalyse verwenden.?” Ziel ist hierbei die Offenlegung der dem Gesamt-
werk zugrunde liegenden wichtigsten Denkkonzepte. Sicherlich lassen sich diese
auch ohne Querverweise ermitteln, indem man die eigentextlichen Aussagen in
den einzelnen Schriften thematisch gruppiert, in Serien zusammenstellt und auf
diese Weise einen neuen Text héherer Sinnverdichtung herstellt. Die Zuhilfe-
nahme der Querverweise beschleunigt dieses Verfahren jedoch erheblich. Da der
Autor in thnen nicht nur schreibt, sondern iiber das schreibt, was er schreibt, also
Interpretationen seiner eigenen Titigkeit liefert, stellen sie bereits eine textuelle
Metaebene und gleichzeitig ein reflektives Kondensat seines Gesamtwerkes dar.
Um die Querverweise fir die werkbezogene Diskursanalyse nutzbar zu machen,
miissen die Ergebnisse der inhaltsbezogenen und der quantitativen Querverweis-
auswertung zusammengefithrt werden.

Al-Qaris ,hanafitisches Projekt“
1m Spiegel der Querverweise

Was ist der ,grofle Plan®, der dem Gesamtwerk al-Qaris zugrunde liegt? Im vori-
gen Abschnitt wurde gezeigt, dass bei zwei seiner Schriften, der Qamis-Epitome
(88.) und der Sammlung von Traditionen iiber ‘Abd al-Qadir al-Gilani (98.),
Querverweise eine stark ausgeprigte Identifikation mit dem hanafitischen
Madhab erkennen lassen. Dies gilt auf dhnliche Weise noch fiir verschiedene an-
dere Schriften. In einer seiner kiirzeren Abhandlungen zum Beispiel lobt al-Qari
an einer Stelle den Hidiya-Kommentar des igyptischen Gelehrten Ibn al-
Humam as-Siwasi, weil dieser den Vorzug der hanafitischen Imame iiber die an-
deren sichtbar gemacht habe, und schiebt hinterher, in seinem eigenem Kom-
mentar zum Miskat al-masabih (= 17.) sei er dessen ,befriedigender Methode® ge-
folgt, die Rechtsfragen mit Prophetentraditionen abzustiitzen (21.449b). Ein wei-
terer Querverweis, der zu diesem Kommentar hinfiihrt, ist in al-Qaris Sifi*
Kommentar enthalten. Die Aussage des Verfassers Qadi ‘Iyad, dass Aba Hanifa
den beiden Rechtsschullehrern Mailik und a3-Safii hinsichtlich der Talion (géss),
der Pflicht zur Absichtserklirung bei der rituellen Waschung und der Notwen-
digkeit eines Vormunds (wal7) bei der EheschlieBung widersprochen habe, gibt
ihm Anlass zu der Erklirung, dass Abu Hanifa den beiden bei diesen Fragen axf
grund giiltiger Argumente widersprochen habe, so wie er dies in seinem Miskat-
Kommentar dargelegt habe (18.311).

47 Ich fithle mich hierbei von Marco Schéllers Ausfithrungen zur Diskursanalyse, Methode
und Wahrbeit in der Islamwissenschaft. Prolegomena, Wiesbaden 2000, 41ff,, inspiriert, wandle
allerdings seinen Ansatz insofern ab, als ich auch die Gesamtmenge der von einem Autor
hervorgebrachten Ich-Texte als ,individualisierbare Gruppe von Aussagen“ (vgl. ebd., 44)
verstehe.
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Auch unter den Schriften, die mit sechs oder mehr Querverweisen die stirkste
Einbindung in das Gesamtwerk aufweisen, haben mehrere einen eindeutigen Be-
zug zum hanafitischen Madhab. Es handelt sich im Einzelnen um:

(1) den Kommentar zum sogenannten Musnad Abi Hanifa (15.), einer von
Masa b. Zakariya’ al-Haskafi (gest. 650/1252) erstellten Sammlung von ca. 500
Haditen, in deren iszdd Abt Hanifa erscheint. Al-Qaris Kommentar ist der erste
seiner Art. Wie zwei Querverweisen zu entnehmen ist (140.148 und 123.2a), war
das wichtigste Ziel dieser Schrift, aufzuzeigen, dass Aba Hanifa als einziger von
den Rechtsschulengriindern zur Generation der Tabi‘an gehorte und als solcher
sogar Uberlieferungen von den Prophetengefihrten besafi.

(2) die Schrift (21.) mit dem martialischen Titel 7a$yi fuqaha’ al-Hanafiya wa-
taini’ sufab@’ ai-Safiiya (,Bestirkung der hanafitischen Rechtsgelehrten und
Schmihung der $afi‘itischen Schwachkopfe®), eine Widerlegung der anti-
hanafitischen Polemik Mugit al-halg fi bayan al-haqq des 3afi‘itischen Gelehrten
Imam al-Haramain al-Guwaini (gest. 478/1085). Im Hauptteil der Abhandlung
setzt sich al-Qari kritisch kommentierend mit der bekannten Passage*® aus al-
Guwainis Schrift auseinander, in der dieser beschreibt, wie der ghaznawidische
Sultan Mahmud b. Sebiiktigin aufgrund der Vorfithrung eines hanafitischen Ge-
betes durch den transoxanischen Gelehrten al-Qaffal a3-Sai vom hanafitischen
zum $afi‘itischen Madhab ubertrat.

(3) al-Atmar al-ganiya fi asma’ al-Hanafiya (123.), das oben (Anm. 18) erwihnte
Sammelwerk zu den Hanafiten mit einem Auszug aus den Manaqib Abi Hanifa
von Muhammad al-Kardari im ersten und einer hulisa des hanafitischen Perso-
nen-Lexikons al-Gawahir al-muda von Ibn Abi 1-Wafa’ al-Qurasi im zweiten Teil.
Die Schrift sticht vor allem als Ausgangspunkt von Querverweisen hervor und
kann als eine Summa zur personellen Dimension des hanafitischen Madhabs
verstanden werden.

(4) der bereits mehrfach erwihnte Kommentar zur hanafitischen Bekenntnis-
schrift al-Figh al-akbar (°184.), die in hanafitischen Kreisen dem Rechtsschulen-
grunder Aba Hanifa selbst zugeschrieben wird und bisher noch nicht eindeutig
datiert werden konnte.

(5) die in nur sehr wenigen Handschriften tberlieferte Abhandlung Adillat
mu‘taqad al-imam Abi Hanifa fi abaway ar-rasil (38.), eine Verteidigung der in al-
Figh al-akbar vorgetragenen Lehre, dass die Eltern des Propheten im Unglauben
gestorben seien, gegen as-Suyuti, der in mehreren Abhandlungen die gegenteilige
Auffassung vorgetragen hatte.

Al-Qaris Denken lasst sich gewiss nicht auf ein einziges Interesse reduzieren.
Es gibt noch verschiedene andere Anliegen, die sich durch seine Schriften hinweg

48 Sie ist bereits von Tilman Nagel in Die Festung des Glaubens. Triumph und Scheitern des islami-
schen Rationalismus im 11. Jahrhundert, Miinchen 1988, 179-187, analysiert worden.
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verfolgen lassen, wie etwa sein Eintreten fiir eine stark ethisch orientierte Sufik,
die mit seiner Nihe zum Nagsbandiya-Orden zusammenhingen mag. Aber das
»hanafitische Projekt“ nimmt innerhalb seines Gesamtwerkes eindeutig den wich-
tigsten Platz ein.

Hierbei ist auffallend, dass sich die hanafitische Identitit bei ihm nicht so sehr
an der Rechtswissenschaft (figh) ausrichtet,* wie man vielleicht erwarten wiirde,
sondern vielmehr an Theologie (m at-taubid), gottesdienstlichem Ritus und
Traditionswissenschaft. Mehrere von al-Qaris Buchprojekten lassen sich als Ver-
suche erkennen, den hanafitischen Madhab gegen den alten Vorwurf der Hadit-
Feindlichkeit zu verteidigen. Dies gilt insbesondere fiir den groflen Miskat-
Kommentar (17.). In der Einleitung schreibt al-Qari, dass eines der Motive, die
ithn zur Abfassung des Buches veranlassten, gewesen sei, ,dass die meisten (friihe-
ren) Kommentatoren in ihrem Bestreben Safi‘iten waren und die Probleme, die
zu dem Buch gehoren, entsprechend der Methode ihres Madhabs behandelt ha-
ben® (17.135). An der gleichen Stelle bemerkt er:

Sie (= die Safi‘iten) argumentierten entsprechend ihrer Lehre mit dem 4uferen Sinn der
Hadite und nannten die Hanafiten die Anhinger des 4%, in der Annahme, dass sie
nicht nach dem Hadit handeln wiirden, ja dass sie sich mit der Hadit-Uberlieferung we-
der frither noch heute auskannten, obwohl doch ihr starker Madhab darin besteht, den
schwachen Hadit vor den blofen Analogieschluss zu stellen, der méglicherweise falsch
ist. Ihr scharfes Sehen (ra%), das die grofite ihrer Tugenden ist, besteht eigentlich daraus,
dass sie nicht zih an den dufleren Wortbedeutungen festhielten, sondern genau in sie
hineinblickten, um ihre Geheimnisse zu erforschen, so dass sie die Griinde der Probleme
(wugith al-mas@’il) enthiillen konnten. Deshalb hat a$-Safi‘ gesagt: Alle Menschen sind
im Figh die Kinder Aba Hanifas. [...] So wollte ich ihre Argumente nennen und ihre
Probleme darlegen und den Widerspruch von ihnen abwenden, damit die Laien, die kei-
ne Kenntnis von den rechtswissenschaftlichen Beweisen haben, nicht wihnen, die
hanafitischen Positionen stinden im Widerspruch zu den hanifischen (= rechtgliubigen)
Beweisen (17.135).

Der ganze Miskar-Kommentar muss also als ein Werk zur Rehabilitierung der
Hanafiten gegentiber dem Vorwurf der Traditionsfeindlichkeit betrachtet werden.

Al-Qari hat zu mehreren populiren religidsen Werken, die von Angehérigen
verschiedener Madahib benutzt wurden, mit seinen Kommentaren hanafitische
s~Rahmungen® geliefert. Allerdings tritt die hanafitische Position nicht iiberall so
offen zutage wie im Miskat-Kommentar; vielfach ist sie in kurzen Anmerkungen
versteckt. In seinem Superkommentar zum Sarh an-Nubba von Ibn Hagar al-
‘Asqalani (16.) zum Beispiel, seinem wichtigsten Beitrag zu den usil al-hadit,
zeigt sich die hanafitische Ausrichtung fast nur an einer einzigen Stelle, nimlich
bei der Behandlung der zwischen den Rechtsschulen umstrittenen mursal-Ha-

49 Ein Indiz hierfiir ist, dass al-Qaris wichtigste Beitrige zum figh, sein Nugiya-Kommentar
(128.) und sein Kommentar zu al-Halabis Auszug aus al-Manar fi usil al-figh von Hafiz ad-
Din an-Nasafi (141.), im Querverweissystem eine nur marginale Stellung einnehmen.
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dite.’® Die von Ibn Hagar vertretene Lehrmeinung, dass der mursal-Hadit zu-
riickzuweisen sei, versucht al-Qari dort zu marginalisieren:

Wisse, dass es nur die Sichtweise einer Gruppe von Hadit-Gelehrten und die Lehrmei-
nung von aé-Safi‘i und einer Schar von Rechts- und Grundlagengelehrten war, den mur-
sal zu einem schwachen Hadit zu erkliren, mit dem man nicht argumentieren kann.
Milik nach der bekannten Uberlieferung, Abai Hanifa und seine Gefihrten sowie andere
gelehrte Imame wie Ahmad nach der bekannten Uberlieferung haben dagegen gesagt,
dass er gesund und argumentationsfihig (mubtagg bi-h) ist (16.111f.).

Einen besonders interessanten Fall der Hanafitisierung stellt der Kommentar
zum Kitab as-Sif’ fi huqiiq al-Mustafa (18.) des Malikiten Qadi ‘Iyad dar. An drei
Stellen im ersten Teil dieses Buches bekriftigt al-Qari das in der hanafitischen
Bekenntnisschrift al-Figh al-akbar formulierte Dogma von dem Unglauben der
Propheteneltern, wobei er jeweils auf seine monographische Abhandlung zu die-
sem Thema (= 38.) verweist. Damit trug er die Madhab-Auseinandersetzungen in
ein Werk hinein, das bisher tiber solchen Streit erhaben war. Die Sache war so
brisant, dass sie sogar in den kurzen biographischen Eintrag iiber ihn bei al-
Muhibbi Eingang gefunden hat. Muhammad b. ‘Abd ar-Rasal al-Barzangi zitie-
rend, erklirt al-Muhibbi dort, dass al-Qari das dem Imam Abu Hanifa zuge-
schriebene Werk al-Figh al-akbar kommentiert und darin in maflloser Weise das
Vorrecht der Eltern des Propheten verletzt habe.

Dann reichte thm das nicht mehr aus, und er verfasste dariiber ein eigenes Sendschrei-
ben. Auch in seinem Kommentar zum Sif#’ prahlt er damit, tiber ihren Unglauben ein
Sendschreiben verfasst zu haben. Ach hitte er sich, wenn er schon nicht das Vorrecht des
Gottesgesandten respektiert und ihm dadurch schadet, doch wenigstens geschimt, dies
im Kommentar zum Siﬁi’ zu erwihnen, einem Werk, das doch zur Darlegung des hohen
Ranges des Propheten verfasst ist.?!

Al-Qiris Sif-Kommentar fithrt zusammen mit dieser Aussage zweierlei sehr
deutlich vor Augen: zum einen, dass seine Strategie darin bestand, beliebte reli-
giose Texte in vorbildlicher Weise zu kommentieren, dabei gleichzeitig aber auch
zu  hanafitisieren und mit Querverweisen und ,Leseeinladungen® zu
hanafitischen Tendenzschriften zu spicken; zum anderen, dass diese Strategie
von den Zeitgenossen auch durchschaut wurde. Letzteres mag der Grund dafiir
gewesen sein, dass einige Gelehrte im 11./17. Jahrhundert die Lektiire der Schrif-
ten al-Qaris sogar generell untersagen wollten.>

50 Es handelt sich um solche Traditionen, die auf den Propheten zuriickgefiihrt werden, deren
Uberliefererkette aber nur bis in die zweite Generation nach dem Propheten zuriickreicht,
wihrend das Bindeglied, also der sahdbi, iiber den die Tradition vom Propheten iiberliefert
wird, nicht erwihnt ist.

51 Muhammad al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 111, 186.

52 So ‘Abd al-Malik b. Husain al-Isami (gest. 1111/1699) in Samt an-nugim al-awali fi anba®
al-awd’il wa-t-tawali. Hg, “Adil A. ‘Abd al-Maugid, ‘Ali M. Mu‘auwad, 4 Bde., Beirut 1998,
1V, 402.
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Sucht man nach einer historischen Erklirung fiir al-Qaris ,,hanafitisches Pro-
jekt®, so ist die spezielle Madhab-Konstellation in Mekka zu seiner Zeit zu be-
denken. Traditionell waren in dieser Stadt safi‘itische Krifte dominierend. Die
Scharifenfamilie, die mit ihren verschiedenen Zweigen seit Jahrhunderten iiber
diese Stadt herrschte, war seit dem 6./12. Jahrhundert dem §afi‘itischen Madhab
verbunden.’* Auch viele der angesehenen mekkanischen Gelehrtenfamilien wie
zum Beispiel die Hiuser at-Tabari und Banu Zahira’* sowie der zugewanderte
Agypter Ibn Hagar al-Haitami, der vielleicht bedeutendste mekkanische Gelehrte
des 10./16. Jahrhunderts, gehorten diesem Madhab an. Spitestens seit Beginn
der osmanischen Oberherrschaft iber den Higaz hatten aber auch die mekkani-
schen Hanafiten einen michtigen politischen Fiirsprecher. Die hanafitische Aus-
richtung des osmanischen Suzerins wurde schon Anfang des 16. Jahrhunderts
durch den Ausbau des hanafitischen Gebetsplatzes (magam) in der Heiligen Mo-
schee von Mekka zum Ausdruck gebracht.> Ambitionierte Bauprojekte (Ausbau
der Heiligen Moschee, Erneuerung der Wasserleitungen usw.) und grofziigige
Subsidienleistungen (s#rra) lieBen das Prestige der Osmanen in Mekka gegen En-
de des 16. Jahrhunderts enorm steigen.’¢ Offenbar erfiillte diese Situation den
hanafitischen Einwanderer al-Qari mit der Hoffnung, auch die lokale Gelehr-
samkeit und das Scharifen-Haus von der Uberlegenheit des hanafitischen Mad-
habs iiberzeugen zu konnen. In seiner Guwaini-Widerlegung (21.448a) bringt er
ganz explizit seine Erwartung zum Ausdruck, dass der zu seiner Zeit herrschende
Scharif Hasan b. Abi Numaiy bald zum hanafitischen Madhab tbertreten werde.

Al-Qairis bistorisches Selbstbewusstsein

In den beiden vorangehenden Abschnitten wurde dargelegt, wie sich die intertex-
tuellen Querverweise als Mittel zur Werkbeschreibung und Werkanalyse einset-
zen lassen. Kehren wir am Schluss dieses Beitrages zur Frage nach der Individua-
litdt des Autors zuriick. Wiirden die intertextuellen Querverweise nur Beziehun-
gen zwischen Texten herstellen, so wiren sie fiir unser Thema nur wenig bedeut-
sam. Dies ist aber eben nicht der Fall: durch ihre Formulierung in der ersten Per-
son schaffen sie auch einen Bezug zur Person des Autors und werden damit zu

53 Vgl. A. J. Wensinck, [C. E. Bosworth] Art. ,Makka. 2.I1I% in: EI, Leiden 1991, VI, 149f.

55 Vgl. Salih Yasuf Ma‘tiaq, lm al-badit fi Makka al-mukarrama bilal al-“asr al-mamliki (648-
923h), Beirut 1421/2000, 63-70.

35 Im Jahre 922/1516 wurde der hanafitische Magam zunichst tiberkuppelt, 947/1540 wurde
dann dieser Kuppelbau durch einen zweistdckigen ausladenden rechteckigen Bau ersetzt.
Vgl. Qutb ad-Din an-Nahrawali, a/-Plam bi-a‘lam Bait Allah al-harim, in: Die Chroniken der
Stadt Mekka I1I, Hg. F. Wiistenfeld, Leipzig 1857.

56 Vgl. dazu Suraiya Faroqhi, Herrscher iiber Mekka. Die Geschichte der Wallfabrt, Minchen 1990,
102-163.
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einem Mittel der Subjekt-Konstitution. Der Autor teilt in ithnen mit, was er
selbst als seine wissenschaftliche Leistung ansieht.

Mit iiber 140 Rekurrenzen, die ich bisher nachweisen konnte, ist der konkrete
intertextuelle Querverweis eine der hiufigsten Formen der Ich-Rede in al-Qaris
Schriften. Wihrend al-Qari ansonsten nur splitterhafte Informationen tiber sich
und seine Lebensumstinde gibt, ist er iiber die Querverweise im Text stindig pra-
sent. Dariiber hinaus erhilt man den Eindruck, dass bei ithm der Querverweis
nicht nur der Okonomisierung und Werbung fiir andere Schriften dient, sondern
auch ein Mittel der personlichen Selbstinszenierung ist. Al-Qari scheint diese
Verweise gezielt eingesetzt zu haben, um dem Leser die eigene Leistung als Autor
und Gelehrter vor Augen zu fiihren. Der Leser sollte durch die Menge der Ver-
weise den Eindruck erhalten, dass die Schrift, die er gerade liest, nicht in sich
selbst begrenzt ist, sondern nur den kleinen Teil eines ganzen gelehrten Textuni-
versums darstellt, das vollstindig von al-Qari selbst hervorgebracht worden ist.

Wie aus einer Passage in seiner lingeren Schia-Schrift (26.) hervorgeht, in dem
er sich gegen Anschuldigungen eines Schiilers verteidigt, verkniipfte al-Qari mit
seiner Leistung als Autor und Gelehrter auch ein historisches Selbstbewusstsein.
Mit Verweis auf den bei Abu Dawud iberlieferten Hadit, demzufolge Gott der
islamischen #mma zu Anfang jedes Jahrhunderts einen Erneuerer (mugaddid) der
Religion schickt, schreibt er nimlich hier:

Bei Gott, dem Allmichtigen und Herrn des edlen Propheten, wenn ich jemanden ken-
nen wiirde, der iiber den Koran und die Sunna hinsichtlich ihrer Form und ihres Inhalts
mehr weif) als ich, so wiirde ich ihn aufsuchen, und wenn ich vor thm daherkriechen
miisste (26.131b).

Das in diesen Worten liegende Selbstlob, das suggeriert, dass er der mugaddid des
neuen Jahrhunderts oder gar Jahrtausends ist, entschirft al-Qari geschickt, indem
er hinterherschiebt:

Dies sage ich nicht aus Stolz, sondern weil ich dankbar iiber die Wohltat Gottes spre-
chen mochte und damit meinen Herrn um eine Vermehrung des Angehiuften bitte

(26.131b).

Es ist bezeichnend, dass diese Selbsteinordnung als mugaddid in einer Schrift zu
finden ist, die mit einem Sammelquerverweis auf sechs frithere Schriften, darun-
ter drei seiner umfangreichen Kommentare, anhebt. Die Betonung der eigenen
Einzigartigkeit und der Verweis auf die eigene umfassende Schriftproduktion ste-
hen also bei ihm dicht beieinander.

Die Erwihnung der mugaddid-Tradition begegnet bei al-Qari noch in einer an-
deren Schrift, nimlich in seinem Nubba-Superkommentar, in unmittelbarer Ni-
he zu einem Querverweis. Dort erklirt er im Zusammenhang mit der Behand-
lung erfundener Hadite (maudi‘at), dass Gott selbst fiir die Erhaltung des Korans
und der Sunna sorge, indem er in jedem Jahrhundert, ja sogar zu jeder Zeit unter
seinen Knechten solche berufe, die den Gliubigen die Angelegenheiten ihrer Re-
ligion erneuerten. Eine sich an diese Bemerkung anschlieffende Liste von Gelehr-
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ten, die Biicher zu erfundenen Haditen verfasst haben, verdeutlicht, welchen Per-
sonenkreis er dieser Kategorie der Erneuerer zurechnen will. Der wichtige Punkt
ist hierbei, dass al-Qari diese Liste mit einem Verweis auf eine seiner eigenen
Maundi‘a-Sammlungen (°194.), der noch mit einer Leseempfehlung erweitert ist,
abschlieft (16.127).

Al-Qaris historisches Selbstbewusstsein als Gelehrter ist zunichst einmal auf
die Akkumulation von Wissen und die Erhaltung der Religion bezogen. Aller-
dings stellt er seine eigene Person auch zur Geschichte der Madhab-Verhiltnisse
in Beziehung. Wie er in seiner Guwaini-Widerlegung darlegt, hatte er den Ein-
druck, dass im Gegensatz zu den anderen Rechtsschulen ,die Anhinger Abu
Hanifas in allen Lindern immer zahlreicher werden® (amma atba Abi Hanifa fa-
d@’iman fi Fizdiyad fi g§ami al-bilad). Diesen Entwicklungsgang sieht er als mit sei-
nem eigenen Wirken verbunden an. Sehr deutlich zeigt sich diese Vorstellung bei
der Erorterung der Erzihlung tiber die Bekehrung des ghaznawidischen Herr-
schers Mahmad zum $afi‘itischen Madhab. Als eine Erklirung dafiir, dass sich
die Hanafiten bei dieser Gelegenheit nicht gegen die von al-Qaffal a3-Sasi vorge-
brachten Verleumdungen zur Wehr setzten, zieht er hier die Méglichkeit in Be-
tracht, ,dass sich unter den Bewohnern dieser Linder kein Hanafit befand, der
dazu imstande war, den Beweis zu erbringen und die Filschung des Satans und
die Darstellung der Gelehrten des Bdsen in Anwesenheit des Sultans abzuweh-
ren“ (21.447b). Dieser bedauernswerten Situation in der Vergangenheit stellt er
eine positive Gegenwart gegeniiber. In Anspielung auf seine eigenen Verteidi-
gungsbemithungen fiir den hanafitischen Madhab ruft er aus: ,Gott sei dank gibt
es in diesem Moment der Endzeit nach dem Jahre 1000 jemanden, der die Nich-
tigkeit, die sie an den Tag gelegt haben, von ithnen abwendet® (21.447b). Al-Qari
sieht sich also gewissermaflen als spiten Anwalt einer Gruppierung, die sich in
der Vergangenheit selbst nicht zu helfen wusste. Sein Wirken soll gleichzeitig den
Auftakt zu einer Zukunft bilden, die ganz dem hanafitischen Madhab gehort.

Um al-Qaris Selbsteinordnung als mugaddid besser verstehen zu kénnen, muss
noch eine andere Passage aus seinem umfangreichen Werk herangezogen werden,
seine Kommentierung des mugaddid-Hadit in seinem Miskat-Kommentar. Dort
duflert er die Auffassung, dass sein indirekter Lehrer as-Suyuti verdiene, der
mugaddid des 9. Jahrhunderts zu sein, so wie er dies fiir sich in Anspruch ge-
nommen habe, da er die Wissenschaft der Koranexegese mit seinem Kommentar
ad-Durr al-mantiir wiederhergestellt und die gesamten verstreuten Hadite in sei-
nem berithmten Gami vereint habe; keine Wissenschaft habe er ausgelassen, oh-
ne ihr einen Grundtext (matr) oder Kommentar (§arh) zu widmen (17.1507). Die-
se Beschreibung des Erneuerers as-Suyiuti lasst authorchen. Hatte al-Qari mit sei-
nen eigenen Schriften nicht das gleiche Produktionsprofil? Konnte er nicht auch
von sich behaupten, keine Wissenschaft ausgelassen zu haben, ohne ihr einen
Grundtext oder Kommentar gewidmet zu haben? Vielleicht wollte er selbst ein

hanafitischer as-Suyuti sein.
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Al-Qari hat seine Selbsterhebung zum mugaddid ubrigens nicht erfolglos be-
trieben; im Laufe der Zeit hat sie immer groflere Akzeptanz erfahren. Der Da-
maszener Mufti Muhammad Amin b. ‘Umar Ibn ‘Abidin (gest. 1252/1836) zum
Beispiel zitiert in einem seiner Sendschreiben al-Qaris Selbstanpreisung aus sei-
ner Schia-Schrift und schreibt dazu: ,In diesen Worten liegt ein Hinweis darauf,
dass er der Erneuerer seines Zeitalters war. Wie wiirdig ist er doch dessen! Nur
der verdammte Eiferer streitet ihm diesen Rang ab.“5” Ahnlich wie schon al-Qari
dies gegeniiber as-Suyuti getan hatte, bestitigte also Ibn ‘Abidin den mugaddid-
Anspruch al-Qaris. Spiter wollte der indische Gelehrte Muhammad ‘Abd al-Haiy
al-Laknawi (gest. 1887) al-Qari sogar ,auf der Stufe des Erneuerers am Anfang
des zweiten Jahrtausends® sehen;*® und in einem Buch tber die mugaddidin, das
im Jahre 2000 in Aleppo erschien, wird er zusammen mit Ahmad as-Sirhindi als
der mugaddid des elften islamischen Jahrhunderts aufgefuhrt.’® Durch diesen hi-
storischen Prozess hat die Person al-Qaris in spiter Wiirdigung eine enorme
Aufwertung erfahren. Dabei haben wir im Gedichtnis zu behalten, dass al-Qaris
Selbsteinordnung als mugaddid am Anfang dieser posthumen Karriere stand. Hi-
storische Individualitit erwichst also bei thm - und wahrscheinlich gilt dies auch
fiir mehrere andere bekannte muslimische Gelehrte® — aus subjektiver Individua-
litit als dem Setzen einer eigenen Personlichkeit.

Schluss

In den vorangegangenen Ausfithrungen wurde eine Methode zur Erschliefung
der Autoren-Individualitit vorgestellt, die sich die Auswertung einer Sonderform
von Intertextualitit zunutze macht. Da der intertextuelle Querverweis in der For-
schung erst wenig Aufmerksamkeit erhalten hat, gibt es bisher zu wenig Ver-
gleichsmaterial, um beurteilen zu konnen, ob al-Qari mit seinem umfassenden
System solcher Verweise ein Einzelfall ist oder nicht. Querverweise, wie ich sie in
seinem Werk nachweisen konnte, kommen gewiss auch schon in fritheren Phasen
der arabischen Schriftkultur vor,! doch wire zu uberpriifen, ob auch schon in
dieser Haufung.

57 Muhammad Amin b. ‘Umar Ibn ‘Abidin, Magmi‘at rasa’il Ibn ‘Abidin, 2 Bde., Neudr. Bei-
rut ca. 1980, I, 346.

Vgl. Muhammad ‘Abd al-Haiy al-Laknawi, at-Ta‘ligat as-saniya bi-hamis al-fawa’id al-bahiya,
0. 0. 1324/1906, 8.

59 <Adnan al-Kurdi, al-Mugaddidan fi I-Islam wa-a’tmmat al-muslimin, Aleppo 2000, 263-265.

60 So geht auch bei al-Gazili und as-Suyiiti die Anerkennung als mugaddid urspriinglich auf
eine Selbstzuschreibung zuriick vgl. Landau-Tasseron, ,The ,Cyclical Reform‘: a study of
the mujaddid tradition®, Studia Islamica, 70 [1989], 79-113, bes. 86f.

Holger Preissler wies mich dankenswerterweise daraufhin, dass auch Ibn al-Gauzi seine
Schriften durch Querverweise miteinander verbunden hat. Dariiber hinaus konnte ich
auch in dem von al-Qari kommentierten Kommentar Ibn Hagar al-‘Asqalanis zu seinem

58

61
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In jedem Fall manifestiert sich in der grolen Menge von Verweisen, mit denen
al-Qari seine Schriften versehen hat, ein ausgeprigtes (Euvre-Bewusstsein. Die
Visualisierung dieser Verweise in einer Grafik macht deutlich, dass hier eine In-
nenwelt existiert, die der auflertextlichen Wirklichkeit als eigenstindiger Raum
gegeniibersteht. Als ein iibergeordnetes System von Beziigen transzendieren die
Querverweise aber auch die einzelnen Schriften und stellen diese als Leistung
zum Autor als individuellem Textproduzenten in Beziehung.

Meine These ist, dass sich die Individualitit des Autors bei al-Qari viel weni-
ger in der einzelnen Schrift als vielmehr im Gesamtwerk entfaltet. Moglicherwei-
se gilt dies noch fir einige andere arabische Vielschreiber der nachklassischen
Zeit. Deshalb konnte die Querverweisanalyse, die die expliziten Beziige inner-
halb eines Gesamtwerkes sichtbar macht, in Erginzung zu anderen Methoden
ein geeignetes Mittel sein, um sich mit weiteren Autoren dieser Kategorie ausein-
anderzusetzen.

Liste ausgewdblter Schrifien al-Qaris
entsprechend der Nummerierung in GAL:

. Arba‘ina haditan fi fawami‘ al-kalim, Hs. Berlin Lbg. 295, fol. 52b.

11.  Kitab al-Maudi‘at, Hs. Berlin Lbg. 294, 7b-19a. Kommentierte Edition mit
zum Teil neuer Anordnung der Hadite von ‘Abd al-Fattah Abit Gudda un-
ter dem Titel al-Masni‘ fi ma‘rifat al-mandi‘. Zweite, erweiterte Auflage,
Beirut (Mu’assasat ar-Risala) 1398/1978.

14.  Tazyin al-ibara bidin tahaiyuz al-isara, Hs. Berlin Lbg. 295, 88-93.

15.  Sarb Musnad Abi Hanifa, Hg. Maulawi Hifiz Muhammad ‘Abd al-Ahad
Sahib, Delhi (Matba‘-i Mugtaba’1) 1312/1894.

16.  Sarb Sarbh an-Nubba, Istanbul 1327/1909.

17.  Mirqat al-mafatih li-Miskat al-masabih, Hg. Sidqi M. Gamil al-“Attar, 10
Bde., Beirut (Dar al-Fikr) 1414/1994.

18.  Sarb Kitab as'-S‘zfd’ fi buqiq al-Mustafa, 2 Tle., Istanbul (Dar at-Tiba‘a al-
‘amira) 1264 h.

20.  Sarb Risalat Alfaz al-kufr, Berlin Pet. 217, fol. 67b-106a.

21.  Tayr fuqaha’ al-Hanafiya wa-tasni sufah@’ as-Safiiya, Berlin Lbg. 295, 435b-
453a.

26.  Samm al-“awarid fi damm ar-Rawafid, Hs. Kairo Magami* 10, fol. 127-148.

34.  Kaif al-bidr fi hal al-Hidr, Hg. M. Hair Ramadan Yasuf unter dem Titel A/
Hadar fi amr al-Hadir, Damaskus (Dar al-Qalam) 1411/1991.

eigenen traditionswissenschaftlichen Handbuch Nubbat al-fikar mehrere Querverweise ent-
decken, vgl. 16.109, 137, 203, 206, 224-226, 248f.
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Adillat mu‘tagad al-imam Abi Hanifa fi abaway ar-rasil, Hs. Istanbul Damat
Ibrahim 298, 33a-49a.

al-Masrab al-wardi fi madhab al-Mahdi, Miinchen 886, 168b-180.

Bidayat as-salik fi nihayat al-masalik, Hs. Berlin Lbg. 295, 150b-169a.
ad-Durra al-mudra fi ziyarat ar-radiya, Hs. Kairo Magami© 10, fol. 106-127.
al-Maslak al-mutaqassit fi -mansak al-mutawassit, Beirut ca. 1970.

Farr al-‘aun min mudda’t iman Fir‘aun, Hs. Miinchen 886, fol. 181-191.
Tabid al-“ulama’ ‘an taqrib al-umara’, Hs. Miinchen 886, fol. 87-99.
al-Maurid ar-rawi fi l-maulid an-nabawi, Hs. Kairo Magami© 10, 231b-251b.
Isti’nds an-nas bi-fad@’il Ibn “Abbas, Hs. Kairo Magami© 10, fol. 198b-208b.
Nuzhat al-batir al-fatir fi targamat as-Saih “Abd al-Qadir, Hs. Kairo Magami
10, fol. 246a-269b.

al-Atmar al-ganiya fi asma’ al-Hanafiya, Hs. Istanbul Sehid Ali Paga 1841,
fol. 1-101.

Fath bab al-‘inaya bi-Sarh an-Nugaya, Hg. Muhammad b. Nizar Tamim und
Haitam b. Nizar Tamim, 3 Bde., Beirut (Dar al-Argam b. Abi l-Arqam)
1418/1997.

Daw’ al-ma‘ali li-Bad’ al-amali, Hs. Berlin We 1825, fol. 1-40.

Sarh Ain al<ilm, 2 Bde., Kairo (Maktabat at-Taqafa ad-diniya) ca. 1989.
Mu‘tabar al-Manar, Hs. Istanbul Laleli 763.

Ta‘ligat al-Qari ‘ala Tulatiyat al-Bubpari, Ms. Istanbul Sehid Ali Pasa 1841,
fol. 102a-125b.

Sarh Hizb al-babr, Hs. Princeton Garrett Yehuda Collection 1021, fol. 4b-
71b.

Gam® al-was@’il fi Sarh as-Sama’il, Kairo (al-Matba‘a al-‘dmira a-Sarafiya)
1318 h.

Minah ar-raud al-azhar fi Sarh al-Figh al-akbar, Hg. W. S. Gawigi, Beirut
1419/1998.



QUERVERWEIS ALS SELBSTZEUGNIS

33.

©183.
38, Abawi
ar-rasiil
16:5a5 17. 8. Miskit |[ (35 7 )/C193) 102
an-Nuhba o 33. 3 2.
- al-masabih
18.$
10.)( 36. 4. ' 8.
1 80. 23-8ifa R4,
\
N
43.)/ |160.[ 48 1 °184. Sarh
; N /| lal-Figh al-akbai
<]
37. ) 24. 138. 52. @ 22.
26. Damm 20 5. S. Musnad 1
ar-Rawifid ; al-Imam p
1
1
78.)[ 128. 123 Asmi’ Yo 9 )( 79, 178.[ 68. X 98.
al-Hanafiya
140. Sarh

139.

© Patrick Franke

‘Ain al-‘ilm

89.

Bisher gefundene (Stand: Februar 2005)
Querverweise im Gesamtwerk
Mulla ‘Ali al-Qaris

Cinfach-. Doppel- und Mehrfachverweis
l Kommentar ( MulJlu;‘ar)

Traditi
samml

Numerierung der 69 Schriften
gem. GAL II° 517 523, eigene
Ergéinzungen sind mit °
gekennzeichnet.

86.
88.
31 TadyT ak-fuga™|o| g7,
ha’ al-Hanafiva
41.)/{96.)21n 97.
oy 34. 69.
56. J°188.{f[(51.Y 58. { 63. X 67.)]( 64. ) 60.

73.$. al-Mansak
al-mutawassit

59.

163



Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt

urn:nbn:de:gbv:3:5-91836/fragment/page=00000184



Einige Uberlegungen zum adab
in der Frithen Neuzeit

Ralf Elger

Wenn man Schritte in Richtung einer Gesamtschau der arabischen Schriftkultur
des Vorderen Orients in der Zeit vom 16. bis 18. Jahrhundert, der ,,Frithen Neu-
zeit“!, unternehmen will, besteht ein méglicher Ansatzpunkt darin, das Verhilt-
nis zwischen adab, tlm und tasauwuf zu betrachten. Die Schwierigkeit dabei ist,
dass zum adab dieser Zeit bisher keine Arbeiten vorliegen. Jedoch kann man sich
auf Ergebnisse der Erforschung des adab fritherer Epochen stiitzen.? In Bezug auf
die Abbasidenzeit ist herausgearbeitet worden, dass adab verschiedene Kompo-
nenten und Ausprigungen besitzt:

1. Adab meint allgemein moralisches, aber auch funktions- bzw. berufsgerechtes
Verhalten.

2. Adab ist Literaturkenntnis und -produktion.

3. Es wird von einem Genre ,adab-Literatur gesprochen, das allerdings wenig
genau bestimmt ist. Dazu werden Anthologien, ebenso wie Maqgamen,
manchmal auch Reiseberichte gerechnet.

4. Triger von adab ist der adib, was so viel wie kultivierter Mann oder auch Lite-
raturkenner und Literaturproduzent heiflen kann.

Die Frage ist nun erstens, ob diese vier Punkte auch im adab der Frithen Neuzeit
zu finden sind. Zweitens, ob sie einen ,Diskurs® oder ,kulturellen Komplex“ von
Wissensformen, literarischen Genres und Personen bzw. Personengruppen bil-
den. Drittens ist zu untersuchen, ob es einen spezifischen adab im Vorderen Ori-

' Zur Problematik des Begriffes vgl. Ralf Elger, ,Selbstdarstellungen aus Syrien. Uberlegun-
gen zur Innovation in der arabischen autobiographischen Literatur im 16. und
17. Jahrhundert®, in: Eigene und fremde Frithe Neuzeiten: Genese und Geltung eines Epochenbe-
griffs, Hg. Renate Diirr, Gisela Engel, Johannes Siiflimann, (Beiheft zur Historischen Zeit-
schrift, 35) Miinchen 2003, 123-137.

2 Seger A. Bonebakker, ,,4dab and the concept of belles-lettres®, in: Abbasid belles-lettres, Hg.
J. Ashtiany u. a., Cambridge u. a. 1990, 16-30; Hartmut Fihndrich, ,Der Begriff ,adab* und
sein literarischer Niederschlag®, in: Orientalisches Mittelalter, Hg. Wolthart Heinrichs, (Newes
Handbuch der Literaturwissenschaft, 5) Wiesbaden 1990, 326-345; Francesco Gabrieli, Art.
~Adab®, in: The Encyclopaedia of Islam, New Edition (EI2), 12 Bde., Leiden u. a. 1960-2004, I,
180-181; Wolfhart Heinrichs, ,The classification of the sciences and consolidation of phi-
lology in classical Islam®, in: Centres of learning. Learning and location in pre-modern Europe
and the Near East, Hg. Jan Willem Drijvers, Alasdair A. MacDonald, Leiden 1995, 119-139;
Tetz Rooke, ,The influence of adab on the Muslim intellectuals of the #nahda as reflected in
the memoirs of Muhammad Kurd ‘Ali (1876-1953)“, The fourth Nordic conference on
Middle Eastern Studies: The Middle East in globalizing World, Oslo, 13-16 August 1998,
URL: http://www.hf.uib.no/smi/pao/rooke.html [Stand 26.05.2005].
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ent des 16.-18. Jahrhunderts gibt, der wiederum Teil einer zeittypischen Struktur
der arabischen Schriftkultur ist. Diese Untersuchung kann sich als Teil einer
postmittelalterlichen Kulturgeschichte des adab verstehen, die bisher aber erst in
Ansitzen existiert. Hervorzuheben ist dabei vor allem ein Artikel von Thomas
Bauer zur mamliukenzeitlichen Anthologieliteratur.? Denn er resumiert darin
zum einen die Frithgeschichte des adab und weist zum anderen auf die Spezifika
der mamlukischen Zeit hin; er geht insofern uber die bisherige Forschung weit
hinaus. Im Folgenden werde ich ofters auf Bauers Arbeit Bezug nehmen.

Verwendungsweisen des Begriffs adab
im 16.-18. Jahrbundert

Der erste der von mir fiir diesen Artikel eher zufillig ausgewihlten frithneuzeitli-
chen Texte, in denen uber adab gehandelt wird, ist Katib Celebis (gest.
1067/1657) Kasf az-zunin.* Seine Aufstellung von adab-bezogenen Wissensdiszi-
plinen (S. 38-49) lisst sich wie folgt wiedergeben: Die meisten davon befassen
sich mit funktions- bzw. berufspezifischen Normen. Zum ersten der beiden Be-
reiche wiederum gehoren Disziplinen wie m adab al-baht (38), adab ad-dars
(42f.) und %m adab kitabat al-mashaf. Berufsspezifischen adab meinen die Begriffe
adab al-mulitk (43) oder auch ddab al-wizara. Fraglich ist, ob die singularische
Verwendung in Formen wie adab al-imla’ (40), hier fur funktionsspezifisches ge-
braucht, und adab al-katib (47), fur berufsspezifisches, eine andere Kategorie von
adab darstellt als die pluralische Verwendung oder ob es sich nur um eine sprach-
liche Variante handelt. Ich glaube, das zweite ist der Fall. Adab im Sinne von all-
gemein moralischem Verhalten thematisiert Katib Celebi nicht, wohl aber adab
als Sprachkenntnis, ,Vermeidung von Fehlern im Arabischen® (44f.). Er nennt
diese Disziplin “m al-adab. Soweit ich sehe, stellt Ka§f az-zunin keinen direkten
Zusammenhang zwischen funktions- und berufspezifischem adab einerseits sowie
sprachlichem adab andererseits her. Ich vermute, dass Katib Celebi sie nur des-
‘wegen in einem Kapitel zusammenstellt, weil sie das Wort adab im Titel tragen.
Zu den Texten der Frithen Neuzeit, die adab im Sinne allgemeiner Moral be-
handeln, gehort ‘Abdallah a$-Subrawis (gest. 1171/1758) Kitab ‘Unwan al-bayan,’
eine Zusammenstellung von Maximen, die der Autor @dab und hikam nennt (2),
wobei nicht ganz klar ist, ob die beiden Begriffe das gleiche meinen. Jedenfalls

Thomas Bauer, ,Literarische Anthologien der Mamlukenzeit“, in: Die Mamliken. Studien zu

threr Geschichte und Kultur, Hg. Stefan Conermann, Anja Pistor-Hatam, Hamburg 2003, 71-

122.

4 Kaitib Celebi, Kasf az-zuniin, Hg. Serefettin Yaltkaya, Kilisli Rifat Bilge, 2 Bde., Istanbul
1941-1943.

5 <Abdallah a3-Subrawi, Kitab ‘Unwain al-bayin, Kairo 1895.
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bezeichnet ein Freund des Autors, Murtada al-Kurdi (gest. nach 1136/1724), den
Text als ,adab-Buch“.
Eine moralistische Absicht verfolgen auch die Magamen Mustafa al-Bakris.” In
der Einleitung zu seiner Magama riamiya heif3t es:
Im Namen Gottes, gelobt sei der, der adab zur Nahrung fiir die Seele gemacht hat.
...adab heilt das verwundete Herz. Und er ist der Arzt des im Bett hingestreckten Kor-
pers. Ein Gebet fur den Herrn der #daba’...und seine Gefihrten, al-muta’addabin bi-
adabibi. (fol. 2a)
Adab meint hier richtiges Handeln, speziell fiir Sufis. Durch die von ihm gewihl-
te Form der Maqama deutet der Autor an, dass er nicht allein eine moralisch-
normative Absicht verfolgt, sondern dass er auflerdem seinen literarischen Ambi-
tionen folgen will.
Etliche frithneuzeitliche arabische Reiseberichte sind als adab charakterisiert.
Dies gilt fiir:
al-Adhami, Ahmad (gest. 1159/1746), Kitab Tubfat al-adab fi r-ribla min Dimyat ila
§-Sam wa-Halab, Ms. Dir al-kutub (The Egyptian National Library, Cairo): Ta-
rih-Taimar, 2065
al-Hiyari, Ibrahim b. ‘Abd ar-Rahman (gest. 1083/1672), Tubfat al-udab®’ wa-
salwat al-guraba’, Bagdad 1969-1980
al-Muasawi, al-‘Abbas b. ‘Ali al-Husaini (lebte noch 1148/1735), Nuzhat algal's
wa-munyat al-adib al-anis, Kairo 1293 h./[1876]

Ich vermute, dass der Reisebericht eine von #daba’ und ,adab-Kennem® (zum
Unterschied zwischen den beiden Kategorien siehe unten) besonders gepflegte
Gattung war. Zum vorldufigen Beleg mag die folgende Liste von Reisebericht-
Autoren des 11. Jahrhunderts der Higra aus al-Muhibbis (gest. 1111/1699) Bio-
graphiensammlung Hulasat al-atar® dienen:

al-Burini, Hasan b. Muhammad (gest. 1024/1615):°
al-Manazil al-unsiya fi r-ribla at-tarabulusiya (verloren oder nicht auffindbar)
adab-Kenner

6 Murtada al-Kurdi, Tabdib al-atwar fi ‘ag@’ib al-amsar, Ms. Berlin, Staatsbibliothek Preuf3i-
scher Kulturbesitz, Sprenger 23 (Ahlwardt Nr. 6142), fol. 90a; vgl dazu Ralf Elger, ,Die
Reise des Murtadi b. Mustafi b. Hasan al-Kurdi von Damaskus nach Agypten im Jahre
1127/1714%, in: Beschreibung der Welt. Zur Poetik der Reise- und Linderberichte, Hg. Xenja von
Ertzdorff, Amsterdam 2000, 367-387.

7 Einige sind erwihnt bei Jaakko Himeen-Anttila, Magama. A history of a genre, Wiesbaden
2002; ausfiihrlich zu den Texten Ralf Elger, Mustafa al-Bakri. Zur Selbstdarstellung eines syri-
schen Gelebrten, Sufis und Dichters des 18. Jabrbunderts, Hamburg 2004, und ders., ,Die Netz-
werke des Literaten und Sufis Mustafa al-Bakri (1099/1688-1162/1749) im Vorderen Ori-
ent“, in: Die islamische Welt als Netzwerk. Moglichkeiten und Grenzen des Netzwerkansatzes im is-
lamischen Kontext, Hg. Roman Loimeier, Wiirzburg 2000, 165-179.

8 Muhammad al-Amin b. Fadlallah al-Muhibbi, Huldsat al-atar fi ayan al-qarn al-hidi ‘asar, 4
Bde., Beirut 0. J.

 Ebd, I, 51-62.
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al-Gazzi, Nagm ad-Din b. Muhammad (gest. 1061/1650):1°

al-lqd al-manzim fi riblat ar-Riam (verloren?)

Ribla ila Ba‘lbak (verloren?)

Ribla ila Makka, Ms. Assad-Bibliothek, Damaskus, Nr. 7930
kein adab Bezug

al-Halwati, Aiyub (gest. 1071/1660):11

‘Agilat at-tafrid wa-bamilat at-taubid, Ms. Staatsbibliothek Berlin (Wilhelm
Ahlwardt, Verzeichnis der arabischen Handschriften der Koniglichen Bibliothek zu
Berlin, 10 Bde., Berlin 1887-1899, Bd. II), Nr. 2447, fols. 144-167

lehrt adab anhand von Ibn al-Fands Diwan

al-Hamawi, Muhibb ad-Din (gest. 1014/1610):12

Hadi al-az‘an an-nagdiya il ad-diyar al-misriya

Bawadr’ ad-dumi‘ al-‘andaniya bi-wadi ad-diyar ar-rimiya

Die erste Reise ist ediert von M. ‘Adnan Bahit, al-Karak 1993. Beide Reisen
zusammen finden sich in dem in der Passage iiber die Agyptenreise liicken-
haften Ms. Assad-Bibliothek, Damaskus, Nr. 8387. Eine Widmung seiner rzhla
(in das Ms. Assad-Bibliothek, 8387 aufgenommen, 48a) nennt den Text ,,ka%a
des adab, uber welche die baliga einen Schutz wirft*.

wadab-Kenner®

al-Haimi, Hasan b. Ahmad (gest. 1070/1659-1660):13

Sirat al-Habasa, tibersetzt und herausgegeben von Emeri Johannes van Don-
zel unter dem Titel: A Yemenite Embassy to Ethiopia 1647-1649. Al-Haimi’s
Sirat al-Habasa newly introduced, translated and annotated, Stuttgart 1986
herausgegeben von Felix Ernst Peiser unter dem Titel: Der Gesandtschaftsbericht
des Hasan ben Abmed El-Haimi (sic!), Berlin 1894

iibersetzt von Felix Ernst Peiser unter dem Titel: Zur Geschichte Abessiniens im
17. Jabrhundert. Der Gesandtschafisbericht des Hasan ben Abmed El-Haimi (sic!),
Berlin 1898

herausgegeben von Murad Kamil unter dem Titel: Sirat al-Habasa. T2’lif al-
Haimi al-Hasan b. Ahmad, Kairo 1958, und 2 Aufl. Kairo 1972

kein adab-Bezug

al-Hiyari, Ibrahim b. ‘Abd ar-Rahman (gest. 1083/1672):14

Tupfat al-udaba’ wa-salwat al-guraba’, 3 Bde., Bagdad 1969-1980
wadab-Kenner”

10
11
12
13
14

Ebd., IV, 189-200.

Ebd., I, 428-433.

Ebd., III, 322-331.

Ebd., II, 16f., gibt an, dass er 1072 starb.
Ebd., I, 25-28.
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Kibrit, Muhammad b. “‘Abdallah al-Husaini al-Malawi (gest. 1070/1659):15

- Riblat as-$ita’ wa-s-Saif, Kairo 1293 h./1876, Neudruck 2004
adib

al-Mahasini, Yahya (gest. 1089/1678-9):16

- al-Manazil al-mapasiniya fi rribla at-tarabulusiya, herausgegeben von M.
‘Adnan Babhit, Beirut 1981
adib

al-Muhibbi, Fadlallah b. Muhibb ad-Din (gest. 1082/1671):17

- Ribla (verloren?)
wadab-Kenner”

al-Qudsi, Hafiz ad-Din (gest. 1055/1645-6):18

- Isfar al-asfar wa-ibkar al-afkar, Ms. Staatsbibliothek Berlin, Nr. 6134
adib

al-‘Utaifi, Ramadan b. Masa (gest. 1095/1684):1°

~ Ribla min Dimasq as-Sam ila Tarabulus ai-Sam, herausgegeben von Stefan
Wild, in: Salahaddin al-Munaggid, Stefan Wild (Hrsg. und Einl.): Zwe: Be-
schretbungen des Libanon. ‘Abdalgani an-Nabulusis Reise durch die Biqa® und al-
‘Utaifis Reise nach Tripolis, Beirut 1979
wadab-Kenner”

Allein al-Gazzi und al-Haimi werden von al-Muhibbi nicht mit ada¥ in Verbin-
dung gebracht. Weiter ist anzumerken, dass nach meiner Kenntnis nur der Text
al-Halwatis sich explizit dem Sufismus zurechnet.

Was 1st nun das charakteristische Merkmal der Reiseberichte der #daba’ und
»adab-Kenner*? Erstens sind die hiufigen poetischen Einschiibe zu nennen. Ei-
nige Texte des 17. und 18. Jahrhunderts haben zweitens eine moralistische Ten-
denz, wie sie fir #daba’ typisch zu sein scheint. Dazu gehoren die Berichte al-
Mahasinis?® und, aus dem 18.Jahrhundert, Murtada al-Kurdis 7ahdib.?! Beide
Texte driicken ein Bewusstsein von der grundsitzlichen Problematik der diesseiti-
gen Welt aus, das als Melancholie?? beschrieben werden kann. Immer wieder fin-
det sich die Klage iiber den dabr, das zerstorerische Schicksal, das diesseitiges Le-

15 Ebd., IV, 28-31.

16 Ebd., IV, 463-466.

17" Ebd., 111, 277-286.

18 Ebd., I11, 412-414.

19 Ebd., II, 168-171.

20 Vgl. dazu Ralf Elger, ,Der Raum als Zeichen géttlicher Macht und des Wirkens der Zeit im
Libanon-Reisebericht almanazil al-mabasiniyya fi r-ribla at-tarabulusiyya des Yahya al-
Mahasini (st. 1053/1643)%, in: Erzéblter Raum in Literaturen der islamischen Welt, Hg. Roxane
Haag-Higuchi, Christian Szyska, Wiesbaden 2001, 69-80.

21 Elger, Die Reise des Murtada al-Kurds.

22 Vgl. dazu Ralf Elger, ,,Adab and historical memory. The Andalusian poet/politician Ibn al-
Muhibbi as presented in Ahmad al-Maqqaris (986/1577-1041/1632) Nafh at-fib“, Die Welt
des Islams, 42 (2002), 289-306.
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ben sinnlos zu machen droht. Besonders von al-Kurdi wird die Schlechtigkeit der
Menschen getadelt, die Hinterhaltigkeit falscher Freunde sowie der Verfall ,wah-
rer Bildung.

Was den melancholischen #daba’ in dieser Welt Halt gibt, ist einmal die Dich-
tung, bzw. die Chance, sich in ihr zu verewigen und damit der Vernichtung
durch den dahr - wenigstens teilweise — zu entgehen. Eine andere Reaktion der
udaba’ auf die Widrigkeit des dabr stellt das Lob der Geduld (saér) dar.2? Geduld
ist zwar gleichermaflen eine sufische Tugend, sie wird aber von den #daba’ nicht
mit der Hoffnung auf ein heilbringendes Ziel verbunden, wie es durch den sufi-
schen Weg erreicht werden konnte. Es scheint mir, dass #daba’ dazu neigen, als
idealen Menschen nicht den Sufi, sondern den ragul hurr zu sehen, einen Mann,
der auf Durchsetzung seiner weltlichen Interessen bedacht ist, auf seine Kraft ver-
traut, um den Problemen der Welt entgegenzutreten. Er hat insofern etwas heroi-
sches.?

Das bisher Gesagte zeigt, dass es schwer ist, eine genaue Definition von adab in
den Texten der Frithen Neuzeit zu finden, was {ibrigens auch fiir den fritheren
adab gilt. Einen Punkt kann man aber wohl hervorheben: die grundsitzliche
Trennung von funktions- und berufspezifischem adab einerseits sowie adab als all-
gemeine Moral und als Sprach- bzw. Literaturkenntnis andererseits. Abgesehen
von Katib Celebis Kaif az-zunin stellt keiner der Texte, die ich genannt habe, eine
Verbindung zwischen beiden her. Man kann somit von zwei durchaus unter-
schiedlichen Zweigen der adab-Literatur bzw. zwei unterschiedlichen adab-Dis-
kursen sprechen.

Weiteren Aufschluss iiber die Verwendung des Begriffes adab vermag al-
Muhibbis Hulasat al-atar geben, eine wahre Fundgrube fiir adab-Forscher.?> Darin
finden sich erstens Angaben tber die Ausbildung, mit der adab erlangt werden
kann. Eine Formulierung, die die Ausbildung einer Person beschreibt, lautet
tabarraga fi l-adab?¢ d. h. man konnte adab studieren. Verschiedene Namen von
Lehrern des adab werden genannt.?’ Zweitens gibt al-Muhibbi Hinweise auf den
Inhalt von adab. Dazu ist zunichst zu bemerken, dass er adab in verschiedenen
Wortkombinationen verwendet: ulim al-adab?® auch funin al-adab.?® Uber eine
Person sagt er, dass sie eine muSaraka fi funiin al-adab®® auszeichnet. Zunichst

23 Ein alter Topos. Vgl. dazu und zum Problem des dabr insgesamt Franz Rosenthal, ,, Sweeter

than hope“. Complaint and hope in medieval Islam, Leiden 1983.

24 Elger, Die Reise des Murtada al-Kurdi.

25 Vgl. zu dem Text auch Laila as-Sabbag, Min alam al-fikr al-<arabi fi asr al-utmani al-anwal,
Mubammad al-Amin al-Mubibbi al-mwarrih wa-kitabubi ,Hulisat al-atar fi ayan al-qarn al-
hadi ‘aSar”(1061-1111/1651-1699), Damaskus 1986.

26 Al-Muhibbi, Hulisat al-atar, 1, 23, 39, 135.

27 Ebd., I, 119, 135.

28 Ebd,, I, 135.

29 Ebd,, I, 93.

30 Ebd,, 1, 16.



UBERLEGUNGEN ZUM ADAB 171

einmal sehe ich - bis sich eine Moglichkeit der Differenzierung zeigt — in den
Begriffen “uliim al-adab und funiin al-adab Synonyme.

Darauf dass adab in den genannten Ausdriicken Sprach- und Literaturkenntnis
meint, deutet z. B. die folgende Bemerkung iiber einen adib hin. Er erhielt adab
(ta’addaba), indem er den Diwan von Ibn Farid bei Aiyab al-Halwati studierte
(qara’a ‘alaihi).3! Hier konnte sicher auch iystischer adab im Sinne der bei Kitib
Celebi aufgefuhrten Kategorie adab as-siafiya’? gemeint sein. Da der Schiiler aber
als adib, nicht als Sufi charakterisiert wird, vermute ich eher, dass er die literari-
schen Qualititen des Diwan studierte. Adab als Wissen, das mit Sprache zu tun
hat, erscheint auch in der Formulierung gara’a al-‘arabiya wa-bagiyat funin al-
adab.33 An anderer Stelle heifdt es iiber eine Person, dass sie Kenntnis in al-adab
wa-funinubii wa-s-5i'r’* besitzt. Hier stellt sich die Frage, ob adab etwas anderes
als §7r ist. Das ist anhand von al-Muhibbis Ausfithrungen schwer zu entscheiden.
Jedenfalls hat adab mit Dichtkunst zu tun. So spricht al-Muhibbi von al-funin as-
sab‘a, die meist nicht in ,,adab-Biichern® erwihnt seien, womit er die Gedicht-
formen Mauwal, Muwassah, Zagal, Kana wa-kana u. a. meint.3

Einen Hinweis auf bevorzugte adab-Inhalte gibt folgende Liste, die al-
Muhibbi dem Kenntnisschatz eines adib zurechnet: mugian, muda‘aba, nawadir,
‘aga’ih, hikayat3® Man kann diese Begriffe kategorisieren als: 1. Lustiges und 2.
Merkwiirdigkeiten (im Sinne von Dingen, die es lohnt zu kennen). Die Liste
zeigt auch, dass zum literarischen adab neben Poesie auch etliche Formen von
Prosa gehéren. Ob diese Liste typisch fiir die #daba’ des 11./17. Jahrhunderts ist,
kann nur eine genauere Untersuchung dieser Personen zeigen, welche noch in
Angriff zu nehmen ist. Mir geht es im Folgenden jedoch um etwas anderes, nim-
lich um den Unterschied zwischen ,adab-Kennern® und u#daba’.

Fallstudie: adab-Kenner und udaba’
im 17. Jabrbundert nach al-Mubibbi

Thomas Bauer zeichnet in seinem Artikel die Wandlungen in der Tragerschaft des
adab bis zur Mamlikenzeit nach. Danach waren die Produzenten von adab in der
Abbasidenzeit vor allem kuttab. Zu ihnen gehorte aber auch Gahiz, der sicher kein
katib war.37 Aulerdem gab es ,,Nur-Dichter®, deren Existenz auf dem Mazenaten-

31 Ebd,, I, 46.

32 Kaitib Celebi, Kasf az-zunin, 42.

33 Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 119.

34 Ebd, I, 120.

35 Ebd., 1, 108.

36 Ebd,, I, 46.

37 Charles Pellat, Le milieu Basrien et la formation de Gabhiz, Paris 1953.
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tum der Abbasiden und anderer Herrschender beruhte. Im 5.-6./11.-12. Jahr-
hundert verschwanden die kuttab als eigenstindige Gruppe, und die Trigerschaft
des adab ging auf die ulama’ uber.?® Im 8.-10./13.-15. Jahrhundert bedeutet der
Begriff adib dann eine Spezialisierung auf einen fur alle ‘w/lama’ giltigen literari-
schen Kanon, zu dem vor allem Poesie und Anthologie-Schrifttum gehort.3?
»Nur-Dichter” gibt es nicht mehr, da keine Mizene mehr vorhanden sind.*0 Ein
weiteres Kennzeichen der Mamlukenzeit besteht darin, dass ,Mittelschichten®
zunehmend am Literaturbetrieb, besonders an der Produktion von adab teilneh-
men.*!

Die Frage ist nun, wie es in der Osmanenzeit mit dem adab weiterging. Zu-
nichst muss aber iiberlegt werden, wie sich iiberhaupt ein Uberblick iiber die
Triger des adab in dieser Epoche gewinnen lisst. Ich habe dazu in einem ersten
Ansatz al-Muhibbis Biographiensammlung Hulasat al-atar (besser, die ersten 170
Seiten von Band I) betrachtet. Eine solche Sammlung bietet sich an, da sie relativ
viele adab-Triager auffihrt und sogar eine quantitative Erfassung ihrer Merkmale
erlaubt. Gleichzeitig finden sich darin auch verschiedene andere Arten von Per-
sonen, deren Merkmale mit denen der adab-Triger verglichen werden konnen.
Der Nachteil von Biographiensammlungen ist, dass sie nur sehr verkiirzte Perso-
nenbeschreibungen liefern. Die Untersuchung muss also durch die Analyse ande-
rer Quellen der Personen erginzt werden. Schliefflich ist anzumerken, dass al-
Mubhibbi ein besonderes Interesse an adab hat und insofern seine Aufmerksam-
keit fiir dessen Triger die der anderen Biographen iibersteigen mag. Ein Ergebnis
davon mag sein, dass die Rolle ,Triger von adab®, wie ich sie einmal vorldufig
bezeichne, in anderen Sammlungen nicht so herausgestellt wird wie bei al-
Muhibbi. Allerdings ist er nicht ginzlich auf adab fixiert und fihrt auch Perso-
nen auf, die damit nichts zu tun haben. Sein Text diirfte also eine recht gute
Quelle fur meinen Untersuchungszweck sein.

Ich habe fur die Auswertung der Huldsat al-atar zunichst zwei Kategorien von
adab-Trigern unterschieden, ,adab-Kenner” und #daba’. Das bietet sich an, weil
al-Muhibbi selber diese Unterscheidung vorgibt. So sagt er iiber eine Reihe von
Personen, dass sie Kenntnis des adab haben, nennt sie aber nicht adib. Der Sinn
der Unterscheidung wird sich aber erst unten bei der Betrachtung der Merkmale
der ,,adab-Kenner” einerseits sowie der #daba’ andererseits erweisen.

Zunichst allerdings will ich die Ergebnisse einer ersten Auswertung vorstellen,
die den Anteil der Triger von adab an der Gesamtheit des samples zeigt:

Bauer, Literarische Anthologien, 80.
3 Ebd,, 81.
40 Ebd., 83.
41 Ebd., 99.
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- ,adab-Kenner®, udaba’ und andere Personen in al-Muhibbis Hulasat al-atar*?
127 Biographien insgesamt
63 davon enthalten Dichtung
18 Personen sind als ,,adab-Kenner® bezeichnet
12 sind adib genannt
- speziell fiir Damaskus nennt der Text
4 ,adab-Kenner”
8 sind adib

Eine Analyse dieser Zahlen zeigt, dass die Hilfte aller Personen, die auf den be-
trachteten 170 Seiten auftauchen, dichten oder zumindest eine Beziehung zur
Dichtung haben. Das widerspricht dem Bild, das Bauer von der Mamlikenzeit
zeichnet. Damals dichteten alle Gelehrten, sagt er.*> Die Frage ist nun, ob dieser
Unterschied auf einen Kulturwandel zuriickzufithren ist oder ob die Untersu-
chungsergebnisse einfach nicht vergleichbar sind. Es kann sein, dass al-Muhibbi
nicht in jeder Biographie die Gedichte der Personen zitiert oder zumindest er-
wihnt. Das wiirde mich aber wundern, da er stark an Poesie interessiert ist. Zwei-
ter Punkt der Auswertung: Nur gut die Hilfte aller Personen, die mit Dichtung
zu tun haben, sind als ,,adab-Kenner” oder udaba’ gekennzeichnet. Das bedeutet,
dass auch andere Intellektuelle sich mit Dichtung beschiftigten, solche, die nicht
mit adab in Verbindung gebracht sind. Eine Frage, die ich hier nur ansatzweise
verfolgen kann, lautet nun, welche Art von Dichtung besonders mit adab in Zu-
sammenhang steht, bzw. was den Unterschied zwischen Dichtung innerhalb und
auflerhalb des adab ausmacht. Angesichts dessen, dass die oben genannten The-
men mugin, muda‘aba, nawadir, ‘aga’th, hikayat besonders von udaba’ geschitzt
wurden, lisst sich vielleicht sagen, dass etwa Spottgedichte zu ihren bevorzugten
Ausdruckformen gehorten. Weitere Belege gebe ich unten.

Die folgende Aufstellung behandelt die ,Kenner des adab® in Damaskus, so
wie sie in al-Muhibbis Hulasat al-atar auftauchen.** Von den Merkmalskategorien
ist die der ,Auffilligkeiten” erklirungsbediirftig. Dies sind Merkmale, die al-
Mubhibbi eigens erwihnt, weil sie nicht zum Standardrepertoire seiner Biogra-
phien gehoren, so wie das fiir die Merkmale ,,Bildung® und ,Amter“ gilt.

42 Al-Muhibbi, Hulisat al-atar, 1, 1-170.
43 Bauer, Literarische Anthologien, 85.
44 Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 1-177.
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wKenner des adab “ in Damaskus
Name/Seiten Bildung Amter Auffilligkeiten
Ibrahim al-‘Imadi “thm mudarris
(23-25)
Ibrahim al-Fattal tasauwuf, ‘ilm | mudarris, lingere ‘uzla
(51-53) tagir
Abu s-Su‘ad al-Qabaqibi | 4im mudarris
(119-120)
Abi s-Su‘ad a-Sa‘rani tasanwuf, ‘ilm | qadi l-qudat

(120-122)

Man erkennt einige Gemeinsamkeiten der aufgefithrten Personen. Alle sind In-
haber von %Im, und alle besitzen gelehrte Amter, wobei sie aber unterschiedliche
Ringe bekleiden. Aba s-Su‘ad, der Sohn von ‘Abd al-Wahhiab a3-Sa‘rani, steht
sicher als Oberkadi (qadi Fqudat) am hochsten. An Besonderheiten ist nur die
‘uzla Ibrahim al-Fattals zu erwihnen, welcher an einem Punkt seines Lebens be-
schloss, sich von den Menschen zuriickzuziehen. Das war nicht vollig ungew6hn-
lich, aber doch auch nicht gerade hiufig. Zusammenfassend kann man sagen,
dass die ,adab-Kenner” keine besonders deutlich herausgehobene Kategorie in
der Gesamtheit der von al-Muhibbi beschriebenen Personen darzustellen schei-
nen. Anders sieht das bei den Damaszener #daba’ aus.*>

udaba’ in Damaskus

(68-70)

Name/Seiten Bildung Amter Auffilligkeiten

Ibrahim as-Su’alati Sfigh Mufti Autodidakt im figh

(28-29)

Ibrahim al-Akrami badim in der seine pamriyat-Gedichte ,lassen

(3942) Ibn ‘Arabi Mo- | den zahid rebellieren®; der Titel

schee seines Diwans ist Magqam

Ibrabim; gilt als ,bester Dich-
ter” in al-Muhibbis Buch

Ibrahim b. al-Gazzil Sfigh, katib in map- Spafivogel

(46-48) badit kama, qgadi

Abii Bakr b. al-Gauhari | ulim tigara verliert Reichtum wegen des

Wirkens des dabr

45 Ebd., I, 1-177.
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Name/Seiten Bildung Amter Auffilligkeiten

Abu Bakr b. az-Zahiri figh qadi, mudarris

(93-94)

Abu Bakr al-“Umari ‘attar yhielt sich dem Weg der ‘ulama’
(99-110) fern, wire er “alim geworden,

dann ein besserer als alle ande-
ren®; Streit mit dem Gelehrten
Isma‘il an-Nabulusi; Liebe zu
Jungen; ,,$aib al-adab”

Abi t-Taiyib al-Gazzi mudarris wird verriickt (#rida lahi)

(135-139)

Ahmad al-‘Inayati heiratet nie; ,lebt* in Kaffee-

(166-170) hiusern; trigt zerlumpte Klei-
dung

Wie gesagt werden alle diese Personen als adib bezeichnet, was fiir die ,adab-
Kenner“ nicht gilt. Die Frage ist nun, ob die #daba’ sich auch in anderen Merkma-
len von den ,adab-Kennern“ unterscheiden. Erstens ist dazu zu bemerken, dass
sie durchaus einige Ahnlichkeiten mit den ,adab-Kennern® haben. Im Bereich der
Bildung bestehen diese darin, dass vier der #daba’ Kenntnis im figh besitzen. Einer
davon ist allerdings als Autodidakt eigens hervorgehoben. Unter den #daba’ gibt
es Inhaber von gadi- und mudarris-Amtern, keiner aber ist qadi l-qudat. Leider
macht al-Muhibbi keine niheren Angaben iiber die Art dieser Amter. Das wire
aber sehr hilfreich, um etwa zwischen einem berithmten mudarris und einem klei-
nen Lehrer an einer Stadtviertelmoschee unterscheiden zu konnen. Ich halte es
fir recht wahrscheinlich, dass die Bedeutung der gelehrten Amter, welche die
udaba’ bekleideten, im allgemeinen nicht an die der ,,adab-Kenner“ heranreichte.
Denn auch im Hinblick auf die Kompetenz im Bereich %/m diirften sie den ,,adab-
Kennern® unterlegen gewesen sein. Vier #daba’ haben keine %lm/figh-Kenntnis.
Ein weiterer Unterschied besteht darin, dass keiner von ihnen als Adept des
tasauwuf beschrieben wird, wohl aber zwei der ,,adab-Kenner®.

Am deutlichsten fallen die Unterschiede aber im Bereich der ,,Auffilligkeiten®
aus. Fast alle #daba’ haben Besonderheiten, einige gleich mehrere. Dies mag dar-
auf hindeuten, dass #daba’ tendenziell Exzentriker sind; allerdings solche, die ein
skulturelles Kapital“, nimlich sprachliche Fihigkeit, aufzuweisen haben. Der zer-
lumpte Kaffeehausbesucher wiirde in al-Muhibbis Sammlung wohl nicht auftau-
chen, wire er nicht auch Produzent von Dichtung. Es lohnt sich, um diesen Ge-
danken weiter zu verfolgen, etwas niher auf Ibrahim al-Akrami zu blicken. Er
wird von al-Muhibbi als bester Dichter aller in seiner Sammlung beschriebenen
Personen charakterisiert. Das mag eine Floskel sein, aber jedenfalls deutet der
Biograph damit an, dass die Person ein besonders grofies kulturelles Kapital be-
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sitzt, um bei dem Begriff einmal zu bleiben. Interessant ist nun, dass al-Akrami
einige Besonderheiten aufweist, die ithn als religiés zumindest etwas zweifelhaft
erscheinen lassen. Seine pamriyat ,lassen den zahid rebellieren®, sagt al-Muhibbi.
Um diese Aussage richtig beurteilen zu konnen, wire es notwendig, ausfithrlich
die Produktion von Weingedichten in der Frithen Neuzeit zu betrachten. Es wire
dabei zu fragen, ob das, was Bauer fur mamlakenzeitliche “wlama’ sagt, dass es
nimlich nicht ungewohnlich fir sie war, Weingedichte zu verfertigen, auch fur
die Osmanenzeit gilt. Auch diese Untersuchung steht noch aus. Jedenfalls deutet
al-Muhibbi die potenziell subversive Kraft der pamriyat an. In religioser Hinsicht
zweifelhaft erscheint auch, dass der Titel von al-Akramis Diwan Magam lbrahim
lautet. Das spielt wohl einmal auf seinen eigenen Namen an, aber auch auf die
gleichnamige Stelle in der Moschee von Mekka, die einen der heiligsten Orte des
Islam bezeichnet — und dies als Titel einer Gedichtsammlung zu nehmen, ist
vielleicht etwas gewagt. Wie auch immer, al-Muhibbi ldsst deutlich seine Sympa-
thie fur den adib Ibrahim al-Akrami erkennen. Das weist darauf hin, dass solche
Anzuglichkeiten in Damaskus durchaus geduldet oder sogar geschitzt waren.

Alle Triger von adab - ,adab-Kenner” und #daba’ - zeichnen sich durch ihre
Liebe zur Poesie aus. Die konnte so weit gehen, dass sie Konflikte zwischen ih-
nen und anderen Protagonisten der damaligen Schriftkultur provozierte. Al-
Muhibbi beschreibt einen solchen Konflikt in der Biographie von Ibn at-Tabbah
aus Damaskus, ein fagih voller ta‘assub, der besonders nach amr bi-l-ma‘rif strebte.
Auf diese Weise geriet er in einen Konflikt mit einigen Trigern von adab iiber ei-
nen Tafsir Badr ad-Din al-Gazzis in Versen. At-Tabbah erklirt dazu sinngemif:
Wie kann man sagen, dass der Koran Ragaz-Verse benutzt, wo doch Gott seinen
Propheten vom 77 fernhielt. Da kommt nun ein “@/im und setzt den Koran in
Verse.4 Ich kenne den Tafsir nicht, jedenfalls klingt der Vorwurf at-Tabbahs recht
gravierend und - fundamentalistisch gedacht - auch berechtigt. Allerdings ver-
teidigt der Gelehrte und ,,adab-Kenner” Muhibb ad-Din al-Hamawi den Text.
Der adib al-“Umari schliefit sich an mit einem Spottgedicht, in dem er at-Tabbah
auffordert, sich statt der Koranexegese doch lieber dem Kochtopf zu widmen, ei-
ne ziemlich hinterhiltige Anspielung auf den Namen des Kritikers, die al-
Mubhibbi aber offenbar witzig findet.

Der Konflikt behandelt neben der Frage des Tafsirs auch den Wert bzw. die
Legitimitit von Dichtung, betrifft also ,,adab-Kenner” und #daba’ gleichermaflen.
Angehorige beider Kategorien wenden sich denn auch gegen den Kritiker. Dieser
konnte Exponent einer — noch niher zu untersuchenden - Richtung sein, die
adab (verstanden als Literatur) kritisch sah und insofern einen adab-feindlichen
Zweig der Schriftkultur des Vorderen Orients bildete. Ein solcher Konflikt zwi-
schen fagih und adab-Trigern war aber gewiss nicht die Regel, weswegen al-
Mubhibbi auch hervorhebt, dass at-Tabbah nicht einfach fagih, sondern auch ein

46 Ebd., I, 32.
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»Fanatiker war. Die meisten ‘ulama’ diirften den Titigkeiten der ,adab-Kenner®
und der udaba’ gelassen oder positiv gegeniibergestanden haben, auch wenn sie
selbst sich nicht oder héchstens als Rezipienten daran beteiligten.

Al-Muhibbi betont allerdings, dass es eine gewisse Spannung zwischen der
Rolle des adib und Poeten sowie der des fagih geben konnte. So sagt er iiber den
adib Ibrahim as-Su’alati, der sich der Jurisprudenz zugewandt hatte: yata‘ani i-sir
wa-yatakallafu labi. Der Grund ist, dass figh sein Wesen beherrscht.4” Wenn also
jemand sich intensiv dem figh widmet, scheint das seiner poetischen Leistungsfi-
higkeit abtriglich zu sein. Einige #daba’ hielten sich denn auch vom figh fern und
verschrieben sich ginzlich dem adab. Uber einen ,adab-Kenner“, der nicht in
Damaskus lebte und deshalb in den obigen Aufstellungen nicht erscheint, sagt
al-Mubhibbi, dass adab ,;seinen Charakter bestimmte®.48

Deutlicher als die Distanz zwischen %m und adab ist diejenige zwischen Su-
fismus und adab. Keiner der udaba’ wird von al-Muhibbi als Sufi bezeichnet.
Und auch in den Zirkeln, in denen sich #daba’ treffen, tauchen Sufis gar nicht
oder kaum auf. Hingegen gibt es eine Zahl von #daba’ und ,,adab-Kennern®, die
einen militirischen Hintergrund haben. Ahmad $ahin* (gest. 1053/1643) ist ei-
ner davon, auch Mamayya ar-Rami*®® und Murtada al-Kurdi. Wie es mit der Be-
ziehung zwischen adab-Trigern und kuttab sowie Paschas steht, miisste noch ge-
nauer betrachtet werden. '

Al-Mubhibbi gibt einige Beispiele fur die Bildung von adab-Freundeskreisen in
Damaskus. Der Algerier Ahmad al-Magqqari fand viele Freunde in der Stadt, Per-
sonen, die ein gemeinsames Interesse an al-Andalus und dem granadinischen
Dichter Ibn al-Hatib auszeichnete, tiber die Ahmad viel zu berichten wusste. Alle
Mitglieder seines Kreises waren #daba’, bis auf einen, der als ,adab-Kenner® be-
zeichnet ist. Neben al-Andalus war auch das Thema der ,wirkenden Zeit“ oder
des zerstorerischen Schicksals, oft dabr genannt, wichtig. Nicht nur in al-
Maqgqaris Texten spielt es eine grofle Rolle und ldsst ihn immer wieder iiber die
Nichtigkeit weltlichen Treibens sowie die Unsicherheit der menschlichen Bezie-
hungen risonieren. Gleiche Ideen finden sich auch in den Texten der Damasze-
ner #daba’, die sich al-Maqqaris Freundeskreis anschlossen.>!

In adab-Freundeskreisen wurden aber auch leichtere Themen behandelt. So
faszinierte in Damaskus Abu s-Sama® al-Misti, ein $%r, weil er ein begnadeter
Improvisator von Gedichten war.’? Auch seine Freunde gaben sich gerne dem

47 Ebd, 1, 28.

48 Ebd, 1, 11.

49 Ebd,, 1, 210-217.

50 Clifford E. Bosworth, ,A Janissary poet of sixteenth-century Damascus: Mamayya al-
Riami®, in: The Islamic world from classical to modern times. Essays in honor of Bernard Lewis,
Hg. ders. u. a., Princeton/N. J. 1989, 451-466.

51 Elger, Adab.

52 Al-Muhibbi, Hulasat al-atar, 1, 130.
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Spiel mit poetischen Formen hin. Uberhaupt scheint das Spiel, neben der Me-
lancholie ein typisches Kennzeichen der #daba’ gewesen zu sein. Man kann als
Ausdruck dieser spielerischen Haltung die Spottgedichte sehen, wie etwa al-
‘Umaris Kritik an der Dummbheit des erwidhnten muta‘assib. Ein anderes Beispiel
ist ein Vers iiber einen Amateurastronomen von dem adib Ahmad Sahin, in dem
er listert, dass der Astronom nicht ,Stern und Mond unterscheiden kann®.33

Schluss

Aus dem dargelegten Material ldsst sich schlieffen, dass es im Syrien der Frithen
Neuzeit einen adab-Diskurs gab, in dem ,,adab-Kenner” und #daba’ sich mit Lite-
ratur und allgemeiner Moralistik beschiftigten. Abgesehen von ihrem Interesse
an adab sind die ,adab-Kenner” nicht als besondere soziale Gruppe anzuspre-
chen, wohl aber, so wie es scheint, die #daba’. Die genauere Bestimmung der Ka-
tegorie adib scheint mir die interessanteste Frage in der Erforschung des adab der
Frithen Neuzeit zu sein. So ist z. B. zu diskutieren, was einen Murtada al-Kurdi,
Ex-Militir und Funktionir in der Osmanischen Verwaltung, mit einem zerlump-
ten Dichter, der seine Zeit vorzugsweise im Kaffeehaus verbrachte, verbindet —
abgesehen von ihrem Interesse an Poesie. Von diesem Dichter, al-“Umari, ist mir
nicht bekannt, dass er ein Loblied auf den ,selbsttitigen Mann® (ragul hurr) ge-
sungen hitte. Heroismus diirfte ihm fremd gewesen sein. Was beide verbindet,
konnte man vielleicht Distanzierung vom kulturellen mainstream nennen. Bei al-
Kurdi driickt sie sich in Melancholie aus, bei al-‘Umari in Spottlust sowie in
sauffilligem® Verhalten. Als mainstream kann man die Diskurse Sufismus und
‘ilm sehen, deren Triger, Sufis und ‘ulama’, eine tiefe Bindung an Normkonstruk-
te (tariqa, figh) fihlten und ein grundsitzliches Vertrauen in tibergeordnete Ord-
nungsprinzipien (Heilsgeschichte, Gerechtigkeit im Jiingsten Gericht) besaflen.
Dass die #daba’ zu solchen Gedanken eine gewisse Distanz hatten, lisst sich u. a.
daran erkennen, dass kein adib gleichzeitig Sufi war. Einige arbeiteten zwar als
“ulama’, ich habe aber den Verdacht, dass sie dies vorzugsweise deswegen taten,
weil sie von etwas leben mussten.

53 Ebd., 1, 113.



Ibrahim Ibn Hasan al-Karani’s Attitude
to the Vocal Remembrance (dhikr jahri)*

Atallah S. Copty

Ibrahim Ibn Hasan al-Karani is a Shafii who was born in 1025/1616 in Shahran,
one of the villages in the mountainous region of the province of Shahrazar,
Kurdistan. He left his village Shahran in 1055/1645 to perform the command-
ment of pilgrimage to Mecca. On his way to Mecca, he stayed in Baghdad for
about a year and a half until the middle of 1057/1647, and then continued to
Damascus, where he remained for more than four years, learning the writings of
the famous theo-sufi, Ibn ‘Arabi (d. 638/1240) and studying mainly hadith with
established scholars there. Al-Karani left Damascus for Medina. On his way he
visited Cairo for a period of less than three months. By the beginning of the year
1062/1651, al-Karani had already arrived at al-Haramayn. He became in Medina
a neighbour in the holy place in order to lead a life of ascetism and religious
contemplation (mujawir) where he remained until his death in 1101/1690.

The about forty-year stay of al-Kurani in Medina as mujawir is very important
in his intellectual career as a mubaddith, a sifi and a theologian (mutakallim). In
Medina Ahmad Safi al-Din al-Qushashi (d. 1071/1661) was his chief Shaykh. Al-
Qushashi was the scion of a well-known family from the village Dajana (or Da-
janiyya), apparently, it is “Bayt Dagon” in the middle of the between Ramla and
Jafa, that belonged to the district of Jerusalem. He guided him into sa#fism and
taught him padith and theology (kalam). At the end of al-Qushashi’s life, he ap-
pointed him as his deputy (khalifa). His main sifi order (tariga, pl. turug) was the
Nagshbandiyya one, which he affiliated to by al-Qushashi.

Al-Kurani was very productive, one estimation indicated that he wrote more
than eighty treatises, while the other one says that he wrote more than one hun-
dred. Most of these treatises reflect his legacy in the fields: padith, safism and
kalam.!

The vocal remembrance (dhikr jahri) was one of the issues which al-Karani dealt
with in the sifi field of his treatises. But before I go on to explain his attitude to

*  This article was originally a subchapter in a Ph.D. thesis (see below) written at the Hebrew
University of Jerusalem under the supervision of the late Prof. Nehemia Levtzion to whom
I owe much gratitude. My thanks are due as well to Prof. Butrus Aba-Manneh, from the
Haifa University, who shared me his unique and wide understanding of the Nagshbandiyya
order.

1 For more details about the biography of al-Karani (also al-Qushashi) see Atallah S. Copty,
Tbrahim Ibn Hasan al-Kirani al-Shabraziari (1025-1101/1616-1690) and His Intellectual Legacy:
Hadith and Sifism in al-Madina in the 11th/17th century, submitted to the Senate of the He-
brew University of Jerusalem in July 2004.
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this safi issue, let me trace the development of the term “remembrance” (dhikr) in
general over siff turng in Islam until al-Karani’s period (11th/17th century).

The remembrance (dhikr) among sufi turuq
until 11th/17th century

Dhikr, remembrance many times of God’s name, or a sacred formula such as the
negation (/@ ilah) and the affirmation (illa Allah), or other formulas is of two
methods: the first one is the vocal, which is known in Arabic in different words
such as jabri, lisani, jali and ‘alani. This method of dhikr was practiced by the ma-
jority of the sifi turug in Islam, and it is related to “Ali Ibn Abi Talib (the last
fourth khalifa of the rightly-guided al-Rashidin), who was said to have knelt be-
fore the Prophet and repeated after him three times the sacred formula and from
‘Ali this vocal dhikr passed on. The second method of dhikr is the silent or hid-
den one, which is also known in Arabic by different names such as kbafi, qalbi,
sirri (kbafi lisani), rihi (nafsi). By contrast, it is derived from the Prophet through
Abt Bakr (the first kbalifa of the rightly-guided) when the two stayed in the cave
on their way in the Hijra to Medina.?

Until the 9th/15th century, the two methods of dhikr (jahri and kbafi) had co-
existed in Islam. The Shaykhs of the Nagshbandiyya tariga, for example, before
Khoja Baha’ al-Din Nagshband (d. 792/1389), performed the two methods of
dhikr at the same time.? Khoja Baha’ al-Din Nagshband, who was one of the
deputies (khulafa’, sing. khalifa) of Khoja Amir Kulal, used to leave the session
when Kulal performed dhikr in the ‘alaniyya manner, without argument. He
didn’t declare it as innovation (bid‘a) that is forbidden religiously. Before Kulal’s
death, he ordered his followers to follow Khoja Baha’ al-Din. Despite that,
Khoja Baha’ al-Din did not force his followers to accept dhikr kbafi, and he was
satisfied with a remark that the method that he chose for himself was dhikr kbafi,
which is superior to jahr in his view.*

Whenever the two methods of dhikr had co-existed in sifi turug side by side,
apparently in modus vivendi, we see in the 9th/15th century that the distinction
and separation between them became quite clear.’ Then strong criticism was di-

For more details about the two methods of the dhikr see Hamid Algar, “Silent and Vocal

dhikr in the Naqshbandi order,” in: Akten des VII. Kongresses fiir Arabistik und Islamwissen-

schaft, 22 (1974), 38-46; Isenbike Togan, “The Kbhafi, Jahri Controversy in Central Asia Re-

visited”, in: Nagshbandis in Western and Central Asia: Change and Continuity, ed. Elisabeth

Ozdalga, Richmond 1999, 17-45.

Salah al-Din Ibn al-Mubarak, Magamat al-Khawaja Baha’ al-Din wa-manaqibubu, transl. by

Ibn “Alan, St. Peterburg 1901, 6: kana al-dhikr bi-al-alaniyya majma® ma‘a al-khafiyya.

4 <Ali Ibn Husayn al-Kashifi, Rashabat ‘ayn al-bayat, Mecca 1890, 50; Ibn al-Mubarak,
Magamat, 14.

5 Togan, The Khafi, Jahri Controversy, 31.
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rected in Transoxania against dhikr jahri. We learn about this from a treatise writ-
ten by Ibrahim Ibn Hasan al-Kurani titled Ithaf al-munib al-awwih bi-fadl aljabr
bi-dhikr Allah.° He relates that one of the motives that made him write the trea-
tise was that on the 7th of Dhu al-Hijja 1079/8 May 1679 he found a treatise
from the 9th/15th century that was written by a “@/im from the followers of the
hanafi school of law of the dignitaries (a%darn) of the government of Mirza Ulugh
Bég Ibn Shah Rukh (ruled 1447-1462). This anonymous ‘@lim, whom al-Kirani
calls “the denier” (al-munkir) stressed in his treatise that dhikr jahri was not con-
sidered only a bid‘a forbidden in religion, but also an absolute crime (jurm itlag).
He judged that categorically with no limitation to any school of law in Islam.”

It is important to point out that that ‘alim, after putting forward so many ar-
guments that dhikr jabri is a bid‘a, stated that there was no place to count its evils
(mafasid) depending, according to his view, on the Qur’an and the Sunna, and
the Muslims consensus (ma). He reached this, as he said, by “legal opinions”
(fatawa, sing. fatwa) of more than fifty hanafi Imams, who come from Samar-
qand, Bukhara, Ush, Farghana, Turkistan, Khawarizm, Khurasan, Nasaf, Tirmidh,
Saghan, and other places.® It is interesting that most of the cities that appear in
this list are located geographically in the district of Transoxania, the stronghold
of the Nagshbandiyya tariga. }

After the 9th/15th century, the debate regarding dbikr jahri, continued to oc-
cupy the minds of the sifis in Islam. This debate, continued also in the
11th/17th century as expressed by one of the disciples of al-Karani, the Moroc-
can Abu Salim al-‘Ayyashi (d. 1090/1679) who said that “the question of dhikr
was largely discussed by the latters.”

Al-Kidrani’s legacy of the dhikr jahri

Al-Kurani’s interest in the issue of dhikr jahri, like other issues that he verified in
his treatises, stemmed from the contemporary necessity of the Islamic world. He
dealt with this issue in his two treatises, which he wrote with a difference of one
year: Nashr al-zabr fi al-dbikr bi-aljabr,'° he wrote it apparently in 1078/1668 and
Ithaf al-munib which 1 had mentioned before. In Nashr al-zabr al-Karani related
to a request which he received from an anonymous person from the city of

6 Ibrahim Ibn Hasan al-Kirani, Ithaf al-munib al-awwah bi-fadl al-jabr bi-dbikr Allah, Ms. Lon-
don, British Library, Oriental and India Office No. 710 k.

7 Al-Karani, Ithaf al-munib, fol. 110a: al5jabr bi-al-dhikr bid‘a wa-jurm ‘itlag min ghayr taqyid bi-
madbhab.
Ibid., fol. 127b.
Aba Salim al-‘Ayyashi, A-Riblah al-<“Ayyashiyya, 2 vols., Ribat 1977, 1, 428: wahya masa’la
kathura fiba al-babth bayna al-muta’akbkbirin.

10 Ibrahim Ibn Hasan al-Kirani, Nashr al-zahr bi-fadl al-dbikr bi-aljabr, Ms. London, British
Library, Oriental and India Office No. 710 A/1.



182 ATALLAH S. COPTY

Amid (in the district of Diyar Bakr). The language of the request as al-Karani in-
troduced it is like this: “One of the preachers among the hanafi ‘ulama’ preaches
that, from the religious point of view, it is forbidden to perform dhikr jabri in
mosques or other places. (You) demanded that a verification due to al-Haqq
(tabgiq) be made about that.”!! It is most likely that this request motivated al-
Karani into realizating the issue due to al-Haqq deeply. This is what he did in
Ithaf al-munib, in which he raised again his argument already he had expressed in
the Nashr al-zabr. So, in Ithaf al-munib he stressed the central argument of that
‘alim he calls al-munkir that “the essence of any dhikr is silence” (inna al-asl fi kull
dhikr huwa al-tkhf@’) and that is anchored, in his view, in the Qur’an and hadith.
He also quoted various sources in an attempt to stress that dhikr jahri is against
the texts (al-nusis), and therefore it is considered a bid‘a. In order to make this
concrete and understandable, he quoted, among other quotations, the Qur’anic
verse: “And do thou (O Muhammad) remember thy Lord in thy soul humbly
and fearfully, not loud of voice, at morn and eventide. Be not thou among the
heedless.”2 He also mentions a hadith related by Muhammad Ibn Isma‘il al-
Bukhari (d. 256/870) and Aba al-Husayn Muslim Ibn al-Hajjaj al-Naysaburi (d.
261/875), as Aba Musa al-Ash‘ari (d. 324/936), the Prophet’s Companion related
that he said: “O people, be merciful with your souls.”’3 The additional argu-
ments that al-munkir raised and made him announce that dhikr jahri was bida is
that it was against the Muslims consensus (im4°); the commandment “Don’t do”
(manhi ‘anbu) applies to it; there is no breath suspension (babs al-nafas) in seclu-
sion (khalwa). It causes to disobedience of God (ma‘siya), error (daldl), civil strife
(fitna), infidelity (k#fr), and so on. Al-Karani concentrated these arguments under
the title “Beginning of speech about the ideas that were held by al-munkir.”1* Al-
Kiirani starts dealing with the arguments of al-munkir as a theologian does. He
tries first to make a certain arrangement in the terminology of dhikr. He does
that under the title “Detail of Establishing the Source of dhikr” (tafsil fi ta’sil al-
dhikr). What concerns us in this detailed is the dhikr jahri, which he divided into
- three levels:15

a) The low level in which we utter dhikr to a point where the other person hears
it. This is considered the lowest level of jabr (adna al-jahr).

W 1bid., fol. 1a: inna ba‘d al-wu“az min ‘ulam@ al-hanafiyya ya‘iz al-nas bi-anna dbikr Allah ta‘ala
Jjabr baram fi al-masajid wa-ghayriba wa-talabta tahqiq dbalik.

Qur’an 7:205: wa-dbkur rabbaka ji nafsika tadarru‘an wa-kbifatan wa-dina al-jabri min al-gawli
bi-al-ghuduwwi wa-al-asali wa-la takun min al-ghafilin; al-Karani, Ithaf al-munib, fols. 120b,
122a, 135b; id., Nashr al-zahr, fol. 7a.

Ibid., fol. 7a: ya ayyuha al-nas irba‘ii “ala anfusikum.

Al-Kurani, Ithaf al-munib, fols. 127a-b: mashriu al-maqal fi ma tamassak bibi al-munkir min al-
aquwil.

15 Al-Karani, Ithaf al-munib, fols. 119b, 120a, 147b.
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b) The medium level in which we utter dhikr to the “necessary standard” (‘ala
qadr al-hdja). Al-Karani uses the term “/tidal” or “mu‘tadil” (moderation in or-
der to emphasize this level).

c) The high level which is “above the necessary standard” (al-za’id ‘ali qadr al-
haja) even to the degree of exaggeration (mubalagha) to which the command-
ment of “Don’t do” applies.

From this point, al-Karani starts refuting the arguments of al-munkir that dhikr
Jahri is a bid‘a, depending in this on Qur’an, Sunna, ways of “the worthy ances-
tors” (al-salaf al-salih) and on Sufism:

a) Qur'an and Sunna

Regarding the Quranic verse “wa-dbkur rabbaka fi nafsika tadarru‘an wa-khifatan
wa-dina al-jabr min al-gawl...”'® on which al-munkir depends, al-Kirani com-
ments that humbleness (tadarru) to God is something likeable (mabbib) to God.
In order to prove this, he quotes several verses from the Qur’an such as: “Indeed
We sent to nations before thee, and We seized them with misery and hardship,
that haply they might be humble; If only, when Our might came upon them,
they had been humble!”17

However, the meaning of tadarru‘ is “raising one’s voice when calling God in
moderation (/tdal).”'® Al-Kuarani’s view is that the allowed dhikr according to
that verse “wa-dbkur rabbaka...” is of three kinds: dhikr by tongue (al-lisan) with
two components: “secret” (sirri, this is a kind of kbafi lisani) and vocal (jabri, this
is a kind of jahri lisani) that includes the lowest standard of jahr and the moderate
(mu‘tadil), but not the absolute jahri (mutlaq aljabr). It means that noisy jahri
which is “above the necessary standard” (al-za@’id ‘ala qadr al-hdja) to which the
commandment of “Don’t do” applies.!® Besides, the 7742’ in the Qur’anic verse
“When he [Zakariyya] cried unto his Lord a cry in secret”? indicates, according
to al-Karani, the lowest standard of jahr because the meaning of #ida’ according
to the dictionary (al-Qamis) by al-Fayruzabadi, with damma (') on the letter nin
or kasra (.) is a voice (sawt), which is something “concrete” from the auditory
point of view, but the Prophet’s Companions explained the word as an equiva-
lent to “munajat,” which means “raising one’s voice” during praying to God

16 Qur’an 7:205.

17" Qur’an 6:42-43: wa-laqad arsalni ila umamin min qablika fa-akbadbnibum bi-al-ba’sa’i wa-al-
darr@i la‘allabum yatadarra‘in. Fa-lawla idh j@’abum ba’sund tadarraa...; al-Karani, Ithaf al-
munib, fol. 124a.

18 Ibid.

19 Al-Karani, Nashr al-zabr, fols. 6b, 12a; id., Ithaf al-munib, fols. 120a-b.

20 Qur’an 19:3: idha nadi rabbahu nid@’an khaftyyan.



184 ATALLAH S. COPTY

(du@) in order to give to the listener the opportunity to hear even by the lowest
degree of jahr.?!

Moreover, there are two verses that reflect al-Karani’s last opinion that dhikr
Jjabri, to which the commandment of “Don’t do” applies, is the one that is “above
the necessary standard.” The two verses that he quotes are the ones on which al-
munkir depends. The first one, which has been mentioned before, is “wa-dbkur
rabbaka fi nafsika...”. The second one is “[And be thou Muhammad], not loud
voiced in thy prayer, nor yet silent therein, but seek thou for a way be between
that.”22 In his explanation of these two verses, al-Karani depends on a number of
interpreters. The most important of them is ‘Abdallah Ibn ‘Abbas Ibn “‘Abd al-
Muttalib (d. 68/687), who is said to be the spiritual source for al-Karani, because
he is considered by the Prophet as “the interpreter of the Qur’an and the grand
learned of this nation - the Islam.”?3 Ibn ‘Abbas explained the verse “wa-dhkur
rabbaka fi nafsika...” to be similar to “/a tajhar bi-salatika wa-la tukhafit...”. The two
are Meccan verses but the second verse was revealed to the Prophet while he was
reading the Qur’an in a vocal voice (yajhar bi-al-Quran). When the disbelievers
(kuffar) of Mecca heard this from him, they started cursing (yasubbin) the Qur’an
and the one who revealed it to him. Thus, God ordered the Prophet to leave this
reading in order to block the means which might possibly lead to undesired con-
sequences (sadd al-dbaria). This was expressed in the verse “wa-dbkur rabbaka fi
nafsika...”24

According to al-Kurani, the above mentioned verses prove undoubtedly that
the forbidden dhikr according to the “obligatory commandments” and “prohibi-
tory commandments” (“Do, or not do”) is the one that is “above the necessary
standard.” It was hard for the Companions of the Prophet not to hear the
Prophet when he mentioned the name of God because of the verse “wa-la tajhar
bi-salatika wa-1a tukhafit” so God adds “nor yet silent therein.” Therefore, he was
raising it, so “to let them hear him he raised his voice to the necessary standard
undoubtedly.”?> With regard to the same verse “wa-dbkur rabbaka fi nafsika...” al-
Kirani tried to prove to that hanafi scholar and to the fifty hanafi ‘ulama’, who
judged the dhikr jabri to be a bid‘a, that they were not proficient even at the prin-
ciples of the founder of the hanafi school of law, al-Nu‘man Ibn Thabit Aba
Hanifa (d. 150/767), whom they follow. For this sake, he quoted from the book
of Zayn al-Din Ibn Nujaym,?¢ al-Babr al-r&’iq fi sharh al-daqa’iq, Abu Hanifa’s
words “raising your voice in dhikr is a bid‘a. It is contrary to the order of Allah

21 Al-Kiirani, Ithaf al-munib, fol. 138a: min lawazimiba isma* al-ghayr wa-law bi-adna al-jabr.

22 Quran 17:110: wa-la tajhar bi-salatika wa-li tukhafit bi-ha wa-btaghi bayna dhalika sabila.

23 Al-Karani, Ithaf al-munib, fol. 112a: turjuman al-Qur'an wa-habr hadbibi al-umma.

24 1bid., fols. 120b, 121a.

25 1bid., fols. 120b, 121a: fa-idha asma‘abum fa-qad jabra bi-qadr al-haja bi-la shakk.

26 Zayn al-Din Ibn Ibrihim al-Hanafi, known as Ibn Nujaym (d. 970/1563), a fagib of E-
gyptian origin.
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(wa-idbkur rabbaka fi nafsika tadarru‘an wa-khifatan wa-dina al-jabr min al-qawl...).”
Al-Kirani said: “What Abu Hanifa intended was the exaggerated jzhr which is
more than the necessary standard” and not jahr mu‘tadil. Al-Kiirani added, “this
is a proof that (for Aba Hanifa) jahr mu‘tadil is a desirable thing - because man is
not punished for not doing it - and not because jahr is a bid‘a in an absolute
way.”%’

Moreover, al-Kirani maintains that there is no limitation of any kind, whether
it is for the kinds of dhikr (excepting the noisy jahri), or for the mystical states of
those who perform it (abwal al-dhakirin). As it is emphasized in the Qur’an in the
verse: “When ye have performed the act of worship, remember Allah, standing,
sitting and reclining.”?® Here also al-Karani depends on the interpretation of Ibn
‘Abbas of the same verse in order to prove that here it has nothing to do with
dhikr jabri as included in the things to which the commandment of “Don’t do”
applies.?’

Al-Kurani also quoted hadiths for the same purpose, and this emphasizes his
expertise in the field. So he noticed that it is appropriate to be brief because a
more detailed way needs more time. In the two treatises also Nashr al-zahr and
Ithaf al-munib, al-Kurani closes by a series of hadiths, which appeared largely in
his treatise Masalik al-abrar ila abadith al-nabi al-mukhtar30 In these hadiths, he
mentioned the same padith on which al-munkir depended “ya ayyuba al-nas irba‘i
‘ala anfusikum.” According to the explanation of Ibn Hajar al-‘Asqalani (d.
852/1449), al-Karani said, “the Prophet asked one of his Companions (sababa) to
say ‘Have Mercy’ (irba‘i) on themselves and not to dissipate their energy more
than necessary.” From this, he understood that this badith demands only to “nul-
lify the exaggerated shouts in the dhikr but not to nullify dhikr basically” (tark al-
styah al-mufrit la tark asl aljabr). Thus, on one occasion, the Prophet remarked to
someone who raised his voice “above the necessary standard” saying, “You are
not calling a deaf or absent.”3!

From these things, one can conclude that al-Karani tried to prove that the
Prophet performed the dhikr mu‘tadil of the jahr according to the “necessity stand-
ard” in every condition that the word “junabikum” implied, such as: in the learn-
ing session that the Prophet held with his Companions, during the pilgrimage
rites and processions, at his home, at the mosque and on his travelling.3? There is
some evidence here that the Prophet did not ban performance of dhikr jahri in
the above-mentioned issue including the mosques. This is also was al-Karani’s

27 1bid., fol. 126a: dalil ‘ali al-istibbab bi-aljabr al-mu‘tadil Ia kawn al-jabr mutlaq bid‘a.

28 Qur’an 4:103: fa-idha qadaytum al-salata fa-dbkurii Alliha qiyaman wa-qu‘iidan wa-“ali juni-
bikum. ..

29 Al-Karani, Ithaf al-munib, fols. 112a-b.

30 Ibid., fols. 119b, 136b-137a, 154a, 161b; id., Nashr al-zahr, fols. 13a-17a.

31 1bid., fol. 7a: innaka lam tada® asamm wa-la gha’ib.

32 Al-Karani, Ithaf al-munib, fol. 128a.
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answer to the request which he received from an anonymous person from the
city of Amid, which was expressed in the treatise Nashr al-zabr.

Besides, the hadiths that al-Karani quoted prove this rule. He quoted the
badith that was related by the Prophet’s Companion Jabir Ibn ‘Abdallah (d.
78/697) about a prayer in the Prophet’s time who used to raise his voice in his
recitation of the sacred formula /z ilaba illa Allah. One of the prayers noted to
him to lower his voice. In reaction to his note, the Prophet said, “let him, be-
cause he is awwah,” one of whose meaning is ‘calling the name of Allah many
times.” This explains the title of the treatise Ithaf al-munib al-awwah. Al-Karani
said, “this is evidence by the Prophet that we should perform the dhikr jabri in
the mosque,”3 to the “necessity standard” of course.

b) Ways of “the worthy ancestors” (al-salaf al-salih)

In addition to the hadiths that al-Kurani quotes to prove that dhikr jabri in the
mosques is not included in the commandments of “Don’t do,” he brings further
proofs that are taken from the ways of “the worthy ancestors” (al-salaf al-salih).
He quoted in different versions the episode given by ‘Ubayd Ibn ‘Umayr about
the reading-manner of ‘Umar Ibn al-Khattab (the second khalifa of the rightly-
guided). While he was reciting Allah Akbar (takbir) under a one dome (qubba) of
Mina near Mecca (which is one of the stations of the pilgrimage ceremony), the
people in the mosque of Mecca were repeating the same call. The call was re-
peated also by the people in the market who heard the calls “till Mina shakes.”3

According to al-Karani, the ways of the Prophet’s Companions also empha-
size the verse of the Qur’an that orders the Muslims who are performing the
ceremony of the pilgrimage to perform takbir. Besides, they used to mention the
names of their ancestors in the Jahiliyya as the Qur’anic verse demanded: “And
when ye have completed your devotions, then remember Allah as ye remember
your fathers or with a more lively performance.”3?

¢) Sufism

Al-Kurani depends also on Sifism to refute the arguments of al-munkir. He ar-
gues that dhikr jabri is included in the commandments of “Do, not do,” accord-
ing to the textual (musis) and rationally (naql wa-aql). For example, al-munkir
depended on the ideas of the Shaykh of the fariga Kubrawiyya, Najm al-Din al-
Kubra (d. 618/1221) from Khawarizm, who said in one of his writings called a/-

33 1Ibid., fol. 123a.

34 Tbid., fol. 116b: patta yartaj Mina.

35 Qurian 2:200: fa-idha qadaytum manasikakum fa-dbkurii Alliha ka-dbikrikum ab@akum wa-
ashadda dhikra; al-Karani, Ithaf al-munib, fol. 113a.
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Risala ila al-h@im al-kh&@’if min lawmat al-la’im, that “he who is reciting the name
of God has to recite it strongly (bi-guwwa shadida) so that the spirit of the dhikr
flows in his veins, but without raising his voice.” Thus the words “without raising
his voice,” according to al-munkir, express the view of Najm al-Din against the
dhikr jahri. Al-Kirani found in the words of al-munkir that in his previous quota-
tion of al-Kubra he omitted the words “dhikr bi-al-lisan,” which Najm al-Din em-
phasized, and even added that “one must continue reciting the name of God, be
He exulted, dhikr bi-al-lisan, together with the presence of the heart and strongly,
but without raising one’s voice.” In another treatise by Najm al-Din, Fawa’ibh al-
Jamal wa-fawatih al-jalal3¢ he talks about “the advantage of immersion of the self-
existence of the safi unto the dhikr (istighraq al-wujid fi al-dhikr).3” During the
dhikr that stems from reciting the name of God strongly through dhikr bi-al-
lisan.” Al-Kurani remarked that in the last quotation, Najm al-Din did not men-
tion specifically “without raising one’s voice” as he did in the quotation from a/-
Risala ila al-h2’im. One can conclude from the sentence “reciting the name of
God strongly” that he refers to aljabr, and the intention of Najm al-Din by say-
ing “without raising one’s voice” is “above the necessary standard” because as al-
Karani said it is inappropriate for Najm al-Din, who is considered an out-
standing faqih, mufassir, mupaddith and sifi to denounce the dhikr jahri as an abso-
lute way and the evidence as that he said, “The ways to God (be He glorified) are
as the number of the breaths of the created being without limitation.”38

From the rational point of view, al-munkir argued that the advantage that
arises from staying at the seclusion (khalwa) is the stoppage of the “external
senses” (al-hawass al-zahira) in order that the “internal senses” (al-hawdss al-batina)
will be revealed to the recluse. However, in the dhikr jahri stoppage of hearing
(habs al-sama), which is one of external senses, doesn’t take place. By this argu-
ment, al-munkir tried to prove that the commandment “Do, not do” applies to
dhikr jabri. Against this, al-Karani argued that dhikr jahri is allowed according to
the Sunna: in the khalwa, outside it, on travel, on sitting, during the day, at
night, during buying, selling and by practicing the si#fi way. However, it’s not in-
cluded in the commandment of “Do, not do” at all. For al-Kirani, the benefit
that arises from jabr in the khalwa is the participation of the tongue and of hear-
ing together with the heart. This doesn’t exist in the dhikr kbafi nafsi. What is re-
quired for the secluded in the khalwa, as al-Kurani said, is “halting of hearing” so
that one will not hear anything except the name of God, and “halting of the

36 Ibid., fol. 149b. The treatise by Najm al-Din al-Kubra was first published by Fritz Meier,
Die Fawd’ih al-gamal wa-fawitih al-galal des Nagm ad-Din al-Kubra: eine Darstellung mystischer
Erfabrungen im Islam aus der Zeit um 1200 n. Chr., Wiesbaden 1957.

37 Al-Karani, Ithaf al-munib, fol. 149b; see Najm al-Din al-Kubri, Fawa’ih al-jamal, Cairo
1999, 179-181.

38  Al-Karani, Ithaf al-munib, fol. 149b: al-turug ila Allah ta‘ali bi-adad anfas al-khala’iq la al-
bagr.
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tongue” from saying anything, except the name of God. Al-Karani said that ac-
cording to those who follow the safi way-(the initiators) (al-salikin), what is
needed is to keep the senses away from what is strange to their intention (al-
magqsid), which is, undoubtedly, the name of Allah. Moreover, the dhikr jahri 1s
common among the sifis, as in the turuq Shattariyya and Bistamiyya. For that he
quoted the treatise Daw’ al-hala fi dhikr Huwa wa-al-jaldla by his main Shaykh in
Medina Ahmad Safi al-Din al-Qushashi (d. 1071/1661), who praised one of the
Shattariyya’s dhikr, which is performed in the following manner: “It starts with
the word ‘He = huwa’ going from the navel forcibly, in a vocal way (jahr), and
then you raise your head till your face meets the sky. Repeat your voice, with a
tug in the navel saying ‘Allah’ cutting the hamza in the word ‘Allah’ by babs al-
nafas according to your capacity.” For al-Qushashi this dhikr “is the fastest one of
all types of dhikr to the mystic revelation by the permission of God” (wa-hadha
al-dhikr min asra® al-adbkar bi-idhn Allab fathan). For al-Kurani, this means that
performing dhikr jabri in kbalwa is permitted according to the Shari‘a (mashru’).3°

After he finds religious authorization for dhikr jahri, “to the necessary stan-
dard,” al-Karani allows its performance together, on the one hand, and allows
the principle of “shutting the door” (ghalg al-bab), which safis, including al-
Qushashi, used to practice, on the other. He quoted the Musnad of Ahmad Ibn
Shu‘ayb al-Nisa’i (d. 303/915) the news about the Prophet, which was related by
Abu Shaddad Ibn Aws, who says, “we vowed allegiance to the Prophet, God’s
blessing and peace be upon him, and he asked us if any stranger was present with
us, and he meant the ‘People of the Book,” and we said ‘No,” Messenger of God.
Then he asked us to shut the door and said: Raise your hands and say: ‘There is
no God but Allah.” Then we raised our hands for some time.”4

In the treatise Masalik al-abrar, and after he mentions the above quotation, al-
Kirani remarks that “this is evidence of learning dhikr with a group for a congre-
gation and for performing the dhikr jahri”.*! He also recommended that every
Muslim whose interest in his business should change the reciting of dhikr “la
ilaha illa Allak” into an individual wird (in kana min abl al-asbab fa-l-yaj‘al minhu
wird). This should be distinguished from the wird (pl. awrad), which is a specific
prayer for every fariga.*? The two awrad are considered as part of the voluntary

39 Ibid., fols. 149b-150a; al-Qushashi, A-Simt al-majid fi sha’n al-bay‘a wa-al-dhikr wa-talginihi
wa-salasil abl al-tawhid, Haidarabad 1327 h., 158.

40 Al-Kiirani, Ithaf al-munib, fol. 116a: baya‘na rasil Allab, salla Allah ‘alayhi wa-sallam, fa-amar

bi-ighlaq al-bab fa-qal: fikum gharib? ya‘ni [min] abl al-kitab, fa-quina: la ya rasal Allab. qal: ir-

fa‘ia aydiyakum wa-qali: 1d ilaha illa Allah Fa-rafa‘na aydiyana sa‘a.

Ibrahim Ibn Hasan al-Kurani, Masalik al-abrar ila abadith al-nabi al-mukbtar, Ms. Princeton

University, Garrett Collection, Yahuda No. 4581, fol. 43a: quitu hadha dalil talgin al-dhikr

Jamd‘a wa-dalil al-ijtima‘ ald al-dhikr jabr.

Al-Kurani, Igaz al-qawabil li-al-taqarub bi-nawabil, Ms. Dublin, Chester Beatty Library No.

4443, fol. 60; id., Ithaf al-munib, fol. 141b; Spencer Trimingham, The Sufi orders in Islam,

London 1971, ch. 7.

41

42
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acts of worship (al-nawafil). In this way, they bring every Muslim/sfi nearer to
God and give him God’s love and His help as the hadith qudsi says. “My servant,
still does not stop coming closer to me by the zawafil until I love him and when
I'love him, I change into his sense of hearing through which he hears, and to the
sense of sight, through which he sees, and to his hand, by which he does things
and his leg, by which he walks.”#3

Conclusion

Al-Karani’s treatment of the dhikr jahri as | have tried to show is interesting in it-
self. First, he denies the categorical statement that al-munkir made regarding dhikr
Jahri as bid‘a that is forbidden by Islamic religion. This is reflected in his attempt
to make order regarding the concept of dhikr jahri. He divides it into three differ-
ent levels, the lowest one “adna aljahr,” the medium one “al-mu‘tadil,” and the
highest one, which is “above the necessary standard.” The commandment of
“Don’t do” applies only to the third level. This division of the dhikr jahri into
three levels 1s, apparently, originally and unique for al-Kirani and his main con-
tribution to a new understanding of the term-dhikr jahri.** Moreover, al-Kirani
does not find it, totally, as a bid‘a forbidden by Islamic religion as al-munkir did,
who depended on the judgment of the fifty banafi mufiis. Al-Kirani not only re-
futed al-munkir's arguments, but also tried to prove that the same fifty hanafi muf-
tis, on whose judgment he depends, were not proficient at even in the teachings
of Abu Hanifa, the founder of the hanafi school of law. Al-Karani also empha-
sizes that the other two levels - the lowest and the medium - are not included in
the commandment of “Do, not do.” He tries to prove this by depending on
various verses from the Qur’an and hadiths, which al-munkir himself uses. He
also depends on the ways of “the worthy ancestors” (al-salaf al-salih) and Sufism.
In this way, al-Kurani gives religious authorization to dhikr jahri, except the type
of “above the necessary standard.”

43 Al-Karani, Igaz al-gawabil, fol. 60a: ma yazal a‘bdi yatagarrab ilayya bi-al-nawafil hatta ubib-
babu wa-mata abbabtubu kuntu sam‘abu alladhi yasma‘u bihi wa-basarabu alladhi yubsiru bibi
wa-yadabu allati yubashiru biha wa-rijlabu allati yamshi biba.

44 In modern research there is no any indication to the division of the dhskr jahri to three lev-
els as al-Kirani did. See for instance: Hamid Algar, Silent and Vocal dbikr; Isenbike Togan,
The Khafi, Jabri Controversy; Devin DeWeese, “Khojagani Origins and the Critique of
Sifism: The Rhetoric of Communal Uniqueness in the Maniqib of Khoja ‘Ali ‘Azizan
Ramitani”, in: Islamic Mysticism Contested: Thirteen Centuries of Controversies and Polemics, eds.
F. De Jong, B. Radtke, Leiden 1999, 492-519. Khoja ‘Ali ‘Azizan Ramitani divided the
dhikr into two types: the highest type is the dhikr-i kbass al-khawdss, explained as what the
particular people employ, and the dhikr-i ‘Gmm, explained as what the ordinary people em-
ploy. This division to the dhikr, in the contrary to al-Kirani’s, is based on a social and
communal orientation as Devin DeWeese, Khojagani Origins, 503f., had indicated.
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In summary, we can say that the issue that al-Karani verified in show his at-
tempt to annul the claim of bid‘a from dhikr jahri. Due to his contribution to this
issue, as well as to others which they are out of the border of this article, he rein-
forces the Sunni orthodox trend in Islam, which brought him credit and appre-
ciation from his followers, and has gained him the most supreme title which a
‘Glim can acquire in Islam, and first of all from some of his students. I mean he is
entitled to the be called the “renewer (mujaddid) of the 11th/17th century” in Is-
lam.%

45 See ‘Abd al-Hayy Ibn ‘Abd al-Kabir al-Kattani, Fabras alfaharis wa-al-athbat wa-muGam al-
ma‘ajim wa-al-mashyakhat wa-al-musalsalat, 3 vols., Bayrut 1982-1986, I, 494.
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Autorititskette s. isnad

a‘yan (bedeutende Personlichkeiten) 43, 88,
181

Azhar-Moschee 150

Baalbek 29

Bab al-Wad (Algier) 74

Bab Sirr as-Salihiya (Damaskus) 86

Bad’ al-amali (al-Usi) 133, 145, 162 f.

al-Badawi, Ahmad 106 f., 110, 114

Badr (Schlacht) 105

Bagdad 179

al-Babr al-r@’iq fi Sarh ad-daga’iq (Ibn Nugaim)
184

al-Baidawi 84, 134

al-Bailani, Badr ad-Din Mahmaud (Vater v.
Fathallah al-Bailuni) 82, 88

al-Bailuni, Fathallah b. Badr ad-Din
Mahmauad XI f., XIV £, 81, 83-99

al-Bakka’i, Ahmad b. Muhammad b. ‘Abd
ar-Rahman b. Abi Ni‘ama 116

al-Bakri, Abu I-Hasan 149 f.

al-Bakri, Mustafa b. Kamal ad-Din 110, 167

Balhamisi, Malay 65

bang (Bilsenkraut) 28

Banu I-Bailani 88

Banu Saifa 82

Bana Wartilan 76

Bana Zahira 157

Bargaoui, Sami 65, 71

Bar-Hebraeus, Gregorius 69

bars (Drogenmischung) 27-30, 33

al-Barugi, Sibgat Allah 134

al-Barzangi, Muhammad b. ‘Abd ar-Rasil
156

Bas Iptiyar 105

al-Basri, “‘Umar b. Wali Fahr ad-Din 105 f.

Bauer, Thomas 35, 166, 171, 173, 176

Bawady’ ad-dumi al-‘andaniya bi-wadi ad-diyar
ar-ramiya (al-Hamawi, Muhibb ad-Din)
168
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Beckingham, Charles F. 65

Beduinen 125

Begierde 44, 57, 119

beglerbeg (osmanischer Gouverneur) 94

Begribnisriten 55

Beischlaf, Geschlechtsverkehr 38 f., 41 5. auch
Erotik

Beruf, Laufbahn XI-X1V, 5, 9, 13, 41, 61,
65f., 76,87 f.,92,94 f, 106, 111, 115,
160, 165 f., 170, 179

Bescheidenheit 13, 15, 38, 74

Besni (Stid-Anatolien) 112

Bewusstseinswandel 20

Beziehungen, Seilschaften XII, 4 £, 7, 13 £,
16 £, 36, 39, 44, 51, 91, 97, 101-106, 109-
111,113 £, 116, 119, 125 f., 128, 177

Bibliophilie, Bichersammler 101

bid‘a 140, 180-185, 189 f.

Bidayat as-salik fi nihayat al-masalik (al-Qari)
162 f.

Bilad a3-Sam s. Syrien

Bildung X-XIII, 5,8 f., 61, 63 £, 68 £, 71 .,
74, 76, 82 f., 108, 110, 170

Biograph 16, 20, 82, 84, 94, 99, 172, 175

Biographie, Biographik VIII-XIII, XVI, 1 f,
6-12, 14, 16-20, 23, 32, 35, 47, 59, 62,
84-86, 88 f., 93 £., 97-99, 101, 105, 107 f.,
110 f, 113, 132, 135, 140, 152, 156, 167,
172 £, 176

Bistamiya 188

Brief, Briefwechsel 2, 16, 18, 113, 116 ., 144

Brockelmann, Carl 132, 134 f,, 145 f.

Buchara 181

al-Budairi, Ahmad al-Hallaq 7, 15, 19, 20, 32,
35,51-53

al-Buhari, Muhammad b. Isma‘il 68 f., 162,
182

Bulaq 87

Burhaniya 104

al-Barini, Hasan b. Muhammad 9-11, 25, 27,
29, 38, 40-42, 47, 167

Biirokratie 36

Bursa 86

al-Basiri 135

Cato (der Jiingere) 48

Cawis-Regiment (Agypten) 40, 105

Celebi, Evliya 65

Charakterbild, Eigenschaften 10, 33, 67, 122
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Chemie 70

Christ, Christentum 4, 36, 69 f., 127
Chronik 2, 7 £, 10, 14, 19 f., 23, 69
Chronologie 86, 147-149

Clemens (Kirchenvater) 48
Constantine (Beylik) 110

Cyprian (Kirchenvater) 48

dabbab 41

ad-Dabbusi, ‘Abd al-Qadir 106

ad-Dagistani, ‘Ali b. Sadiq 113

ad-Dagistani, ‘Umar b. ‘Abd as-Salam 110

dabr (zerstorerisches Schicksal) 169 f., 174,
177

Dajana 179

dalal (Irrtum) 182

Damaskus IX £, 1,7, 9, 12-15, 18-20, 23,
26-31, 40-42, 50 f,, 54, 58, 81 f., 84, 88,
90, 97,99, 113, 160 £, 168, 173 £, 176 f.,
179

ad-Damiri, Kamal ad-Din Muhammad b.
Musa 135

Daqqaq-Moschee 52 f.

dar al-bid‘a 140

ad-Dar‘, Abu [-“‘Abbas Ahmad b. Muham-
mad b. Nasir 5. Ibn Nasir

Darwis ‘Ali b. Husain 86

Daw’ al-ma‘ali li-Bad’ al-amali (al-Qari) 133,
145, 162 f.

Dekadenz XVI, 36

Demut X, 13, 15

Depressionen 19

Derwisch 6, 42, 86 f.

Deutschland XIII, 127

Devianz XV, 23, 25, 33, 50, 57

devsirme 36

Dichtung 24, 35, 37, 41, 47, 57 £, 81, 89, 93,
103 f,, 120, 122 f., 125 f,, 128, 170, 173,
175 f.

Diesseits 13, 37, 121, 169

dikr, Pl. adkar (Form des Gottgedenkens)
X1V, 86, 135, 179-190

dikr bafi, qalbi, sirri (bafi lisani), rahi (nafsi)
(Bezeichnungen fuir den stillen dzkr) 179-
190

ad-Dimaiqi, Aba s-Su‘iad b. Ahmad b. Abi s-
Su‘ad, bekannt als Ibn al-Katib 50

Dimyat, Damiette (Agypten) 106, 108, 167

ad-Dimyati, ‘Umar b. Ahmad al-Laqimi 108

Diskurs, Diskursanalyse XII-XV, 58, 103,
117-120, 127-129, 153, 165, 170, 178

Diwan XII, 37, 81 f., 84-85, 89, 93, 95-99,
168, 171, 174, 176

Diwan, Diwan (Ms. Princeton) (al-Bailani)
XII, 81 f., 84-85, 89, 93, 95-99

Diwan (Ibn Farid) 168, 171

Diyar Bakr 182

Drogen, Rauschmittel X, 23-30, 33, 38, 45,
48,50f., 56. f

Drogenwirkung (ifsad, muskir, mufsid, murqid)
26

Druckkultur XVI

Dualismus 57 f.

Durr al-habab fi ta’rih a®yan Halab (Ibn al-
Hanbali) 88

ad-Durr al-mantir (as-Suyiuti) 159

ad-Durra al-mudv’a fi ziyarat ar-radiya (al-Qari)
162 f.

Edirne (Tiirkei) 83, 90, 92

Ego-Dokument s. Selbstzeugnis

Eifersucht 17, 45

Eigenwert 11

Einfluss XVI, 40, 43, 57, 121, 133

Einsamkeit 19, 77, 127

Eitelkeit 16

Elitenkultur 24, 48

Elogen 29

Emir Husain (Oberhaupt d. kurdischen
Ganbulad) 94

Emotionalitit 17, 102, 111, 119, 127 f.

Epikurier 48

Erbauungsliteratur 65 f., 73

Erbrecht 24

Erotik, Sexualitit (einschlieflich Homoero-
tik, gleichgeschlechtliche Sexualitit) X f.,
23-25, 31, 34-40, 43-48, 50, 56 f., 103,
119-122

Erzihlliteratur 41, 45

Esoterik XII

Euklid 69

Europa VIII, XII £, 3, 25 £, 57, 64, 69 £., 119,
127,129, 133

Exzentrik X1V, 78, 175

fagir (Stinder, Wiistling) 56

Fihndrich, Hartmut 10
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Familie X f., 5, 9, 16-18, 44, 50, 53 f., 56, 59,
62, 66-68, 70-73, 75-77, 82, 84, 87 f., 94,
105, 110, 116, 125, 157, 179

faqih (Rechtsgelehrter) 109, 119, 150, 176 £,
187

Fargana 181

Faroghi, Suraiya 5

Farr al-“aun min mudda’t iman Fir‘aun (al-Qari)
162 f.

al-Fasi, Muhammad b. at-Taiyib s. Ibn at-
Taiyib al-Fasi

Fath bab al-inaya bi-Sarh an-Nugaya (al-Qari)
162 f.

Fattah, Hala 6

al-Fattal, Ibrahim 174

fatwa, Pl. fatawa 109, 150, 181

fawa’id (Lehren) 151

Fawa’id al-irtihal (al-Hamawi, Mustafa) 84

Fazzan (Libyen) 113

al-Fazzani, ‘Abd ar-Rastl b. Yasuf 112

Fes, Fas (Marokko) 116

Festkultur XI, 56

Fiktion 3, 65, 110

Sfigh X1, XV, 133-135, 145 £., 151 f., 154-156,
162 f., 174 ., 177 f.

al-Figh al-akbar (Abt Hanifa) 133-135, 146,
151, 154, 156

al-Firazabadi, Magd ad-Din 149

Foucault, Michel 4

Frau, Ehefrau XI £, 6, 17, 32, 34 f., 37, 39-41,
45, 51, 53, 59, 66-68, 71-74, 103, 122-126

Freitagsgebet 12 f.

Fremddarstellung X, 20

Freundschaft, Freundesliebe XII-XIV, 16, 54,
58,74,90f., 96 f., 101-103, 105-110,

" 112-120, 124, 126-128, 167, 170, 177

Frommigkeit XV, 31 £, 38, 55, 105, 107, 109,
112, 118, 127,133

Frithe Neuzeit X, XIII f., XVI, 131, 165-167,
170, 176, 178

al-Fawi, ‘Abd al-Waihid b. Mansur 107

al-Gabarti, ‘Abd ar-Rahman XII, 103, 105,
108,122 f, 125 f.

gadb (Anziehung) 54 f.

al-Gahiz 171

gabl (Unwissenheit) 53

gabhri, lisant, gall, ‘alani (Bezeichnungen fir
den lauten dikr) 179-190
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Gam* al-wasd@’il fi sarh as-Sama’il (al-Qari) 134,
142, 162 f.

Gami© (as-Suyuti) 159

Ganbuladzide (Canpulatoglu) 82

Ganizade Muhammad 27

garaq (Versunkenheit in Gott) 54

al-Gaubar al-makniin fi t-t1bb (Ibn Hamadas)
62

al-Gauhari 149

al-Gawahir al-mudva (al-Qurasi, Ibn Abi |-
Wafa’) 154

Gayat al-matlib fi mababbat al-mahbib (an-
Nabulusi) 118

Gazal 103, 120

al-Gazali XI1, 101, 103, 117, 121 £, 127

Gazi Paga (Wesir) 31

al-Gazzi, Abi t-Taiyib 175

al-Gazzi, Badr ad-Din 176

al-Gazzi, Nagm ad-Din b. Muhammad 17,
27,31, 38, 53, 168 1.

Gebet, Bittgebet (du‘a@’, ad‘iya) 12 f., 53-56,
89, 91-93, 96, 112, 117 £., 135, 149, 151,
154, 167

Gedichtsammlungen s. Poesie

Gelehrte, Gelehrtenbiographik, Gelehrten-
kultur VIII £, X-XVI, 6, 9, 12, 20, 24-32,
38,40 f., 43, 45-47, 49, 53, 58, 68-70, 73-
77,81, 88 f., 95 f., 102, 104 f., 108-110,
112, 116, 121, 126, 128 f,, 131 f,, 136,
144, 150, 152-154, 156-160, 173, 175 f.,
179, 184

Genealogie XV, 41

Genette, Gérard 144

Genre, Genrekonventionen X-XIII, XVI, 2,
6f., 10, 16, 59 f., 63-66, 70 f., 75-78, 84,
91, 97, 125, 128, 132, 137, 141, 152, 165

Gericht 2, 23, 27,29 f,, 51 f., 53

Geschichte der arabischen Litteratur (Brockel-
mann, C.) 132

Geschichtsschreibung, Historiographie VII,
XV, 2,7, 35,70, 74

Geschichtswissenschaft VIII, XVI, 69, 131

Geschlechter, Geschlechtertrennung 5, 34, 57

Gesetz 34, 39f.,, 57

giba (ible Nachrede, Verleumdung) 11, 18,
37, 46, 81, 135, 159

al-Gibawi, Mustafa (Sa‘di-Scheich) 53

Gidda (Arabische Halbinsel) 105

al-Gilani, ‘Abd al-Qadir 150-153
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al-Gili, ‘Abd al-Qadir 19

Glaubenskimpfer 118

Gleim, Johann Wilhelm Ludwig 127

Glosse 84, 89, 91, 96, 99, 106, 135f., 138

Goethe, Johann Wolfgang 131

Goitein, Shlomo D. 35 f.

Gott X, XII, XIV, 4 £, 11-20, 24, 35, 37, 39,
47, 53-56, 58, 81, 89, 91-93, 96-98,
102 f., 106, 111 f., 116-118, 120-123,
127 1., 141 £, 149 f,, 158 f., 167, 176, 180,
182-184, 187-189

Gottesfreund, Heiliger 15, 54-56, 76, 86,
102, 115, 150 f.

Gottesschau (fana’) 74, 121

Gouverneur 12, 15, 18, 31, 40, 42, 46, 53,
82 f., 86, 94

Grab, Begribnis, Friedhof XII, 50, 55, 71, 88,
96, 104, 115, 123-125

Grofdwesir 83, 86, 94 f.

Grotzfeld, Heinz 65

al-Gahi, Muhammad 50

gulam, Pl. gilman (Knabe, Sklave) 34 f., 38,
43,45 f., 52, 57 f.

gund 42 f.

al-Gunya li-talibi tarig al-baqq (al-Gilani) 151 f.

Surm itlag 181

al-Guwaini, al-Haramain 154, 157, 159

Haarmann, Ulrich 6 f.

al-Habbiz, Saih Muhammad 12

badd-Strafe (Pl. hudid) 26

Hadi al-az‘an an-nagdiya ila ad-diyar al-misriya
(al-Hamawi) 168

badim (Diener) 122, 174

Hadit, Haditwissenschaft XII, XV, 9, 18, 37,
49, 53, 68, 70, 77, 101-103, 109-111, 117-
119, 122, 126, 134-136, 140-143, 146-
148, 151, 153-156, 158 f., 161, 174, 179,
182,185 f., 189

Hadj-Sadok, Mahammed 63 f.

al-Hafagi, Ahmad b. Muhammad 84, 94 f.,
97, 110

Hafiz Ahmed Paga 42

bhagg s. Pilgerfahrt

Hagiographie XVI, 151 f.

al-Haimi, Hasan b. Ahmad 168 f.

al-Haitami, Ibn Hagar 133, 157

al-Halidi, Ahmad 40

balifa, Pl. hulafa’ 179 £., 186

al-Haligi, Ahmad b. ‘Isa 107

al-Halili, Muhammad 51, 55 f.

halqa-Truppen 39

balwa (Zurickgezogenheit) 118, 182, 187 f.

al-Halwati, Aiyab 168 f., 171

al-Hamawi, ‘Alwan 84

al-Hamawi, Muhibb ad-Din 168, 176

al-Hamawi, Mustafa b. Fathallah 84

hamdala 139, 143

bamriyat (Weingedichte) 174, 176

al-Hanafi, “Ali b. Muhammad 107

al-Hanafi, Muhammad b. Ilyas 150

al-Hanafi, Mustafa al-Halifa 30

Hanafiten 13, 15, 20, 25 £., 40, 88, 105, 133,
146, 149, 151-157, 159, 181 f., 184, 189

Han as-Saga 104

al-Hanbali, Muhammad Akmal 29

Hanbaliten 88, 150

Handschrift, Sammlung, Katalog 62 f., 78,
84, 88,911,971, 121, 133-135, 144,
151, 154, 168

al-Haramain 179

Hiretiker 151

harim 56 )

Hasan b. Abi Numaiy (Scherif von Mekka)
157

Hasan b. Yasuf (Rifa‘i-Scheich) 52

Haschisch 26, 28, 33

al-Haskafi, Musa b. Zakariya’ 154

Hauwara (Stamm) 125

Hawadit Dimasq al-yaumiya, 1154-1175 (al-
Budairi = Chronik) 7, 20

Hebron 110

Heimat 41, 63, 66, 71, 75-77, 82 £., 87, 112 f.,
115f.

Heldentum 48

Herat (Afghanistan) 132

Herder, Johann Gottfried 131

Hermeneutik 128

Hidaya-Kommentar (as-Siwasi) 153

Hidr 42, 147, 161

Hierarchie (administrativ, religids) 9, 70

al-Hifnawi, Aba I-Qasim 70

Higaz 85 f,, 105, 157

Higra 94, 167, 180

hikam 166

bikayat 171, 173

Hims (Syrien) 118

Hiyari (Familie) 87

al-Hiyari, Ibrahim b. ‘Abd ar-Rahman 167 f.

al-Hizb al-azam (al-Qar) 143, 163
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Hohe Pforte 86 f.

Homoerotik s. Erotik, Sexualitit

Homophilie 119

Hudaida (Jemen) 115

Hulasat al-atar fi a‘yan al-qarn al-hadi ‘aiar (al-
Muhibbi, Muhammad al-Amin) XIII, 94,
167,170, 172 f.

Hurasan 181

butba 121

Hwarizm 181, 186

Ibn ‘Abdallih, Gabir 186

Ibn ‘Abidin, Muhammad Amin b. ‘Umar
160

Ibn Agurrim 87

Tbn Aiyab 27, 30, 38 £, 53

Ibn al-Hanbali, Radiaddin Muhammad b.
Ibrahim 88

Ibn al-Hatib 177

Ibn al-‘Imadi 56

Ibn al-Katib s. ad-Dimasqi, Aba s-Su‘ad b.
Ahmad b. Abi s-Su‘ad

Ibn ‘Ammar 62

Ibn ‘Aqil, ‘Umar b. Ahmad 104

Ibn ‘Agila 109

Ibn ‘Arabi XII, 121, 140, 174, 179

Ibn ‘Arabi Moschee 174

Ibn at-Tabbah 176

Ibn at-Taiyib al-Fasi, Muhammad 117, 120

Ibn Battata 65

Ibn Farid 168, 171

Ibn Haldan 36

Ibn Hamadas al-Gaza’id XI £, XIV, 59-74,
77-79

Ibn Kannan 19 £, 51

Ibn Nasir 59, 63 f., 66, 70, 75 f., 78

Ibn Nugaim, Zain ad-Din 184

Ibn Sina 120 f,, 128

Ibrahim b. al-Gazzal 174

Ibrahim b. Hamza (Sohn v. Muhammad b.
Hamza) 18

Ich-Bewusstsein, Selbstbewusstsein X, XIII,
3,5, 15,21, 157-159

Ich-Perspektive X1, 97

Idealbild, Idealtyp 74-78

Identitit, Identititsfindung, Selbstfindung X,
X1V, 3-6, 8, 16, 155

al-Idkawi, ‘Abdallah b. ‘Abdallah b. Salama
108

igaza, Pl. igazar 67 f., 88, 103, 109-111, 116

igma‘ (Konsensus) 41, 71, 181 f.

thtilaf 152

Ihy@ uliim ad-din (al-Gazali) 103, 121

Glm X111 £., 107, 135, 155, 166, 174 £., 177 f. s.
auch Bildung

‘Ilmiyye 106

al-‘Imadi, ‘Abd ar-Rahman 51

al-‘Imadi, Hamid (Mufti von Damaskus) 20

al-Imadi, Ibrahim 12, 174

Imam 9, 12, 53, 68, 112, 149, 151-154, 156,
181

al-“Inayati, Ahmad 175

Indien 108, 128, 133 f,, 160

Individuum, Individualitit VII-XVI, 1-4, 7-
11, 20, 27,59, 65 £, 71, 75 f£., 78, 102,
126 f., 131 £, 137 £, 141, 157, 160 f.

Intellektuelle 173

Intimitit XI, 1, 6, 16, 59

al-Iqd al-manzim fi riblat ar-Riam (al-Gazzi)
168

Irak 19

Isa b. Muhammad (Sufifamilie der Sa‘d ad-
Din al-Gibawi) 17

‘Isami (Familie) 87

Isfar al-asfar wa-ibkar al-afkar (al-Qudsi) 169

al-Islimbali, Mustafa Beg b. Mustafa 86

Islamismus 57

Islamwissenschaft VIII, XVI

Isma‘il (Bruder v. Mustafa b. Suwar) 55

isnad 101, 117, 151, 154

Isparta (Westanatolien) 112

Istanbul XII, 9, 13, 18, 83, 88-90, 92-98,
106, 133, 135, 161 f.

IstPnas an-nas bi-fad@’il Ibn “Abbas (al-Qari)
162 f.

Ithaf al-munib al-anwab bi-fadl al-gabr bi-dikr
Allah (al-Karani) 181 f., 185 f.

Ithaf as-sada al-muttaqin (az-Zabidi) 101,
119 £, 122, 126

tidal 183

‘tigad 102

Janitscharen 42, 82, 87

Jafa 179

Java 108, 115

Jemen 105, 108 £, 115

Jerusalem 83, 106, 108, 179

Journal 16

Jugend, Jugendliche 13, 37, 41, 43-45, 48,
111
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Jingling, Bartloser, Knabe 29, 37 f., 41, 47, 50
5. auch amrad

Jiingstes Gericht 10, 178

Jurisprudenz s. figh

Jurist XIV, 24, 29, 38

Kabylei (Region in Algerien) 72, 75

Kafadar, Cemal 5

Kaffee 26-28, 30-33, 57 f., 123, 150, 175, 178

Kairo 17, 83, 85-91, 94, 104-106, 108 f., 111-
113, 115, 117, 123, 126, 133, 151, 167-
169

Kamel 39

Kana wa-kina (Gedichtform) 171

Kanonisierung 134

al-Karimi, Muhammad 33

Karriere s. Beruf, Laufbahn

Kasan (Tatarstan) 133

Kasf al-bidr fi bal al-Hidr (al-Qari) 161, 163

Kasf ar-rumiiz (Ibn Hamadas) 62

Ka$f az-zunin (Katib Celebi) 166, 170

katib, Pl. kuttab 110, 166, 171 ., 174, 177

Katib Celebi 166, 170 f.

Katsina (Ort im heutigen Nordnigeria) 113

Kaufmann (tair) 87, 174

Ketzerei 51, 151 f.

Khairallah, As‘ad 126

Khalidi, Tarif 6, 10

Khoja Amir Kulal 180

Khoja Baha’ ad-Din Nagiband 180

Kibleli Mustafa Paga (Qiblali) 12

Kibrit, Muhammad b. ‘Abdallah al-Husaini
al-Maulawi 99, 169

Kitab Adab al-muridin fi t-tasanwnf (as-
Suhrawardi) 135

Kitab Tubfat al-adab fi r-ribla min Dimyat ila i-
Sam wa-Halab (al-Adhami) 167

Kitab ‘Unwan al-bayan (as-Subrawi) 166

Klassik 127

Kleidung X, 5, 21, 175

Klopstock, Friedrich Gottlieb 127 £.

Kolonialzeit 78

Kommunikationsakt 5

Kompilation XIII, 138

Konformitit XI

Konkubinen 43

Konkurrenz, Rivalitit 15, 24

Konya (Tirkei) 135

Koran, Koranexegese (tafsir), Koranrezitation
(qir@’at, tagwid) 11, 34, 39, 67, 70, 77, 84,

197

106, 112, 114, 123, 135, 140, 158 £, 176,
181-186, 189

Korpersifte 33, 48

Kosmologie 121

Krankheit 31, 48, 52, 62

Kriuterkunde 70

Krisen IX-XII, X1V, 1, 8, 15-19, 59, 61, 63,
65 f., 68, 77 f., 91-93, 95, 97

Kubrawiya 186

Kulturgeschichte, Kulturwandel IX, 69, 166,
173

Kulturwissenschaften VII f., 2 f.

Kunnas Isma‘il al-Mabasini (al-Mahasini,
Isma‘il) 14

Kunta-Bakka’iya 116

kunya 12

Kuppelei 53

al-Kurani, Ibrahim XIV f., 179-190

al-Kurdi, Murtada 167, 169 f., 177 f.

Kurdistan 179

al-Laknawi, Muhammad Abd al-Haiy 160

Leben, Lebenswelt XVI, 2, 6, 10 f,, 13 £., 16,
18, 23, 33, 46, 49-51, 53, 56, 59, 61, 63 f.,
66-68, 71, 75-79, 82, 84, 87, 98, 101, 106,
116 £, 126 £, 135, 137, 174, 179

Lebensfiithrung, Lebensstil 11, 74, 77

Lebenslauf s. Biographie, Biographik

Lehrbefugnis s. ifaza

Lehre, Lehrer XI1, 9, 16, 31, 42, 67, 72, 74,
82, 86, 88, 94, 97, 101-106, 112, 115, 120,
122, 132, 134, 149 £, 152-155, 159, 170,
175

Leser, Leserschaft 15, 32 f., 52, 55 £., 63, 65,
73,78, 119 f., 126, 132, 143 £, 147, 158

Lexikon, Lexikographie (/uga) 85, 88, 94, 97,
101, 135, 149, 154

Liberalitit X, 58

Libyen 74, 112

Liebe (mahabba, hubb, tawaddud) X11, X1V, 17,
29, 37 £., 48, 50-52, 74, 91, 101, 103 f.,
106, 108-122, 124, 126-128, 175 f., 189

Liebesdichtung s. Gazal

Liebesleidenschaft (44) 120

Liebestod-Literatur 103, 120, 122

Literatur VII-X, XII f., XVI, 3, 10, 32, 34 f.,
37,41, 61,65 f., 73 £, 81, 84, 89, 103, 108,
114, 118, 120, 122, 125, 128, 133, 144,
146, 165 f£., 170-172, 176, 178

liwat 39
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Logik 88

Loyalitit 102, 119 f.

Lucretia 49

Luhmann, Niklas 8

Lutf as-samar wa-qatf at-tamar min taragim
‘ayan at-tabaqa al-ala min al-garn al-hadi
‘aiar (al-Gazzi, Nagm ad-Din
Muhammad) 27

madhab, Pl. madahib 111, 151, 153-157, 159

Madrasa, Medrese 13, 18, 42, 86

Madrasa al-Gauhariya 13

Madrasa al-Taqawiya 13, 18

magdib 53-55

magmi’, Pl. magami* (Sammelhandschrift) 7,
134

Magnun XII, 103 f,, 122 £, 125 f.

Magrib 61, 65, 68-70, 88, 115 5. auch Nord-
afrika

ma‘gin (Drogenmischung) 27, 30

al-Mahasini, Isma‘il X, XIV f., 7,9 f., 12-20

al-Mahasini, Muhammad b. Tag ad-Din
(Bruder v. Isma‘il al-Mahasini) 9 f.

al-Mahasini, Tag ad-Din (Vater von Isma‘il
al-Mahasini) 9

al-Mahasini, Yahya 169

al-Mahbibi, Sadr ag-Sarita 133

Mahdi 121, 148, 162

mabkama 174

Mahmaud b. Sebiiktigin 154

Makdisi, George 14

Malikiten 26, 29 68, 104, 116, 156

al-Mallawi, Ahmad b. ‘Abd al-Fattah 117

Mamayya ar-Rami (Janitscharendichter) 177

Mamluken, Mamlakenzeit 6, 21, 34, 45, 166,
171-173, 176

al-Manazil al-mabasiniya fi r-ribla at-
tarabulusiya (al-Mahasini, Yahya) 169

al-Mandzil al-unsiya fi r-ribla at-tarabulusiya
(al-Biirini) 167

Minnerfreundschaft s. Freundschaft

Mansir (Drusenemir) 39

magam (Gebetsplatz, Heiligtum) 105, 157

Magéam Ibrabim (al-Akrami) 174, 176

magama (lit. Gattung) 97, 109 £., 167

Magima (az-Zabidi) 109

Magima ramiya (Mustafa al-Bakri) 167

al-Maqdisi, “Ali 106

al-Maqqari, Ahmad 177

Marokko XI, 61, 63, 67 f., 111, 115, 181

Marrakesch 89

Masalik al-abrar ila abadit al-nabi al-mubtar
(al-Karani) 185, 188

Masari® al-uisaq s. Liebestod-Literatur

Masari® al-<“ussag (Sarrag) 122

Mashad al-Muhya 54

masiha 53

al-Maslak al-mutaqassit fi -mansak al-
mutawassit (al-Qari) 146, 162 f.

al-Masni’ fi ma‘rifat al-maundi‘ (al-Qari) 143,
148, 161, 163

al-Masrab al-wardi fi madhab al-Mabdi (al-
Qar) 162 f.

Mairik 61 5. auch Naher Osten

al-Mas‘adi 117

masyaba X11, 101

Mathematik 69

al-Maudi‘at as-sugra (al-Qari) 148

Maulawi-Derwisch 42

Maulay Isma‘il b. Maulay ‘Abd al-Malik 88 f.

Maulid 110, 162

al-Maurid ar-rawi fi -maulid an-nabawi (al-
Qari) 162 f.

Mauwal (Gedichtform) 171

Mizen 91, 93, 171 f.

Medina 61, 63, 74, 83, 90 f., 96-98, 105, 110,
117,120,179 f., 188

Medizin 25, 48, 52, 62, 69, 78, 103, 114

Mekka XIII, 19, 61, 63, 82 f., 90, 96, 104 f.,
109, 111, 118, 124, 131-133, 139, 157,
176, 179, 184, 186

Melancholie XV, 19, 33, 52, 56, 169 f., 178

Menschenbild 10, 20

Mentese (Tiirkei) 86 f.

al-Midrag al-alawi fi I-mi‘rag an-nabawi (al-
Qari) 145, 163

Milieu, Milieugrenzen XV, 35, 53, 72, 89,
102, 107 f.,, 118, 126, 128

Militir, Militiraristokratie 19, 36, 43, 86, 89,
119, 177 f.

Minah ar-raud al-azhar fi Sarh al-Figh al-akbar
(al-Qari) 134, 162 f.

minbar 12

Mirqat al-mafatib li-Miskat al-masabibh (al-
Qari) 161, 163

Mirzi Ulug Bég b. Sah Ruh 181

Miskat al-masabih (at-Tabrizi) 136, 140, 146,
153

Misr s. Agypten

al-Misri, Aba s-Sama“ 177
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al-Misri, Halil b. Ishaq 68

Mittelmeerraum 39, 50, 56

Mittelschicht 34, 172

al-Mizgagi, ‘Abd al-Haliq 117

Mobilitat XV, 106

Moderne, europiische 3

Moral, Sitten XI, XIII, 17-20, 24 £., 27, 29 £,

32, 36,45, 56, 58, 72 f., 102, 107, 133,

146, 150, 165-167, 169 f., 178
Moschee 9, 12 f., 15, 18 ., 30, 52-54, 109,

112 £, 150, 157, 174-176, 182, 185 f.
Mu‘ad b. Gabal 118
mubalaga 183
muda‘aba 171, 173
mudarris 174 f.

Mufti, Mufti (religiose Autoritit) 15, 20,

40 f,, 74, 83, 133, 160, 174, 189
mugaddid (Ermeuerer) XIII, 158-160, 190
Mu‘gam (az-Zabidi) XII, 101-103, 105-111,

113-116, 119 1., 125 f., 128
mugawir (Besucher, der sich zu Studium und

Frommigkeitsibungen an der Moschee in

Mekka oder Medina aufhilt) 83, 96 f., 179
mugin 103, 171, 173
mubaddit 179, 187
Muhammad, Prophet 13, 15, 83,92 £, 96 f.,

102, 104, 117-119, 121, 126 £, 135,

142 £, 147, 151, 154, 156, 158, 176, 180,

182-188
Muhammad b. “Ali as-Saifi (Emir von Tripo-

lis) 89
Muhammad b. al-Yatim 32
Muhammad b. Hamza 18-20
Muhammad b. Isma‘il, genannt Ibn Kigitk

‘Ali 110
Muhammad Pasa Qul Qiran 86
mubibb 102, 107, 119, 126 f.

Muhibb ad-Din (Cousin v. Ibn Aiyab) 30
al-Muhibbi, Muhammad al-Amin XIII f.,

9 f., 15-17, 20, 28, 46 f., 50-52, 94 f., 99,

132 £, 137, 156, 167, 169-177
mubtasar (Auszug) 68, 146
Mubtasar Halil (al-Misri, Halil b. Ishaq) 68
Muhyi d-Din b. al-Arabi s. Ibn al-‘Arabi 19
Mulla Mustafa (aus Mentese) 86
Mulla XIII, 86 £., 131 f.
al-Muganna“ 51
al-Mugqiri, Ahmad b. al-Husain 103
al-Muradi, Muhammad Halil 14, 18, 24 £,

27,51, 53, 55

Murgi’a-Vorwurf 152

Murgi’iten 151

Murray, Stephen O. 36

mursal-Hadit 155 f.

Musalla (offener Gebetsplatz in Damaskus)
12 f.

musalsal-Hadit 109

al-Musarri, ‘Abd ar-Rahman 105

al-Musawi, al-‘Abbas b. Ali al-Husaini 167

Musik 70

Musnad Abi Hanifa (al-Haskafi) 151 f., 154

Mustafa b. Sa‘d ad-Din 54 f.

Mustafa Efendi 12

Mu‘tabar al-Manar (al-Qari) 162

mu‘tadil 183, 185, 189

mutawalli, Stiftungsverwalter s. Stiftung

Muwassah (Gedichtform) 171

Muwatta’ al-Imam Malik (Malik b. Anas) 68

Mystik VIII, 15, 32, 37, 55, 70, 188 s. auch
Sufismus

an-Nabulusi, ‘Abd al-Gani 10, 17, 19, 32, 37,
118, 169 j

an-Nabulusi, Isma‘il 175

Naher Osten VIII, 128

an-Nahrawili, Qutb ad-Din 133

nahw (Grammatik) 68, 70, 105, 115, 135

na’th 29

Na‘ima, Mustafa 94

an-Naisabiri, Abu I-Husain Muslim b. al-
Haggag 182

Namis al-ma’nis fi talbis al-Qamis (al-Qari)
149, 163

naqib al-asraf 18

Nagsbandiya 86, 102, 106 f., 155, 179, 181

Nasaf 181

nasl 41

Nasr al-zabr fi I-dikr bi-I-gabr (al-Kurani)
181f., 185 f.

Nasth Pasa 83, 86, 94 f.

Naturwissenschaft XII, 64, 68-71, 78, 114,
121, 131

nawadir 171, 173

an-Nawawi 135, 143

Nekrolog 88, 94

Netton, lan 64 f.

Neuplatoniker 48

Niger 116

Nizami 125

Nordafrika 68, 128



200

Normen (religiose, soziale) X-XV, 2, 5, 23-
25, 47-50, 56-58, 75, 166, 178

Normverstof 34, 56

Not (materiell, seelisch) 53, 87

Notabeln 12, 20, 24, 27, 43, 46

Notizbuch, Notizheft, Kladde X, XII, 7, 12,
14, 18, 81, 84-86, 88-91, 96 f., 99

Nah b. Muhammad Beg, genannt Nuhzade
87

an-Nugaya (al-Mahbubi) 133

Nuzhat al-alis wa-munyat al-adib al-anis (al-
Musawi) 167

Nuzhat al-batir al-fatir fi targamat as-Saih “Abd
al-Qadir (al-Qari) 151, 162 f.

Oberschicht 27, 34 f.

Opium 26, 28, 30, 50 s. auch Drogen

Orden, Sufi-Orden s. tariga

Osmanisches Reich IX, XV £, 2,5, 7 f., 13,
19f.,25f., 31-37, 82 f.,, 86 f., 89, 92, 94,
104, 106, 119, 121, 133, 157,172, 176, 178

Osmanistik XVI

Pasa 31, 39, 42, 83, 86, 94 f., 177

Patron, Patronage XII, 90, 95, 98, 119

Performance 5, 8, 185 f., 188

Persien XVI, 61, 94, 105, 126

Pestschrift (al-Bailini) 84

Pesttraktat (Ibn Hamadas) 62

Philologie XII, 101 f,, 114, 120, 126, 144

Philosophie 4, 29, 49, 120, 131

Physikotheologie XII, 128

Pietismus XIII, 118, 127

Pilgerfahrt (hagg) 75-77, 82 £, 87 £., 91, 93,
96f.,110f,115f,179, 185 f.

pilgrim paradigm 64

Poesie, Poet, Gedicht VIII, X, XII, XIV, 12,
16 f., 20, 24, 36, 52, 54 f., 68, 74, 81 f.,
89-93, 95-98, 102 f., 107-110, 120,

122 f., 125 f., 128, 133, 135, 145, 173 f,,

176-178

Politikwissenschaft VII

Posten (wazifa, mansab) 9, 13, 17 £, 30, 94

Prediger (patib), Predigt 9, 12 f., 53, 87, 150

Prestige 9, 65-67, 70-73, 157

Privatleben, Privatsphire XI, 4, 24 f., 58

Professur 9, 13, 18

Prophetengefihrten (sababa) 118, 140 £., 154,

185, Nachfolger (tabi‘un) 154
Prophetologie 147
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Prosa, Reimprosa 41, 68, 109, 139, 142, 171
Prostitution 31 f,, 34 f., 53

Prozession 5, 21

Publikationsstrategie 144

Publikum X, XIII, 5, 7, 72 f., 132, 152
Purist 24

al-Qabagqibi, Aba s-Su‘ad 174

al-Qabbani a3-Simi, Darwi§ b. Ahmad 87

qadi, Qadi 9, 18, 27,29 £, 54 f,, 106, 111,
119, 147, 150, 153, 156, 174 {. qadi al-
qudat (Oberkadi) 18, 29, 174 f.

qadi‘askar (Heeresrichter) 9, 27

al-Qadiri, ‘Abd al-Qadir b. Ahmad b. Sulai-
man 14, 19

Qadiriya 106, 111

al-Qaffal a3-Sasi 154, 159

al-Qamas (al-Firazabadi) 149, 183

al-Qanin (Ibn Sina) 121

al-Qarafi, Sihib ad-Din 26

al-Qari, “Ali b. Sultan Muhammad XIII,
131-163

qasida, Qaside 10, 91, 93, 96, 110, 115, 135

al-Qinawi, Halwati “Ali 108

gisas (Talion) 153

al-Qudsi, Hafiz ad-Din 169

queer studies 36

Querverweis XIII, 131, 140-154, 156-158,
160 £., 163

al-Qurasi, Ibn Abi [-Wafa’ 154

al-Qu3asi, Ahmad Safi ad-Din 179, 188

al-Qutai‘ 115

Qutlay, Halil Ibrahim 135

Ragaz 176

Ragib 91

ragul hurr 170, 178

Raihanat al-alibba’ wa-zabrat al-hayat ad-dunya
(al-Hafagi) 84, 94 £., 97

Ramadan 50, 52, 82 f., 90, 95, 137

Ramla 179

Ragid (Stadt im Nildelta) 109, 119

ar-Rasidin 180

Rauschmittelkonsum s. Drogen

Rawiya (Jemen) 105

ra’y 155

Recht, islamisches s. Recht, Rechtsschulen,
Rechtsgelehrte

Recht, Rechtsschulen, Rechtsgelehrte XI, XV,
12,23 £, 26, 30, 37, 39, 46,48 f., 57 £., 68,
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70 77, 122, 135, 140, 147, 150-156, 159,
181, 184, 189

Regengebet X, 12, 15 f.

Reise, Studienreise X f., 19, 59, 63-65, 67-71,
73, 75-77, 82 f., 85-90, 93, 95 £., 104, 106,
108,110 f, 168, 187

Reisebericht, Reisebeschreibung (rihla) X-XI1I,
2,6,19f., 59-79, 85, 97, 99, 167-169

Religion XIII, 19, 24, 57, 117, 158 f., 181, 189

Rezept, Heilmittel 31, 62, 69

Rezeption VIII, XI, 49

Rhetorik 88

Rhodos 87

Richter s. qadi

Rickert, Heinrich 131 f.

Rifa‘iya 107

Ribla (al-Muhibbi, Muhammad al-Amin) 169

Ribla ili Ba‘lbak (al-Gazzi, Nagm ad-Din b.
Muhammad) 168

Ribla ila Makka (al-Gazzi, Nagm ad-Din b.
Muhammad) 168

Ribla lisan al-maqal fi n-naba ‘an-il-hasab wa-n-
nasab (Ibn Hamaduas) 63

Ribla min Dimaiq as-Sam ila Tarabulus as-Sam
(al-“Utaifi) 169

Riblat ai-5itd’ wa-s-Saif (Kibrit) 169

risala (monographische Abhandlung) 146

Ritter, Hellmut 35

Rollenschema 39

Romantik 131

Rosenthal, Franz 11, 117

Rowson, Everett K. 35

ar-Riami, ‘Al b. ‘Abdallah, genannt Dirwis
104 f.

ar-Ruwaidi, ‘Abd ar-Rahman b. Isma‘il b.
Qasim al-Hasani 112

sabr (Geduld) 123-125, 170

Sa‘dallah, Aba I-Qisim 61 £, 65, 69 f., 78

Sadiliya 67, 86

Safad 40 £., 47

as-Safargalani, Mustafa 29

as-Saffirini, Muhammad b. Ahmad b. Salim
118

a$-8afii 12, 151, 153, 155 f.

Safititen 12, 15, 132, 149 f., 154 £., 157, 159,
191

Saghan 181

Sahara 112 f,, 115 f.

$abid 29, 122

Sahin, Ahmad 177 f,

a$-Saibini, Muhammad b. al-Hasan 152

Saida 106

as-Sa‘idi, ‘Ali b. Ahmad 104

Saih, Scheich 12, 19, 54-56, 82, 84,86 f.,91,
103 £, 109, 115, 120, 125, 133, 150-152,
179 ., 186, 188

Saih ‘Abd al-Gaffar, genannt Ibn al-Ku‘aikini
91

Saih Humam 125

Saih Mustafi b. Suwar 55

Saih Yasuf Aba I-Isad b. Wafa’ 87

Saiha-Mosche 112

Saiyid 18, 38, 107, 111 f,, 115

Saiyid ‘Ali b. Hamza 38

Saiyid Sulaiman al-Haggam 115

Saiyida Ruqaiya (Friedhof) 123

Sikularisierung 3

salaftya-Islam 57

Salihiya (Damaskus) 9, 13, 86

Salimiya-Moschee (Damaskus) 9, 13

as-Salti, Muhammad 39

sama‘ 71, 187

Sama’il 135, 142

Samarqand (Usbekistan) 181

Samm al-awarid  fi damm ar-Rawafid (al-Qari)
141, 161, 163

as-Samman, Muhammad b. Sa‘id 108

Sammelhandschrift s. magma

a$-Sa‘rani, ‘Abd al-Wahhiab 174

a$-Sa‘rani, Aba s-Su‘ad (Sohn v. Abd al-
Wahhib as-Sa‘rani) 174

Sarh “Ain al-ilm (al-Qari) 142, 145 £., 148,
150, 162 f.

Sarh al-Hisn al-hasin (al-Qar) 145

Sarh Hizb al-babr (al-Qari) 149, 162 f.

Sarb Kitah as’-fifd’ fi bugitq al-Mustafa (al-Qari)
147 £, 153, 156, 161,163

Sarh Musnad Abi Hanifa (al-Qari) 151 £, 154,
161, 163

Sarh Risalat Alfaz al-kufr (al-Qari) 161, 163

Sarh Sarb an-Nubba (al-Qiri, Superkommen-
tar) 142, 147 £, 155, 158, 161, 163

Saria s. Scharia

Sarif, Pl. asraf 18, 47, 66 £, 109, 111, 115, 157

Satan s. Teufel

Sattiriya 118, 188

Scharia 15, 23, 54, 58, 74

Scheidung 59, 72, 74

Scherif s. Sarif
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Schicksalsschlag 56

Schlegel, Friedrich 131, 137

Schoénheit 37-42, 47, 122, 124

Schriftenfamilie 147

Schriftkultur VIII-X, XIII f., XVI, 102, 160,
165f., 176

Schiilerkreis 134

Seelenheil 10, 20

Selbst (ethisch, sozial) VII-XVI, 1, 3-5, 7-9,
11-20, 28, 30, 59, 61, 63, 66, 68, 71, 73—
78, 81, 92, 97,110, 128, 131 £, 144, 146,
158 f.

Selbstmord, Suizid, Freitod X f., 19, 23, 48-
53, 55 ff.

Selbstzeugnis VIII £, XI, XIII, XVI, 1, 3, 7,
81,97, 132

Seldschuken 56

Sellheim, Rudolf 88

Seneca 48

Sexualmoral XI, 56

Shahran (Kurdistan) 179

Shahrazir (Provinz in Kurdistan) 179

Sattariya 188

Sica, Si‘iten 140, 158, 160

Sigilmasa (Marokko) 111

as-Sihab (al-Gauhari) 149

as-Silat al-“aliya fi s-salat al-Mubammadiya (al-
Qari) 145, 163

Silk ad-durar fi ayan al-qarn at-tani ‘asar (al-
Muradi) 27

as-Sindi, Rahmat Allah 133, 146

Sinnwelten 3

Singit 115

a§—§inqiti, ‘Umar b. al-Muhtar 115

sipahi 87

§ir 5. Poesie

sira 135

Sirat al-Habaja (al-Haimi) 168

as-Sirhindi, Ahmad 160

as-Siwasi, Ibn al-Humam 153

Sklave, Sklavin 34-36, 38, 45, 54, 57

Sozialanthropologie 127

Sozialisation X, 8

Soziologie 127

Spitantike 48

Spott, Spottgedicht 11, 43, 173, 176, 178

Stadt 13,19, 24,34 f.,72,82f,86f,94 f,
105 f,, 111-113, 115, 120, 157, 177

Steinpresse (Lithographie ) 133

Stiftung IX £, 9, 21, 29 £,, 50

Stoiker 48

Strafe, Strafjustiz 15, 26, 34, 39, 56

as-Sw’alati, Ibrahim 174, 177

Subjekt, Subjekt-Konstitution VII, XIII, 10,
96 f., 131 1., 158

as-Subrawi, ‘Abdallah 120, 166

Sucht 30, 33, 39, 51 s. auch Drogen

Sufismus, Sufi, Sufik XII, XIV, 17, 19, 32, 37,
82, 86,102 f., 105-108, 112-115, 118-
120, 122,125 f,, 133, 140, 155, 169 £,
170, 177-181, 183, 186-189

as-Suhrawardi, Abu Nagib 135

Sulaiman b. Yahya b. ‘Umar al-Ahdal 118

Suleymaniye-Bibliothek 135 f.

Sultan 9, 13, 111, 113, 133, 154, 159

Sultan Muhammad Han Gazi 13

Sultan Murad IV. 9

Sultan Stileyman 133

Sun‘at Allah fi sigat Sibgat Allab fi tabqiq al-
Baidawi = Raf al-“adab ‘an ahl al-qubar =
Risala fi Munaqasat al-Baidawi bi-I-hadit bi-
raf al-‘adab ‘an abl al-qubar (al-Qar1) 134

as-Sunbati, Ahmad b. ‘Abd al-Haqq 150

Siinde 31, 37, 39, 49, 51, 53, 55 f., 58

Sunna, Sunnit 151, 158, 181, 183, 187

as-Susi as-Saktani, Ahmad b. ‘Abdallah 113,
116

as-Suwaidi, ‘Abdallah 19

Suwaiqat Lala (Stadtteil v. Kairo) 105

as-Suyati, Galal ad-Din 11, 132, 154, 159 f.

symposion 56

Syntax 86 f.

Syrien XI, XV, 5, 25, 32, 81 £., 84, 91, 108,
118,178

Tabak, Tabakkonsum 26-28, 30-33, 57

at-Tabari 133

tabat X11, 101

Tabid al-“ulama’ ‘an taqrib al-umara’ (al-Qari)
162 f.

at-Tabrizi, Wali ad-Din 136, 140

Tabu, Tabubruch XI, 34, 41

Ta'dil al-mizag bi-sabab qawanin al-ilag (Ibn
Hamadus) 62

T4 al-“aras (Murtada az-Zabidi) 101, 104,
108, 110, 120

Tagebuch, ta’rih X, 2, 12, 14, 71, 85, 88, 144

tagnis-Wortspiel 142

at-Tabaddut fi ni‘mat Allah (as-Suyuti) 11

at-Tahawi 105
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Tabdib al-atwar fi ‘aga’ih al-amsar (Murtada al-
Kurdi) 169

tahqiq 134, 182

takbir 151, 186

Ta‘liqat al-Qari ‘ala Tulatiyat al-Bubari (al-
Qari) 162 f.

Tanta (Stadt im Nildelta) 107, 114

Taqriz (v. Gedik-zada auf den 73§ al-aris v.
Zabidi) 110

Tagriz (v. al-Qinawi auf den 7ag al-aris v.
Zabidi) 108

Tagriz (v. as-Sa‘idi auf den T4 al-ariis v.
Zabidi) 104

taragim (Biographie) 135

ta’rib-Gedicht 54

tariga, Pl. turugq 19, 54, 86, 102, 106 £., 119,
178-181, 186, 188

tasanwuf X111, 108, 135, 165, 174 f.

Taskopriizade Ahmed Efendi 29, 33

tasliya 127, 139

tasrig 151

1a$yT fuqaha’ al-Hanafiya wa-taini® sufaha’ as-
Safi‘iya (al-Qari) 149, 154, 161, 163

ta‘zir-Strafe 26

Tazyin al-thara bidiin tabaiyuz al-isara (al-Qari)
161, 163

Teufel 37, 53, 159

Text X-XIII, XVI, 1-3, 6-8, 11, 15, 20 £., 40,
43,45, 48, 52 f., 57-60, 62-64, 66-69, 72-
78, 82, 84, 88, 90, 92 f., 97-99, 111, 118-
122,132,135 £,, 138 £., 144, 146, 148,
153, 156-159, 166-170, 172 f., 176 f., 182
Epitext 144, Fremdtext XIII, 138 f., inter-
textuell XIII, 131, 137, 140-142, 144,
157 £., 160, intratextuell 140, Metatext
138, Paratext 144, Peritext 144, transtex-
tuell 141

tezkire (osmanische Dichterbiographie) XVI

Theodizee 121

Theologie, Theologe (kalam, mutakallim, tlm
at-tanbid) X11, 29 £, 68, 84, 115, 117, 128,
133, 135, 145, 155, 179, 182

at-Tibi, Sihib ad-Din 38

Tihama 109

Timbuktu 111

Tirmid 181

at-Tirmidi 134

Tod 8-10, 13, 17 f., 49, 51-53, 55 £., 85, 88,
92,95,97 f., 103 f,, 110, 120, 122 f,,
125f, 129, 179 f.

Topos VIII, 10, 37, 52, 128

Totengebet 53

Traditionarier, Traditionssammlung 101, 110,
136, 141, 166 s. auch Hadit

Transoxanien 154, 181

Trauer XII, XIV, 120, 122-126, 128

Trauergedicht XII, 103, 123, 125, 128

Traum, Traumvision 11, 104, 124

tremendum 55

Trennungsschmerz 126

Tripoli (Libanon) 82 f., 85-89, 91, 93 f.

Tripolis (Libyen) 74, 115

Trunkenheit, Trunksucht 26, 39

Tschauschen s. Cawiis-Regiment
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