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VORWORT.

Das hier vorgelegte Buch enthilt die erweiterte Uberarbei-
tung der Vorlesungen, die ich auf ehrenhafte Einladung des
Vorstandes der Olaus-Petri-Stiftung im September 1913 an
der Universitat Upsala gehalten habe und die in einer durch
Herrn Tor AnuRAE besorgten schwedischen Ubersetzung u. d.
T. Islam fordom och nu. Studier i Korantolkningens Historia
(Stokholm, H. Geber 1915; 238 SS.) erschienen sindl). Das
Manuskript habe ich behufs Absendung bereits Mérz 1919 aus
der Hand gegeben und es konnte demnach auf die seither er-
schienene Litteratur im Text nicht mehr Ricksicht genommen
werden. Sonst wdére z. B. manche Stelle des Sektenabschnittes
(S. 270 ff.) mit Verweisung auf den inzwischen erschienenen
zweiten Band von NGLDEKE — Sch WALLY, Geschichte des
Qorans (1919) gekiirzt worden. Die zur Zeit der Versendung
und Drucklegung herrschenden Verkehrsschwierigkeiten mach-
ten es dem Verfasser unmdoglich die Satzkorrekturen selbst
zu erledigen. Ich habe meinen Freunden Prof. sNouck Hur-
GRONJE und Prof. weNsINCK herzlichen Dank zu sagen fur
die liebevolle und gewisssenhafte Mihewaltung, die sie in
der Ubernahme der Korrekturarbeit fur mich betatigt haben.
Die stehen gebliebenen Druckfehler, deren Verzeichnis ich vor
Benutzung des Buches zu berucksichtigen bitte, sind auf Rech-

1) Eine summarische Orientierung bildete den Gegenstand eines in der Ungar.
Akademie gehaltenen Kordsi Csoma-Gedachtnisvortrags: A Koranmagyarazat ki-
I6nféle iranyairdl (Budapest 1912; 24 SS.).



X VORWORT.

nung des oft undeutlichen Zustandes meines unter unséglich
triben Verhéltnissen ausgefertigten Druckmanuskriptes zu stel-
len und mit RUcksicht auf dieselben zu entschuldigen. Die
Transkription der arabischen Worte

ist' in derselben Weise
geschehen, die ich

in meinen Vorlesungen [Uber den Islam,
Heidelberg 1910], als deren Fortsetzung gegenwaértige Vortrage
urspringlich gedacht waren, befolgt habe.

Es war mir auch
nicht immer

moglich den mit einiger Weitlaufigkeit verbun-
denen Vorlesungsrahmen zu durchbrechen.

Far die Anfertigung des Index bin ich auch diesmal meinem
ehemaligen Schiler Hrn. Gymnasialdirektor Prof. Dr. BERN-
HARD H eller verpflichtet.

Zum Schluss benutze ich diese Gelegenheit meinen innigsten
Dank auszudriicken dem hochehrwirdigen Herrn Erzbischof
D. N. ssperBLOM, der meine Berufung fir die Olaus-Petri-

Vorlesungen s. Z. angeregt und dieselben freundschaftlichst
betreut hat.

Budapest, Marz 1920. I. GOLDZIHER.



DIE PRIMITIVE
STUFE DER KORANAUSLEGUNG.
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Auch vom Koran gilt das auf die Bibel beziigliche Wort
des reformierten Theologen Peter Werenfels:

Jedermann sucht seine Dogmen in diesem heiligen Buche
Jedermann findet zumal was er gesuchet darin.

Jede im Verlauf der Geschichte des Islams hervortretende
Geistesstromung betatigte das Bestreben sich an der heiligen
Urkunde zu rechtfertigen, an derselben ihre Islamgemassheit,
ihre ldentitdt mit der Verkindigung des Propheten zu recht-
fertigen. Nur dadurch konnte sie eine Stelle inmitten dieses
religiosen Systems beanspruchen und behaupten.

Diese Bestrebung und ihre exegetische Ubung war natiirlich
die Pflanzstatte einer tendenzidsen Schriftauslegung, die recht
bald einen Wetteifer mit der schlichten Erklarungstatigkeit
angetreten hat.

Die hier folgenden Untersuchungen haben die Aufgabe im
einzelnen darzustellen, in welcher Weise und mit welchem
Erfolg jenes Ziel von den verschiedenen religiésen Richtungen
des historischen Islams angestrebt wurde.

* *
*

Die primitivste Stufe der Interpretation des Korans, ihre
keimhaften Anfénge stellen sich uns in der Konstituierung
des Textes selbst dar.'



2

Es gibt kein kanonisches, von einer Religionsgenossenschaft
als geoffenbarte oder inspirierte Urkunde dogmatisch anerkann-
tes Buch, dessen Text in der altesten Zeit seiner Handhabung
in solchem Masze ein Bild des Schwankens und der Unsicher-
heit darbote, wie wir dies am Text des Korans erfahren.

Es sind ja auf der ganzen Linie der alten Islamgeschichte
nur sparliche Erfolge, die der Trieb zu dogmatischer Einheit-
lichkeit erreicht hat.

Streng geschlossener Dogmatismus, das Durchdringen scha-
blonenhafter Gleichmassigkeit ist ihren Erscheinungen als her-
vorragender Zug nicht charakteristisch und tritt erst in spateren
Stadien in den Vordergrund.

Hingegen konnen wir an nicht unwichtigen, ja sogar an
grundlegenden Attributen des religiésen Wesens beobachten,
dass dem Islam die Neigung zur kanonischen Gleichmacherei
im Anfang fremd oder mindestens nicht wesentlich ist ).

Es gibt keinen uniformen Korantext. Und in der verschie-
denen Gestaltung desselben kénnen wir eben die erste Phase

der Koraninterpretation erblicken. Der schon an sich in Ein-

zelheiten nicht einheitliche textiis receptus, die lectio vulgata
(al-kiraa al-maschhiira) des Korans geht auf die Redaktion
zurlick, die durch die Bemihung des dritten Chalifen,cOthman,
zustande kam, um der drohenden Gefahr vorzubeugen, dass
das Gotteswort in verschiedenen Kreisen in textlich von ein-
ander abweichenden Formen dberliefert und im liturgischen
Gebrauch nicht in Ubereinstimmung gehandhabt wiirde. Also
eine wohlberechtigte Tendenz zur Uniformierung.

Jedoch diese Bestrebung ist nicht auf der ganzen Linie ge-
lungen. Der vorausgesetzte ursprungliche Text, der noch in
strengerem Sinne als die heiligen Schriften anderer Religio-
nen, in jedem einzelnen Wort, in jedem einzelnen Buchstaben,
wortlich genommen, das kalam Allah, die Rede Gottes dar-

i) Vgl. meinen Vortrag: Katholische Tendenz und PArtikularismus im Islam
(Feer-Rydberg-Gedenksitzung, Stockholm, 21. Sept. 1913). Beitrége zur Religions-
wissenschaft, Jahrg. 1 (1913/14), 115—142.
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zustellen beansprucht, deren authentischer Text von ewigen
Zeiten her auf dem lanh mahfiz, auf der wolbewahrten himm-
lischen Tafel verzeichnet und von daher durch den Ofifenba-
rungsengel dem auserwdhlten Propheten mundlich GUberbracht
worden war, weist seit den &ltesten Zeiten des Islams an einer
grossen Anzahl von Stellen auf kompetente Tradition ge-
stlitzte variae lectiones, nicht immer von gleichgiltiger Art,
auf. lhnen gegeniber setzt nun die Tendenz zur Tolerierung
der Verschiedenheiten ein. Denn solche Varianten werden
nicht zugunsten einer als ausschliesslich berechtigt dekretierten
Festlegung beseitigt, wie bei einem gottlichen Text zu erwar-
ten wére, der doch nur in einer einheitlichen und zwar in
einer allgemein rezipierten Form den Anspruch auf gottliche
Authentie erheben kann, sondern es wird die Echtheit d. h.
in diesem Falle der gottliche Ursprung der Varianten neben
einander zugelassen. Diese .Erscheinung wird von dem grossen
FUhrer unserer Wissenschaft, Theodor Nd&ldeke, in seinem
vor sechs Jahrzehnten erschienenen, grundlegenden und Erst-
lingswerke Geschichte des Qorans: Eine von der
Pariser Académie des Inscriptions gekrdonte Preis-
schrift (Gottingen 1860) ) in ihrer Beziehung zur Koran-
kritik eingehend behandelt.

Ein grosser Teil solcher Varianten verdankt seine Entstehung
der Eigentumlichkeit der arabischen Schrift, in der das-
selbe graphische .Skelett je nach der Verschiedenheit und der
Anzahl der Uber oder unter dasselbe gesetzten Punkte ver-
schiedene Lautwerte darstellt2 und wo auch bei gleichen

1) Zweite Auflage bearbeitet von Friedrich Sch wally. I. Teil, Leip-
zig 1909.

2) Auf diese Eigentimlichkeit stitzt sich die Erzahlung, dass die Bewohner
der Ortschaft Ubulla (nicht Ajla) am Tigris, mit der die Erklarer die anonyme
ungastfreundliche Stadt in Sure 18 v. 76 identifizieren, cOmar gebeten haben
sollen, im Text des Korans das sie kompromittierende fa-abati ,sie weigerten
sich die beiden (Moses und seinen Begleiter) zu bewirten” in fa-atau ,sie kamen
um sie zu bewirten”, zu verdndern (Journ. asiat. 1852 Il 74). Dasselbe wird
auch von den Bewohnern von Tlemsen (Agadir) erzahlt; Basset Nédromah et
les Traras (Paris 1901) Einleit. XII Anm. 3.
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lautlichen Werten die Verschiedenheit der in der urspringlichen
arabischen Schrift fehlenden Vokalbezeichnung eine Verschie-
denheit der grammatischen Situation eines Wortes und, im
Zusammenhang damit, in der Bedeutung desselben hervorruft.
Die verschiedene Erganzung des graphischen Skelettes und
die verschiedenartige Vokalisation des einformigen Konsonanten-
bestandes war nun die primitivste Ursache der Entstehung
der an einem gar nicht oder doch nachlédssig punktierten oder
vokalisierten Text sich darbietenden Variantenbewegung ).

Zur Veranschaulichung beider Tatsachen mdgen hier nur
einige Beispiele dienen: Zuerst die verschiedene Ausristung
des graphischen Gerippes:

7 v. 46. Die auf den Waéllen zwischen Paradies und Holle
Stehenden rufen den fur die Holle Bestimmten zu: ,Was hat
euch genttzt euer Sammeln und dass ihr hoffartig wart?”
Statt des tastakbirina (mit ,), dem die hier angegebene Bedeu-
tung entspricht, lesen einige tastakthirina (7) ,was ihr an
Vielem erworben habt”. Das. v. 55: ,Er ist es, der die Winde
als frohe Botschaft (pbuschran mit ,) sendet” ; das letzte Wort
wird auch naschran (>) gelesen: ,sich verbreitend”. — 9 v. 115
-ein Versprechen, das er (Abraham) ihm (ijjahu, mit ,) ver-
sprochen hatte”. Dafir hat eine, merkwilrdigerweise durch
Hammad al-rawija vertretene Lesart abalui (mit >),,seinemVater”.

4 v. 96 ist ein besonders lehrreicher Fall, in welchem fast
samtliche Buchstaben eines Wortes von der eben besprochenen
Erscheinung betroffen werden: ,O ihr Rechtglaubige! wenn
ihr aufbrechet auf dem Wege Allah’s (d. h. zum Krieg gegen
die Unglaubigen), so vergewissert euch des Unterschiedes und
sprechet nicht zu jedem, der euch Frieden anbietet: du bist
kein Rechtglaubiger”. An Stelle des Wortes, das hier mit
.vergewissert euch des Unterschiedes” Ubersetzt ist: fatabaj-
janl lesen angesehene Koranautorititen fatatliabbati (ver

1) Vgl. Noéldeke, Geschichte des Qoransl 261 oben.
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schaffet euch feste Kunde). Das Gerippe vertragt beides 1).
Fur den allgemeinen Sinn und die gesetzliche Anwendung
verursachen diese und &hnliche Varianten allerdings keinen
Unterschied.

Ein solcher liegt jedoch in folgender Stelle vor:

2 v. 5l. Es ist die Rede vom Zorne Moses als er die Ver-
fertigung und Anbetung des goldenen Kalbes durch die Israe-
liten erfahrt; er spricht: ,O mein Volk, ihr habt gegen euere
Seelen Unrecht getan, dadurch, dass ihr das Kalb euch ange-
eignet habt. Nun, bekehrt euch zu euerem Schopfer und totet
einander (d. h. die Schuldigen unter euch). Dies ist gut fur
euch bei euerem Schépfer; und er mdge zu euch zurickkehren,
denn er ist der Zuruckkehrende, der Barmherzige”. U nd totet
einander!2 (oder was der Text wirklich vertragt: und totet
euch selbst) faktuli anfasakum; dies entspricht in der Tat
der Relation in Exod. 32 v. 27, was die Quelle der koranischen
Worte ist. Alte angesehene 'Koraninterpreten (der Basrenser
Katéda [st. 735] wird als die Autoritiat dafiir genannt) mochten
diesen Befehl zur Selbsttétung oder der Toétung der Schuldigen
far zu hart und unangemessen gefunden haben; sie zogen es
vor, das Konsonantengerippe an dem vierten Buch-
staben durch die Versetzung der beiden Oberpunkte nach
unten zu der Lautung fa-akili zu gestalten, mit den Sinne:
~bewirket die Rickgangigmachung des Geschehenen”, namlich
durch die Reue uber die begangene Sunde. Dies Beispiel zeigt
bereits im Gegensatz zu den vorhergehenden, bei denen die
Variante blos durch graphisch technische Umstande
hervorgerufen wurde, sachliche Ricksichten als mitwirkende
Ursache der abweichenden Lesart.

Dieselbe Erscheinung scheint bei 48 v. 8—9 vorzuliegen.

X) Im Altab al-dijat des Abu cAsim al-nabll (st. 906) wird bei Gelegenheit
eines traditionellen Berichtes auf diesen Koranvers Bezug genommen und in zwei
Parallelversionen derselbe einmal mitfatathabbatl, das anderema} mit fatabajjand,
zitiert (Kairo 1323 ed. NacsanT, 14— 15).

2) Vgl. 4 v. 33 nach der Auslegung bei lbn Saad VI 52.
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Hier lasst sich Muhammed von Gott anreden: ,Furwahr, ich
habe dich gesandt als Zeugen, Botschafter und Warner; damit
ihr an Allah und an seinen Propheten glaubet und ihm (d. h.
Gott) beistehet, ihn ehret und ihn preiset in der Frih und
am Abend”. Fur das Wort, welches ,dass ihr ihm beistehet”
bedeutet: wa-tu azzirithu lesen einige mit Hinzufligung eines
Oberpunktes Uber dem punktlosen r: wa-tu azzizihu ,damit
ihr ihn verherrlichet”. Ich halte es nicht fur ausgeschlossen ),
dass an dieser Textdnderung das Bedenken einen Anteil habe,
das die Vorstellung, Gott erwarte von den Menschen Hulfe

und Beistand, hervorrufen mochte. Freilich kommt der Gedanke

»,Gott wird denen beistehen, die ihm zum Siege verhelfen”

(22 v. 41 ; 47 v. 8; vgl. ,sie helfen Gott 2) und seinem Propheten”
59 v. 8 im Koran einigemal auch sonst, von Lesern unbean-
standet, vor. Jedoch das an allen diesen Stellen gebrauchte
Synonym * nasara mag ihnen doch eher eine Auffassung in
ethischem Sinne ermdglicht und nicht so grell den Eindruck
materieller Hilfeleistung veranschaulicht haben wie das an
unserer Stelle angewandte (mit dem hebr. dizar identische)
Azzara. Mit leichter Hinzufigung eines einzigen Punktleins
war diesem Bedenken abzuhelfen: aus der Hilfeleistung
wurde die Verherrlichung Gottes, ein textkritischer Vor-
gang, auf den wir noch im Laufe dieses Abschnitts naher ein-
zugehen haben werden.

Uberwaltigend ist die Anzahl der Varianten,

in denen es
sich darum handelt,

ob dem graphischen Abstraktum j zwei
Punkte oben oder unten beizufigen seien; in ersterem Falle
ergibt sich die zweite Person (t), in letzterem die dritte Person
Singularis (j). Der Sinn erleidet bei solchen Varianten kaum
irgend eine wesentliche Abbiegung 4.

1) Andererseits ist auch die Annahme nicht abzuweisen, dass die La. mit s
die urspriingliche sei, aus welcher die mit r erst verderbt ist. Zu tua-iii'azziziihu
figen sich natirlicher die darauf folgenden beiden Synonyme.

2) vgl. Jud. 5 v. 23¢c.

3) Vgl. 7 v. 156.

4) Noldeke, 1c. 1282, In bezug auf solche Varianten hat man dem Propheten



Damit treten wir in den Kreis der Vokalverschieden-
heit bei gleichem Konsonantenbestand, wodurch gleichfalls
nur grammatische Varietdten entstehen ).

15 v. 8 ,Wir senden die Engel nicht herab, es sei denn
mit der Wahrheit”. Je nachdem die verschiedenen Leser das
das Herabsenden der Engel bedeutende Wort als nunaz-
zilu-l-maléPikata, oder tanzilu-lI-malaikatu oder tunzalu-lI-mala i-
katu lesen (alle diese Lesarten sind provinziell vertreten), geben
diese Worte beziehungsweise den Sinn: Wir senden die Engel
herab; die Engel steigen herab.

Es wird jedoch durch solche Vokalisierungsverschieden-
heiten zuweilen auch einschneidendere Bedeutungsédnderung
hervorgerufen; z.B. 13 v. 43 waman dndahu dlm-ul-kitabi: und
bei dem das Wissen des Buches ist; dieser Satz erscheint in
einer Lesevariante in folgender Form: wamin dndihi dhn-id-k.:
und von ihm (kommt) das Wissen d. B. Eine weitergehende
Vokalverdnderung an dem Worte dlm hat noch folgende
Variante zugelassen: wamin dndihi ailima-I-kitdbu, und von
ihm aus ist das Buch gewusst (bekannt) worden 2).

In Vokalverschiedenheiten, durch die zugleich das syntak-
tische Geflige des Koranverses bedingt ist, reflektieren sich
gelegentlich auch gesetzliche Differenzen. Das klassische Bei-
spiel hiefur bietet 5 v. 8 Die von den Schiften zurickgewie-
sene Erlaubnis, in der Vorbereitung zum Gebete statt der
unmittelbaren Fusswaschung sich mit der Bestreichung der
Fussbekleidung zu begniigen 3) wird auf die von der Préposition
(wamsahn) bi- abhangig gedachte Genitivform wa-ardschulikum
(und bestreichet an eueren Flssen) gegrundet, wahrend dict

die Anweisung zugeschrieben: Wenn ihr hinsichtlich der Praefixe t undj ver-
schiedener Meinung seid, so schreibet mitj (Usd al-ghdba | 193 oben).

Xx) Ganz vorzugliche Gelegenheit bietet fir solche Leseverschiedenheit die
liuchstabengruppe : ob sie den Lautvvert von inna, anna, oder nur an dar-
stelle. 3 v. 16— 17 ist ein Musterbeispiel daftir und fur die grammatische Kiinstelei,
die sich an die Motivierung der einen und andern dieser Varietaten betatigt.

2) Kasschaf z. St. | 499.

3) Vorlesungen 273.



Forderung unmittelbarer Fusswaschung die vom vorhergehen-
den Verbum faghsili (dann waschet) abhangige akkusativische

Form des Wortes: wa-ardschulakum (und waschet ....
eure Flsse) voraussetzt.

und

Eine andere Schicht der auf diesem Gebiet auftauchenden
Varianten stellt sich in interpretativen Zusatzen (zijadat)
dar, in Einschiben, durch die zuweilen der Unbestimmtheit
des Textes durch genauere Determination abgeholfen,
schwankenden Deutung vorgebeugt werden sollte.

Besonders von zwei Gefahrten des Propheten, deren Text-
tradition im allgemeinen die radikalsten '), selbst den Bestand

der Suren beriihrende 2) Abweichungen aufweist, werden solche
Texterweiterungen Uberliefert;

der

beide sehr angesehene Lehrer
der altesten Islamgemeinde: ZAbdalldéh b. Masdidi) und Ubejj
b. Kab 4). Die Textvarianten des ersten wurden von christlichen
Polemikern in der Tat als Argument gegen die Authentie der
gewoéhnlichen Koranredaktion benutzt5). Trotz der weitgehenden
Anderungen, nicht eben nur Buchstaben-, Vokal- und Wortva-
rianten, die der Korantext durch ihre Lesarten erfadhrt, genossen

1) Noldeke, 1 c. 1 227. 232.

2) Unter den vielen Beschuldigungen, die der Mu'taziLit Nazzétn gegen Ihn
Mascud erhob, war auch die, dass er zwei Suren (113. 114) als nicht authentisch
zurlickwies (dschahada) und dem oOthman alles Bdse nachsagte, seitdem sich der
Chalife fur die Koranredaktion des Zajd b. Thabit entschied (Ihn Kutajba,
Ta wil muclitalif al-hadith [Kairo, matb. Kurdistan 1326] 26).

3) Einmal auch "A. b. al-Mas'dd (lhn Sad III, 1 112, 9); héaufig als ihn urntn
cAbd bezeichnet (Buch. Fadctil al-ashab nr. 35, Ihn Sald II, 11 99, 3 und in
seinem Artikel, ibid. IIl. 1 passim; 182, 11) Die héaufige Kurzform cAbd in
vielen alten Eigennamen wird durch die ZD M G LI 265 erwahnte Ricksicht
veranlasst worden sein (vgl. Wellhausen, Reste arab. Heidentums 4, 12
v. u.). Wir finden in derselben Reihe auch noch Umm cAbd bint cAbd Wadd
{thn Sifd I11, 1 106, 18).

4) Ausser ihm und einem Gefahrten gleichen Namens (Usd al-glidba | 49)
treffen wir in der Traditionslitteratur noch einen anderen U. b. K. an in einem
isndd bei Tirmidi, Sa/il/i (Bulak 1292) 1l 267, 14 wo er noch besonders als
sé/iib al-harlr bezeichnet wird; in der Traditionskette trennt ihn ein Name von

dem an der Spitze stehenden Gefdhrten und zwei Glieder sind zwischen ihm
und Tirmidi.

5) Ibn Hazm, Milal (Kairo 1321) Il 75.
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sie, mit Berufung auf das dem Propheten zugeschriebene Ur-
teil ) das Ansehen als die besten Autoritdten des Korantextes ).
Ubejj, dessen sich Muhammed auch als Schreiber bediente)),
gilt, hiefur durch keinen Geringeren als den Engel Gabriel
anerkannt, als der kompetenteste Korankenner unter den
.Gefahrten” (akrcfuhum) und war am besten geeignet Neo-
phyten mit den Koranofifenbarungen lehrend bekannt zu
machen 4. cAbdallah b. Masdid habe noch als armer Hirten-
junge aus dem Munde des Propheten 70 Suren des Korans
Ubernommen und die heiligen Offenbarungen unter den Mek-
kanern zuerst verbreitet (afschd) "). Nach einem in die besten
Sammlungen aufgenommenen Spruch des Propheten teilen
beide den Vorzug mit noch zwei Gefédhrten. ,Erlernet den
Koran von vieren: von Ibn Massud, von Salim, maula des
Abu Hudejfa, von Ubejj b. Kazd und von Mudd b. Dschebel” 0.
Und den anerkannten Traditionarier Mudschéhid lasst man be-
kennen: ,Wirde ich die Lesart des Ibn Masdid kennen ge-
lernt haben, so hatte ich mir viele Fragen, die ich an Ibn
CAbbé&s gerichtet habe, ersparen kdénnen” 7).

Freilich hat man anderseits bereits in friher Zeit auch die
Ablehnung der willkirlichen Lesarten des Ubejj an die
hohe Autoritdt des lbn cAbbéas geknupft 8, der zwar seinen
Unterricht genossen haben soll, ihm aber nicht Gefolgschaft
leisten mochte9. Dem Ibn Masad wird als Rechtfertigung

1) Ibn Scfd II, I[ 103—105.

2) lbid. 102, 22..

3) z. B. YVellhausen, Skizzen und Vorarbeiten IV (Texte) 11 nr. 24;
18 nr. 46.

4) Ibid. (Texte) 47, 6.

5) Ibn Sad II1,1 107, 5. 9.

6) Die Traditionen bei Kastallanl X 278 zu Buch. Ahkdm nr. 25. Dies Hadith
wird in Tausend und Eine Nacht (Bulak 1279) Il 371 (448 N.) von der gelehrten
Sklavin benutzt als sie Antwort auf die Frage zu geben hat, Wer die verlass-
lichsten Autoritaten des Kcrantextes seien. Vgl. Caetani, Annali Il 711 wo aus
den Traditionen verschiedene Reihen solcher bevorzugter Koranleser aufgefiihrt sind.

7) Tirraidi, Sa/iih Il 157, 12.

8) Ibn Saad l.e. 15, 15.

9) Vgl. tyja | 78,3 v-u.



seiner von den othmén’schen Festsetzungen ') abweichenden
Textversionen die erbitterte Ausserung nachgesagt, dass unbe-
fugte Leute am Koran Unterschlagungen begangen haben.
Zejd b. Thabit, der als der hervorragendste Zeuge des rezi-
pierten Textes gilt2), sei ein kleiner, mit anderen Jungen
herumspielender Knabe gewesen als er (lbn M.) bereits einige
und siebzig Suren (vgl. oben) aus dem Munde des Propheten
selbst empfangen hatte3) oder nach einer anderen Version:
~Ich hatte bereits den Islam angenommen als sich Zejd noch
in den Lenden eines heidnischen Mannes befand” 4. Wie
konnten denn seine, auf die unmittelbare Urquelle zurick-
gehenden Feststellungen denen des Zejd hintangesetzt werden ?

Welche Wiurdigung man neben den gewdhnlichen Versionen
auch den exzessiven Anderungen tjener

beiden Tradenten
zuerkannte 4),

kann auch die Erscheinung zeigen, dass der
spatere Pietismus unter verschiedenen Anschuldigungen, die
man zur Rechtfertigung der Auflehnung gegen den Chalifen
oOthmén und seiner Ermordung zu erheben pflegt, auch noch
die Verstindigung hinzufigt, dass der Chalife die von jenen

1) Nach einer bei Ibn Scf-d 111,1 270, 11 ff. mitgeteilten Nachricht hat Ibn M.
aus Fietat fur das Andenken des cOmar seine von der des letzteren abweichende
Lesart (in einem besonderen Fall) mit dem Ausdruck tiefer Ruhrung aufgegeben.

2) Zur Zeit des Ibn Dschubejr (Travels, ed. Wright-de Goeje 104, 5) wurde
in einer Kubba des heil. Gebietes in Mekka ein angeblich von Z. b. Th.
eigenhdndig geschriebener Koran verehrt.

3) Ibn Sa-ci I, 11 105, 15, Noldeke I.e.1 225 Anm. 2. Die Herabsetzung
des Z. beabsichtigt vielleicht auch die Notiz, dass er dazu aufgeférdert, dié 7.
Sure zu rezitieren, dies nicht im Stande war, Ibn Saa V, 211, 5.

4) Usd al-ghaba | 80, 12 v. u. s. v. Isma'il. — Wie die spatere, zumeist
sufische Legende die Manner, denen in der Frihzeit des Islams eine Rolle zu-
kommt, in den Kreis der Asketen versetzt, so ist auch Zejd dieser Umwandlung
nicht entgangen. Er horte vom Propheten, dass die Erduldung von Fieberkrank-
heit sindentilgende Wirkung habe, ,das Fieber hebe die Sunden auf, wie der
Blasbalg vom Eisen den Schmutz entfernt” {Usd al-ghdba V, 619). Da wandte
er sich in einem Gebet zu Gott, ihm diese Gunst zu gewdhren. Von Stund ab
verliess ihn das Fieber nicht bis zu seinem Lebensende (lhja IV 276, 11 v. u.).

5) In einem auf Abu Darr zuriickgehenden Hadith bei Buch. Tauhid nr. 22

wird 36 v. 38 ausdrucklich nach der Lesart* des cAbdallah (b. Mas'lid)
angefuhrt.



beiden frommen Gefdhrten hergestellten Koranredaktionen den
Flammen (bergeben haben soll: ein pietatloser Willkirakt,
dem im Fall des Ibn Masdid auch ein ganz besonderes Rache-
motiv untergeschoben wird. Er soll ndmlich wegen der Amts-
tatigkeit des dem Geschmacke der Frommen in seinem
Lebenswandel wenig entsprechenden Statthalters von Kifa,
Walid b. cOkba, den der Chalife nach Absetzung des Ibn
Masdid an dessen Stelle ernannt hatte, offentlich aufreizende
Reden gehalten und auch die Verbannung des Abu Darr )
in grosser Versammlung verurteilt haben 2. Unter den Uber
ihn dafir verhédngten Demutigungen 3) erwahnt die Legende
auch die Verbrennung seiner Koranredaktion (ihrék vishafihi4).
Jedoch sind es nicht diese beiden ,Geféhrten” allein, denen
Einschibe in den rezipierten Korantext zugeschrieben werden;
auch andere werden hin und wieder als Autoritdten derselben
genannt.

Was nun solche Zuséatze 3) selbst betrifft ist es nicht recht
klar, ob die Einschibe von ihren Urhebern als wirkliche
Textemendationen oder nur als den Text nicht verdn-
dernde, sondern diesen nur erkldrende Glossen beab-
sichtigt waren, die eine spétere Generation in ersterem Sinne
behandelte. Zur Rechtfertigung derselben hat man im Namen
von Gefahrten die Lehre tradiert, dass es gestattet sei, dem
Korantext solche das Verstdndnis fordernde Glossen einzuver-
leiben, ohne dass man sie als zum geoffenbarten Text gehorig

1) Vorlesungen 143.

2) Ibn Hischam, ed. Wistenfeld 901, gefuihlvolle Schilderung seiner Anhéng-
lichkeit an Abu Darr. Er bestattet die verlassene Leiche des in der Verbannung
gestorbenen frommen Mannes.

3) Muhibb al-Tabarl, al-Rijad al-nadira f1 manakib al-caschara (Kairo 1327)
Il 139, 8 v. u.

4) Darlber YcfkTibZ, ed. Houtsma Il, 197. Zu viel Gewicht scheint in seinen
Hibbert-lectures D. S. Margoliouth hinsichtlich der Authentic des cothmanischen
Textes auf die Uber die Vernichtung anderer Texte verbreiteten Beschuldigungen
zu legen (The early development of Muhammedanism [London 1914] 37 f.).

5) Auch Weglassungen werden vorgeschlagen. 'Abdallah b. Masad und
Abu-I-Dardd lesen 92 v. 3 die Worte wami chalaka nicht (Buch. Fadtfil al-
askab nr. 27, Tafsir nr. 350—351 z. St.).
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anerkenne (dschawazu ithbat baod al-tafslr fi-l-mashaf wa'in
lam jadakidihu kur’anan) *).

3 v. 44: ,Und ich komme zu euch mit Zeichen [bi-ajatin,
Plur.; der rezipierte Text hat bi-djatin, Sing.) von eurem Herrn.
So furchtet Allah [+ wegen dessen, womit ich zu euch ge-
kommen bin] und gehorchet mir [~ darin, wozu ich euch
rufe]” -). Die in Klammern gesetzten, von cAbdallah b. Mascid
Uberlieferten Einschaltungen nahmen sich wie eine Paraphrase
des ihnen zugrunde liegenden einfacheren Textes aus.

33 v. 6: ,Der Prophet steht den Glaubigen n&her als sie
selbst......... und seine Frauen sind ihre Mutter”. Zum Zwecke
der Abrundung des Gedankens schiebt Ibn Masdid 3) an der
hier durch Punkte bezeichneten Stelle4 die Worte ein: ,und
er ist ihnen Vater” p.

2 v. 209: ,Die Menschen waren eine Gemeinde; dann
sandte Gott Propheten als Kinder froher und warnender Bot-
schaften und sandte mit ihnen das Buch herab mit der Wahr-
heit, damit er Entscheidung treffe unter den Menschen darin,
worin sie uneins waren”. Die beiden erwdhnten Geféhrten
schalten hier, den Forderungen der Logik entsprechend, vor
dem Satz: ,dann sandte er u.s. w.” die Worte ein ,und sie
wurden uneinig (fachtalaft)”.

Einem religiosen Bedenken scheint neben kleinen Wort-
varianten eine dem cAbdallah b. Masdid zugeschriebene Er-
gadnzung zu 58 v. 8 zuvorzukommen: ,Nicht drei fuhren eine
vertrauliche Unterredung, ohne dass Allah (der gewdhnliche

1) Bei Zurkam zu Muwatta | 255, oben.

2) Kasschaf z. St. | 148.

3) Er wird als Urheber dieser Variante genannt bei Zamachschari, Kasschaf
ml St. Il 206, 5 u.

4) Dschahiz, Tria opuscula 19, 12 l&sst den Einschub nach ,ihre Mdutter”
folgen. Lammens wird wohl seine Auffassung dieser Dschéahiz-Stelle (F&tima et
les filles de Mahomet 98, Anm. 4) und seine Folgerung aus derselben nicht auf-
rechterhalten.

5) Freilich lehnt es der Prophet in derselben Sure v. 40 ausdricklich ab, als
Vater der Mitglieder seiner Gemeinde betrachtet zu werden.
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Text hier und in den folgenden immer: er) ihr vierter, und
nicht vier, ohne dass Allah (er) ihr funfter, und nicht funf,
ohne dass Allah (er) ihr sechster wéare und nicht weniger
(@kallu, gew. T. adnd) als dies und nicht mehr, ohne dass
Allah (er) mit ihnen ware [wenn sie ihre Unterredung begin-
nen: idéd achadu fi-I-tanddschi] ). Der in Klammer gesetzte
Zusatz soll wohl das Bedenken daruber abwenden, dass der
allgegenwartige Gott doch nicht erst zur Zeit der Unterredung
als Zeuge derselben hinzutrete; vielmehr sei er bereits gegen-
wartig gewesen, als sie sich zur selben erst noch anschickten 2).

Gleichgultiger ist eine Ergdnzung des cAbdallah b. Masadid
zu ii v. 74: (wahrend der Bewirtung der Engel durch Abra-
ham) ,und seine Frau war stehend”; cAbdallah fugt hinzu:
wahuwa k&Hdun wahrend er (Abraham) sass. Solche Interpo-
lationen werden gern dort vorgenommen, wo es sich nicht
nur, wie bei den eben angeflhrten Beispielen, um eine in lo-
gischer oder religioser Beziehung erwiinschte Ergdnzung han-
delt, sondern wo mit derselben auf die ndhere Bestimmung
einer gesetzlichen Verordnung abgezielt wird, die im gewdhn-
lichen Text in ganz vager Fassung erscheint.

So werden im Korantext 4 v. 28, aus welchem die Zuléassig-
keit der mufah-Ehe (Zeitehe) gefolgert wird, zur besseren
Begrindung der Zulé&ssigkeit dieser Eheschliessungsform an der
entscheidenden Stelle die Worte ild adschalin musamman (,,bis
zu einem festgesetzten Termin”) eingeschoben 3).

2 v. 194 inmitten der auf die mekkanische Wallfahrt be-
zuglichen Verordnungen: ,Es wird euch nicht als Vergehen
angerechnet, wenn ihr nach der Gnade(ngabe) eures Gottes
strebet”. Um keinen Zweifel darUber zu lassen, dass in diesen
Worten die von einigen bezweifelte Erlaubnis dazu gegeben
ist, wiahrend der Zeit der frommen Ubungen der Pilgerung die

1) Fachr al-din al-Rézi, Maféatlh al-ghajb z. St. (Bulak 1289 in 8 Bden) \ Il 162.
2) Das Motiv dieser Einschiebung ist weniger durchsichtig in der von Zamach-

scharl, Kasschéaf z. St. gemachten Angabe des Textes derselben: ida intadschau.
3) Vgl. Vorlesungen 274 (15:5)-
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Handelsgeschafte zu betreiben '), die ja die wesentlichste Er-
werbsquelle der Mekkaner waren, wird — und hier angeblich
von Ibn cAbbds — der Zusatz vorgeschlagen: ,an den (friheren,
in der heidnischen Zeit Ublichen) Markten des haddsch” 2).

2 v. 239. ,Beobachtet die Gebete und das mittlere Ge-
bet”. Dartber herrscht viel Meinungsverschiedenheit, welches
der funf obligaten Tagesliturgien unter der unbestimmten Be-
zeichnung ,das mittlere Gebet (= al-salat al-zvustB) zu ver-
stehen sei 3. Man hat versucht, es auf das Fruh- und das
Mittags-salat zu beziehen. Die Uberwiegende Anzahl der alten
Erklérer will darunter den Nachmittags-Gottesdienst verstehen,
weil dieser Tageszeit im allgemeinen sehr grosse Bedeutung
beigemessen wurde, eine Anschauung, die von der Fremde her
in den Islam eingedrungen ist 4. Um nun diese Deutung gegen
konkurrierende Zeitbestimmungen zu schitzen, haben die Ver-
treter derselben ihre Interpretation gleich in den Korantext
mit eingeschoben. Man lasst eine Klientin der dAjischa —
der grosseren Glaubwirdigkeit wegen kann man sogar ihren
Namen angeben: Hamida Tochter des Abu Jinus — erzdhlen,
dass die Wittwe des Propheten ihrer Familie ihre fahrenden
Habseligkeiten vermacht habe ; darunter war auch ihr Koran-
exemplar ; in diesem hatte der Vers folgenden Text: ,Beo-
bachtet die Gebete und das mittlere Gebet, [(das ist) das
Afr]'\ dAjischa selbst tUber den richtigen Text befragt, habe
versichert: So haben wir nach der ursprunglichen Lesart (fl-
I-harf al-awwal) zu Lebzeiten des Propheten den Vers rezi-
tiert. Man weiss, einmal in Erfinden begriffen, auch noch in

0 Vgl. 62 v. 10 (wahrend des Freitagsgottesdienstes muss der Handel unter-
lassen werden) ,ist aber das Salat geleistet, dann zerstreut euch im Land und!

ihr kdnnt nach der Gnade Allah's streben” d.h. eueren wirtschaftlichen Inte-
ressen nachgehen.

2) Kasschaf z. St.

3) Vielleicht s.v.a. das vorziglichste Saldt; vgl. l.ammens, Le Califat de
Yazid I, 57 note 1.

4) Die Bedeutung der Nachmittagszeit im Islam, Arch. f Religionsw.
IX 293 ff.
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ganz glaubwirdiger Form zu erzahlen, dass Hafsa, eine andere
Gattin des Propheten, sich eine Koranabschrift anfertigen liess
und den Schreiber ganz besonders darauf aufmerksam machte,
ihr zu melden, wann er bei den ,Gebetszeiten” angelangt sein
wird. Als der Schreiber nun bei dem Verse angekommen war,
meldete er dies seiner Auftraggeberin. Diese diktierte ihm
nun: ,Beobachtet die Gebete und das mittlere Gebet, das ist
das Asr-Gebet, ,so habe ich die Stelle — sagte sie — vom
Propheten selbst gehdrt”. Dem setzen nun andere, die dem
CAsr-Gebet ein anderes ,mittleres Gebet” mindestens koordi-
nieren wollen, eine andere Version der Hafsa-Tradition ent-
gegen. Sie hatte ihrem Mauld, dem sie auftrug fir sie ein
Koranexemplar anzufertigen, das Diktat in folgender Form
beigebracht: ,die Gebete und das mittlere Gebet und das
CAsr-Gebet”. Das mittlere wére demnach von dem cAsr ver-
schieden. Und um alle Mdglichkeiten zu erschopfen, muss der
Gefahrte Barn b. dAzib als Autoritat fir den Bericht dienen,
nach welchem bei Lebzeiten des Propheten lange Jahre der
Text so gelesen wurde: ,Beobachtet die Gebete und dascAsr-
G ebetDiese urspringliche Verordnung abrogierend habe der
Prophet selbst diese Bestimmung in die Worte ,und das mitt-
lere Gebet” verandert ).

Der Koran verordnet (5 v. 91) zur Sihne des Bruches un-
bedachter Eide (laghzv) ,die Speisung von zehn Armen
oder ihre Bekleidung, oder die Lossprechung eines Nackens
(Sklaven). Wer aber dazu nicht instande ist: das Fasten dreier
Tage”. Nun ist es schon in der alten Generation aine strit-
tige Frage, ob mit der letzteren Suhnmodalitdt das Fasten
einer unterbrochenen Reihe von drei auf einander folgenden
Tagen verordnet ist, oder ob die Siihne durch das Fasten von
drei auch nicht zusammenh&ngenden Tagen als vollzogen

1) Minjuatta | 254 ff., Suncm al-Scliafi'l (Kairo 1315 ecl. Kabbanl) 8. Alle
hierauf beziglichen Traditionen in zahlreichen Versionen, bei Tabari® Tafsir (von
hier ab bloss als Tabari zitiert, nach der ersten Ausgabe, Kairo 1321) Il
321—331.
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betrachtet werden kann. Unter den Ritusschulen ist es die
des Abu Hanlfa, die in Ubereinstimmung mit mehreren alten
Traditionsautoritdten eine ununterbrochene Reihe von drei
Tagen fordert; das Fasten von drei gesonderten Tagen be-
wirke die Sihne nicht; andere Schulen nehmen es leichter.
Die Vertreter der ersteren Auffassung lésen den gordischen
Knoten dadurch, dass sie ihre Meinung durch einen erklé-
renden Zusatz in den Korantext hineintragen. Sie lesen gleich:
fasijamn tlialathati ajjAmin \inutatébictin\ Dies letztere Wort
fuhren die gewdhnlichen Texte nicht; aber bereits den beiden
obenerwéhnten, der Koranredaktion nahestehenden Tradenten
(Ubejj, ibn Masdid) wird in zahlreichen, bei Tabarl (VII 18—
19) aneinandergereihten Versionen die Aufnahme dieses inter-
pretativen Uberschusses in dem Korantext zugeschrieben.

Eine leichtere Art von Varianten stellen Abweichungen dar,
in denen in den verschiedenen Versionen je ein anderes Sy-
nonym zum Ausdruck desselben Gedankens erscheint '), wie
wenn ZvB. 2 v. 45 Abu-I-Sirar al-Ghanawl fur nafsun cati
nafsin (eine Seele fir die andere) das synonyme nasamatun
@n nasamatin vorzieht 2). Solche Textverschiedenheiten hat
man in alter Zeit in Uberaus liberaler Weise beurteilt. Da der
Sinn keine Verénderung erleidet, vielmehr zuweilen an Klar-
heit geradezu gewinnt, mdége man ganz ruhig ein dunkles Wort
~durch ein deutlicheres ersetzen” 3). 5 v. 42 enthéalt die Straf-
verfiigung gegen Diebstahl: ,Der Dieb und die Diebin : schneidet
ihre Hande ab als Vergeltung fur das was sie veriibt haben”.
Zunachst welche Hande? Die Antwort gibt die von lbn Mas-
aid Uberlieferte Variante: Die Diebe und die Diebinnen (Plural
statt des Singul. des gew. Textes), schneide ihre rechten
Hande (ajménahutna fir ejdijahunid) ab.

1) Uber solche Varianten, al-Kall, Améli Il 80.
2) Kasschaf 1. St.

3) Noldeke 1.e.1 39: 2. Aufl. 50.
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In der Verurteilung des falschen Gewichtes (55 v. 8) heisst
es: ,Vollzieht das Wagen in Gerechtigkeit und vermindert
nicht das Gewicht”. Den zwar keineswegs dunkeln Ausdruck
in Gerechtigkeit (il-kist) lesen einige (Ibn Masdid wird
wieder als Autoritat genannt) als bil-lisan, mit dem Zlnglein,
da die Stellung des Zingleins der Wage den Beweis daflr
bietet, dass man das Gewicht nicht verkirzt habe ’).

9 v. 27, wo man Maria sprechen lasst: ,Ich habe Gott Fasten
(Enthaltsamkeit) gelobt und ich spreche heute zu keinem Men-
schen”, wird sauman (Fasten) gleich durch samtan, Schweigen
ersetzt; dem Vertrauten des Propheten Anas b. Mélik wird
sogar die erweiternde Lesart sauman wasamtan” (Fasten und
Schweigen) zugeschrieben 2).

17 v. 95 sprechen die Heiden zu Muhammed: (,Nimmer-
mehr glauben wir dir ....) bis dass du ein Haus aus Gold
(min zuchrufiri) haben wiirdest”. Hiezu bemerkt der mekka-
nische Tradent Mudschakid (st. ca. 719—721): Wir wussten
nicht, was das Wort zuchruf hier bedeuten mag, bis wir die
Lesart des cAbdallah .b. Masdid horten, der das fragliche Wort
durch min daliabin, ,aus Gold”, ersetzte: ein erklarendes Syno-
nym (Tabarl XV 102).

18 v. 79 fachaschma ,wir besorgten”, wofir einige: facliafa
rabbnka ,dein Herr flrchtete”. Da hier von Gott die Rede
ist, so kann man zugleich ersehen, dass bei den Varianten
die sogleich zu erwé&hnende Rucksicht auf die Vermeidung
von Ausdriicken, die in bezug auf die Gottheit als unwirdig
erscheinen konnten, nicht immer vorgewaltet hat. In der
Textlesart schwebt das Subjekt der Furcht in unklarem Halb-
dunkel; es wird von den meisten Kommentatoren in der Tat
auf den Moses begleitenden ,Diener Gottes” bezogen. Die Va-
riante lasst hingegen plumperweise keinen Zweifel daruber,
dass sie Gott fur das Subjekt der Besorgnis halt.

Tiefgehende Anderungen zeigen auch Wortvarianten, durch

1) vgl. Ihja 1 69. 2) Dahabl, Tadkirat al-huffaz | 340, 5 v. u.
2
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die nicht nur leichte Bedeutungsverschiebungen oder, wie in
den letzten Beispielen, lediglich eine Verdeutlichung zweifel-
hafter Stellen geboten werden, sondern welche geradezu eine
Zerstorung des gewdhnlichen Textes darstellen. lbn Masad
ist die haufige Autoritat derselben. Er liest z. B. 37 v. 45 statt
des weissen (bajdd) Bechers, in dem den Seligen im Paradies
der susse Trank kredenzt wird, einen gelben (safrd) Becher.
In derselben Sure v. 123 verdndert er den Prophetennamen
Iljds zu ldrls oder ldréds und demgemadsz v. 130 lljasina zu
Idrisina (Tab. XXIIlI 31.56)").

Einmg)0 wird der durch den gewdhnlichen Text gegebene
Sinn geradezu aus den Angeln gehoben und in das Gegen-
teil desselben verrickt. Eine der sparlichen zeitgeschicht-
lichen Beziehungen im Koran wird zu Beginn der 30sten Sure
geboten. ,Besiegt (ghulibat) sind die Rum (die Romaer) im
nachsten Land, aber nach ihrem Besiegtsein (ghalabihim, genit.
objectivus) werden sie dereinst siegen (sajaghlibiina) in wenigen
Jahren”. Nach der gewohnlichen Erklarung?2) ist darin ein
Reflex der Impression zu finden, die ein Sieg der Perser Uber
die Griechen (anno 616), von dem die Mekkaner Kenntnis
erhielten, auf Muhammed gelbt hat. Den Heiden wird die
Niederlage der Christen willkommen gewesen sein; sie sympa-
thisierten mit den Persern. Muhammed hingegen ist von der
Niederlage der Christen unangenehm berlhrt; sie standen
seinem Mitgefuihle jedenfalls néher. Gleichzeitig gibt er aber
seiner Zuversicht Ausdruck, dass in kurzer Zeit auch Uber die
Perser der Becher kommen werde. Das Kriegsglick werde sich
wenden. Die Muslime erblicken darin einen Beweis der pro-

1) Vgl. 1lijTi 1276,4 v.u. Diese Leseunsiclierheit wird zur Annahme der von
einigen Koranerklarern vorausgesetzten Wesensidentitat der beiden Propheten
(Buchért, ed. Krehll 325) gefuhrt hahen; Gott habe den Idrls (llenoch) in den
Himmel erhoben, ihn dann wieder als 1ljas herabgesandt. Die Mystiker (vgl. Ibn
al-cArabl, Fusis al-hikam, Kap. XXII Anfang) nehmen sich dieser Anschauung an
und verkniipfen sie mit ihren Theorien. S. darlber den Fusiis-Kommentar des
cAbdalghanl al-Né&bulusi Il (Kairo 1323) 228—230.

2) Vgl. M. Hartmann, Der islamische Orient Il 514.
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phetischen Gabe Muhammeds: er habe den Sieg des Heraklius
Uber die Perser (625) vorausgesehen und mit Bestimmtheit
geweissagt '). Eine solche bestimmte Beziehung auf ein
besonderes, dareinst eintreffendes historisches Faktum ist fur
uns freilich in dem Nachsatz nicht enthalten : Muhammed will
nur im allgemeinen seiner Hoffnung auf den Wechsel des
Glicks Ausdruck geben. Die Roméer sind jetzt Besiegte; nicht
lange, und sie werden Sieger werden; dies sei der wechsel-
volle Gang der Geschichte.

Aber nicht alle lesen den Text in der soeben dargestellten
Weise. Vielmehr: ,Gesiegt haben (ghalabat, activiim) die Rum
ibeziehe sich auf einen von den Romaéaern soeben Uber ara-
bische Stdamme im syrischen Grenzstriche erfochtenen Sieg];
aber nach ihrem (der Roméer) Siegen {ghalabihim, genit.
subjectivus) werden sie besiegt werden (sajughlabuna, passivum)
in wenigen Jahren”. Die Muslime, die diese Lesarten billigen,
finden darin die Weissagung des bereits 9 Jahre nach dieser
Offenbarung durch die junge muslimische Schar Uber die
Byzantiner erfochtenen kriegerischen Erfolges?2).

Wir sehen, dass in der gewdhnlichen Lesart und ihrer Va-
riante einander schroff entgegengesetzte Deutungen vorliegen.
Die Sieger der Textlesart sind die Besiegten der Variante.
Das Activum der ersteren wird in der letzteren ins Passivum
umgebogen. Also in der radikalsten Weise einander entgegen-
gesetzte Lesungen und Dolmetschungen desselben Gotteswortes.

Unter den verschiedenen Gattungen der Textvarianten des
Korans, von denen wir hier eine Anzahl gesehen haben, mdchte
ich jedoch grossen Wert auf eine bereits im Vorhergehenden

1) Nach einer sich daran knipfenden Legende ist Abu Bekr mit den mekka-
nischen Heiden auf das Eintreffen dieser Weissagung eine Wette eingegangen,
in der er naturlich der Gewinnende wurde; den Einsatz stiftete er fir wohltatige
Werke (Tirmidi, Sahth 207; Harirl, Durrat ai-ghaww&s ed. Thorbecke 173;
lhja 11 120 unten).

2) Vgl. Noldeke—Sch wally | 149 Anm. 7.
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angedeutete Klasse legen, auf die wir wegen ihres prinzi-

piellen Charakters etwas weitlaufiger eingehen durfen.

Eine Reihe der vom textus receptus des Korans versuchten
Abweichungen hat namlich ihr Motiv in der Scheu, von Gott
und den Propheten Ausdriicke gebrauchen zu lassen, die man
aus dem Gesichtspunkte der Ehrfurcht vor dem hochsten Wesen
und seinen Gesandten als unangemessen oder unschicklich be-
trachtete. Da wollte man solchen Schicklichkeitsbedenken durch
leichte Textanderungen abhelfen: nach Art der tikkin séfernn
am Texte des A. T. ") ; mit dem Unterschiede allerdings, dass
die aus dem Motiv der Dezenz am A. T. vorgenommenen
Wortanderungen im kanonischen Texte des letzteren zu defi-
nitiver Giltigkeit durchgedrungen sind, wahrend es &hnlichen
Verédnderungen am Korantext nicht immer gelungen ist, sich
im textus receptus zu behaupten.

Einige Beispiele werden die Art solcher theologischer
Anderungen?2) beleuchten:

3 v. 16 lautet nach dem gewdhnlichen Text: ,Gott bezeugt
(scliahida-11ahn) dass es keinen Gott gibt ausser ihm, und (es
bezeugen es) die Engel und die Leute des Wissens u.s. w.”
Man begreift den Anstoss, den diese Selbstbezeugung Allahs,
zumal auf gleicher Linie mit den Engeln und Wissenden als
Mitzeugen, erregen konnte. Man half sich damit, dass man das
Verbum schahida in das Pluralnomen schuhada « (die Zeugen)
veranderte, wodurch man im Zusammenhang mit dem voran-
gehenden Vers die Bedeutung erzielte: (v. 15) ,Die Ausdauern-
den, die Wahrhaften......... (v. 16) sind die Zeugen Gottes (Al-
lahi), dass es .... und (Zeugen dessen sind) die Engel u.s. w.”

Freilich haben diese Verbesserer die dieselbe Wendung bie-

>

1) A. Geiger, Urschrift und Ubersetzungen der Bibel (Breslau 1857) 313 ff.
Noldeke, Neue Beitrdge zur sentit. Sprachivissensch. 69. Uber tikkiin sdfernn
s. neuerdings J. Z. Lauterbach, Midrash and Mishnah in Jewish Quart. Review,
N.Y. (1906) VI, 34 ff

2) Véllers,

Volkssprache und Schriftsprache im alten Arabien (Strassburg
1906) 195.
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tende Stelle 4 v. 164, wo ihre Korrektur nicht so leicht an-
zubringen war, ungestort gelassen.

37 v. 12 klagt Gott Utber den Unglauben der mekkanischen
Heiden, die den Glauben an die Auferstehung spottend zu-
rickweisen: (11) ,So befrage sie denn, ob sie starkere Schop-
fungen sind, oder die wir erschufen (ndmlich Himmel, Erde,
Sterne, Engel, die im vorhergehenden aufgezdhlt waren);
siehe, wir erschufen sie (die Menschen) aus klebendem Thon.
(12) Ja wohl, du wunderst dich, wéahrend sie spotten”. Das
Wort du (also Muhammed) wunderst dich (@dschibta)
scheint hier Korrektur zu sein. Die urspringliche, den Kufen-
sern zugeschriebene und auch von cAbdalldh b. Masdid ange-
nommene Lesart, der die in weitesten Kreisen giltige Lesart
der Medinenser und Basrenser gegeniibersteht, scheint "adschibtu
-ich wundere mich” zu sein. An dieser Verwunderung Gottes
wurde nun auf verschiedene Weise herumgedeutet. Man fand
leicht einen metaphorischen Sinn dafiir. Manche nehmen als
sprechendes Subjekt nicht Gott, sondern Muhammed an: die-
ser spreche seine Verwunderung aus. Jedoch die Frommen
hielten es doch fir unschicklich, auch nur der Madoglichkeit
Raum zu geben, dass von Gott das Attribut der Verwunde-
rung ausgesprochen sei und mit einer leichten Vokalverande-
rung machten sie aus der ersten die zweite Person. Muhammed
werde von Gott angeredet: du verwunderst dich dber ihren
spottischen Unglauben.

Was hier die Voraussetzung veranlasst, dass die Form der
ersten Person die urspriingliche Lesart sei, sind einige Um-
stinde, die die Uberlieferung derselben begleiten. Tabari (s.
unten S. 63—4) urteilt (XXI1l 26), dass beide Lesarten richtig,
beide geoffenbart seien, und gibt keiner der beiden
einen Vorzug vor der anderen; der Prophet habe befohlen,
beide Lesarten zu gebrauchen. Wenn Tabari, der die Zu-
lassung verschiedener Lesarten nur in dem Falle zuzugeben
pflegt, wenn dieselben ihrer Bedeutung nach nicht verschieden
sind, hier mit so schwerwiegender Klausel der anstdssigen
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Lesart gleichberechtigten Raum gibt, so muss letztere wohl
tiefe Wurzel gefasst und ihre Beseitigung noch zu seiner Zeit
Schwierigkeit bereitet haben.

Der der altesten Generation noch nahestehende Kadi Schu-
rejh (Kufenser, st. ca. 696—698, angeblich im Alter von 120
Jahren), der einer der eifrigsten FOrderer der neuen Lesart
gewesen zu sein scheint, wird wegen seiner Forderung dieser
Korrektur noch nach seinem Tod vom Spott des als gelehr-
testen Theologen seiner Zeit geltenden Ibrahlm al-Nachal
(ebenfalls Kufenser, st. 714), getroffen. ,Verwundern kann
sich — habe Schurejh zur Unterstlitzung der versuchten Ver-
besserung der Lesart gesagt — nur jemand, dem es an Wes-
sen gebricht. Von Gott kénne demnach Verwunderung nicht
ausgesagt werden. Es misse daher zdschibta (du — Muham-
med — verwunderst dich) gelesen werden”. Dazu bemerkt
Ibrahim: ,Dennoch bewunderte Schurejh sein eigenes Wissen.
(Diese Bewunderung sei nach seinem eigenen Prinzip Beweis
der Unkenntnis). Und doch wusste es cAbdallah b. Masdid
besser; der aber las ruhig @dschibtu” ).

29 v. 1.2: ,Glauben denn die Menschen, dass sie (in Frie-
den) gelassen werden, da sie sagen: ,Wir glauben” und (glauben
sie denn) dass sie nicht gepruft werden? (2) Wahrlich, wir
haben gepruft die vor ihnen waren und Gott wird sicherlich
wissen, wer wahrhaft ist und er wird sicherlich wissen, wer
die Lugner sind”. Fur das schlichte Verstdndnis enthalten
diese Worte die Voraussetzung, dass Gott dies erst durch eine
Prafung erfahren werde. Als ob er es nicht ohnehin wisste,
ja es selbst beschlossen hatte ! Diesem Bedenken scheint eine auf
cAll und al-Zuhrl zurickgefihrte Textvariante zuvorkommen
zu wollen. Diese gibt statt des wiederholten falajcflamaima
(er wird sicherlich wissen) mit leichter Anderung eines Vokals
falaju limanna d. h. ,er wird sicherlich bekanntgeben”, er
wird den Menschen ihren Charakter kundgeben ; oder in der

1) Kassehaf z. St. 11 261.
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Bedeutung: ,er wird (durch Erkennungszeichen) sie kenntlich
machen” ; die Gerechten werden durch braune, die Unge-
rechten durch blaue Farbung des Auges — blaue Augen gelten
dem Araber als Zeichen feindseliger Gesinnung, als ominds
und hasslich '), es wird ihnen auch zuweilen die Kraft magi-
scher 2) Schadlichkeit zugeeignet — kenntlich machen.

5 v. 112 fragen die Apostel, nachdem sie ihren Glauben
an Gott und Jesus eben bezeugt hatten: ,O Jesus, Sohn der
Marjam! hal jastaffu rabbuka, ist wohl dein Gott imstande
uns vom Himmel einen Tisch herabzusenden ?* Ist Gott im-
stande! Eine solche Frage koénne aus dem Mund der Apostel
nicht gekommen sein. Man liest daher mit syntaktischer Be-
schwerde: hal tasUitfn rabbaka, mit der Erklarung: Bist du
(Jesus) imstande, deinen Gott (zu bitten), ihn durch deine
Bitte zu veranlassen u.s. w.?3).

1) cAbdalrahméan b. Hassan, ZD M G LIV 441, 4; lbn Sa'd Ill, 1 272, 24.
Am Tag der Auferstehung werden die Sinder blaudugig auferweckt (Sure 20
v. 102)5 Schafi;i sagt: Siehst du einen Dunnbértigen (kausadsch), so hute dich
vor ihm (er ist schlau; vgl. Talm. b. Sanhedrin xooh zu zaldekan; eine aus-
giebige Bibliographie des semitischen und sonstigen Folklore dartber in der
ungarischen Zeitschrift Eihnographia, XXIX [1918] 140); von einem Blaudugi-
gen habe ich nie Gutes gesehen (bei Subki, Tab. Schaf. I 258, 2). Im Trauer-
gedicht des Schammaéch auf den Tod 'Omars wird dessen Morder als blaudugig
(azrak al-@jn) geschildert (Hamésa 488 v. 4). Daher wird diese Farbenbezeich-
nung oft als spottisches Epithet gebraucht. Die Schloten wenden sie auf cOmar
an (ui>ten im finften Abschn.). Die baghdader Parteigdnger des Bujiden Bachtijar
geben seinem Nebenbuhler cAdud al-daula das spottische Epithet zurcjk al-schérib,
Blau&ugelchen (auch im Deminutiv liegt spéttische Absicht) der Trinker (Jakut,
ed. Margoliouth V 355, 11). In einer asketischen Betrachtung Uber die Weltlich-
keit wird die dunja geschildert als héssliches, zahnloses, trief- und blaudugiges
altes Weib (Ihja 111 199 unten). — Auch ,Sohn der Blaudugigen” (ibn al-zarka)
ist haufige spottische Bezeichnung (z. B. Ibn Sa'd VII, 1 68, 17). Die Omajjaden-
feinde nennen die Herrscher dieser Dynastie banu-l-zarka. (Tirmidi 11 35 unten);
als Eigenname wird jedoch al-azrak Uberaus h&ufig ohne geringschatzende Ab-
sicht angewandt. Ein Mittel Blaudugigkeit kleiner Kinder zu verdndern wird an-
gegeben bei Dannri | 49 paenult s. v. insdn. — Vgl. Lammens, Lc Califat de
Yazld 39 (MFC IV 271, Anm. 3); Véllers im Centenario Amari 91; Rescher,
Der Islam IX 30 unten.

2) Die Seherin Zarka al-Jem&ma. — Menstrualblut einer blaudugigen Jung-
frau als Zutat zu einem Gegenzaubefmittel, Aghanl Il 37, 9 v.u. Jakut, Geogr.
W B. Il 282, 15. 3) Kasschaf z. St. Il 174.
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Solche Rucksicht hat auch in 21 v. 112 eine varia lectio ver-
anlasst. Da heisst es: rabbi-hkum bil-haklci. ,Mein Herr, richte
(zwischen mir und meinen Feinden) nach der Wahrheit”. Eine
vereinzelte Koranautoritat '), deren Korrektur aber keinen An-
klang gefunden zu haben scheint, hat sich daran gestossen,
dass Muhammed Gott um ein gerechtes Urteil bittet; als lage
ein anderes im Bereiche der Mdglichkeit. Er hilft diesem Be-
denken dadurch ab, dass er, bei voller Beibehaltung des Konso-
nantenbestandes durch Vokalverdnderung den Imperativ in die
Elativform und den Anruf in die Aussage verwandelt. ,Mein Herr
ist ahkaniu bil-haklci ist der (mehr als alle andere Richter) nach
Wahrheit urteilende”. Daran kann niemand Anstoss nehmen.

2 v. 100 ,Was wir an Offenbarungsversen abrogieren und
was wir davon vergessen lassen (der Vergessenheit Ubergeben),
daftr bringen wir besseres als jene sind, oder ihnen Gleiches”.
~Was wir davon vergessen lassen” nunsihd. Gott
wille was er geoffenbart hat, der Vergessenheit Ubergeben;
dies klang manchem aus dem Gesichtspunkt der UnVerédnder-
lichkeit des gottlichen Willens als ein noch unwirdigerer Aus-
druck als das Abrogieren gottlicher Gesetze, das wohl die
Gultigkeit derselben aufhebt, sie aber nicht aus dem Gedécht-
nisse tilgt, sondern als Gottes Wort textlich bestehen l&sst.

Dies Bedenken rief folgende Varianten hervor:

tansdaha ,was du (Muhammed) vergessen solltest” ;

nansefuhd ,wir verschieben es auf spatere Zeit (to postpone)”
ohne es vollends definitiv aufzuheben. — So lasen das Wort
viele Gefdhrten und Nachfolger, nach ihnen eine grosse An-
zahl von Lesern aus Kufa und Basra. Einige Ausleger haben
fur ihre Erklarung diese Lesart zugrunde gelegt.

Der wegen seiner Frommigkeit berihmte Sa%l b. al-Alu-
sajjab (st. 712) las nansaha (wir vergessen es) und es ist be-
greiflich, dass Sad b. abi Wakk&s sich dariiber so erboste,
dass er, als er davon horte, ausrief: ,FlUrwahr, der Koran ist

1) Tabarl XVII

76 unten nennt al-Dahhdk B Muz&him (st. 720)- Bejdwwi
| 626, anonym.
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nicht dem Musajjab und dem Geschlecht des Musajjab geof-
fenbart worden” (Tab. I 359—60).

5 v. 105 ist von Zeugen eines muiundlichen Testamentes die
Rede. Wenn man den geringsten Zweifel in die Wahrhaftigkeit
ihrer Aussage setzt, so mogen sie feierlich beschwéren, dass
sie ihr Zeugnis nicht aus eigenem Interesse ablegen ,und nicht
verbergen wir Alldh’s Zeugnis; farwahr wir waren dann von
den Sundern”. Schahadat Allahi, das ,Zeugniss Alldh’s” als
Gegenstand des Verbergens mochte dem dAmir al-Schadol (st.
721) als unehrerbietig erschienen sein. Als ob es mdglich ware,
etwas zu verbergen, dessen Gott selbst Zeuge ist. Er, resp.
die Autoritaten, auf die er sich berufen konnte, halfen sich
nun (s. die Kommentare, besonders Tab. VII 67) damit, dass
sie den status constructus tilgten und mit Ab&nderung des
Wortes Alldhi zu Alldhi einen neuen Satz beginnen. ,Wir
verbergen kein Zeugniss (schahadatan). Bei Gott, (&llahi —
a’Allahi, die Frageform in der Bedeutung des Schwures =
walléhi) wir wéren dann u.s. w.”

Wie weit die Angstlichkeit ging, durch welche derlei puris-
tische Korrekturen hervorgerufen werden, zeigt das Vorgehen
an 2 v. 131. Es wird da von den Juden gesagt: ,Wenn sie
glauben an ein Gleiches von dem, woran ihr glaubt (bimithli
ma &amantum bihi), so sind sie in der rechten Leitung”. Den
Angstlichen dringte sich hier das bei sprachlicher Betrachtung
vOllig grundlose Bedenken auf, dass durch den Wortlaut Gott
ein ihm Gleiches, woran die Juden zu glauben behaupten, an
die Seite gesetzt wuirde. Sie beseitigen ihren Skrupel durch
eine radikale Anderung, indem sie das bedenkenerregende
Wort (mithli) einfach aus dem Text tilgen: bim& amantum
bihi-. woran ihr glaubet.

Ahnliche Korrekturen wurden auch aus Ehrerbietung
fur den Charakter des Muhammed und seiner Vorganger im
Prophetenamte veranlasst, wenn Uberdngstliche Korangelehrte
meinten, dass dieselbe durch die rezipierte Lesart im gering-
sten verletzt ware.
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3 v. 155: »Es schickt sich nicht fir einen Propheten, dass
er unterschlage”. Zur Erklarung dieser Mahnung werden in
der traditionellen Auslegung Féalle daftr angefihrt, dass man
den Propheten in einigen Kkleinlichen Fé&llen eines nicht ganz
tadellosen Vorgehens in der Beuteverteilung verdachtigte. Nach
dem Bedrkampf soll er ein erbeutetes rotes Kleidungsstiick
nicht in die Masse der Beuteverteilung mit aufgenommen
haben. Ein anderes Mal, wéhrend ausgesandte Kundschafter von
der Schar fern waren, beteiligte er von der einer ihm entgegen-
kommenden feindlichen Truppe abgenommen Beute nur die
anwesenden Mitkdmpfer, mit Vernachldssigung der in seinem
Auftrag abwesenden Kundschafter.

Es mag nun manchen Glaubigen als anstdssig erschienen
sein, der leisesten Voraussetzung des unredlichen Verfahrens in
bezug auf den Propheten, wenn auch nur in negativer Weise,
Raum zu geben. Dieser Unbequemlichkeit halfen nun viele (nach
Tabari IV 97 der Uberwiegende Teil der Leser von
Medina und Kufa, nach anderen Kommentatoren nur ein-
zelne, aber jedenfalls angesehene Textautoritdaten) dadurch ab,
dass sie das aktive an jaghulla ,dass er unterschlage” in die
Passivform an jughalla, ,dass an ihm Unterschlagung began-
gen werde, dass er betrogen werde” veranderten. Dadurch
wird die Verdachtigung oder auch nur die unschickliche Vor-
aussetzung der Moglichkeit eines durch den Propheten began-
genen Unrechtes von vornherein abgeschnitten.

Grosse Verlegenheit musste den Koranauslegern verursachen
12 v. no: Gott spricht von den Propheten, die er vor Mu-
hammed mit Offenbarungen an die Vélker sandte, ,bis dass
sie die Hoffnung aufgaben und meinten, dass sie gelogen
haben; da kam unsere Hilfe zu ihnen, und wir erretteten
wen wir wollten; und unsere Strenge wird nicht abgewendet
von dem frevelnden Volke”.

Die Crux liegt hier in den Worten ,und meinten dass sie
gelogen haben” kadabil; denn so ist zweifellos die urspriing-
liche Lesart. Die beiden Satze ,sie gaben die Hoffnung auf”
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und ,sie meinten, dass sie gelogen haben” haben dasselbe
Subjekt: die Propheten. Sie verkiundeten den Unglaubigen
Drohungen, die trafen nicht ein; sie verzweifelten daruber
und glaubten, dass was sie verkindet, Unwahrheit sei. Aber
endlich kam von Gott die Lésung aller Zweifel, das Strafge-
richt gegen die Frevler und die Rettung der Gerechten: die
Propheten waren gerechtfertigt. Muhammed tritt hier, seine
eigene Lage in die seiner prophetischen Vorganger voraus-
bildend, dem Spott der Heiden gegen seine eigenen Verkiin-
digungen vom nahenden Weltuntergang und Strafgericht, die
aber noch immer nicht eintreffen wollten, entgegen.

Aber dass die Propheten gemeint haben sollen, dass sie
gelogen haben, kann doch ein glaubiger Muslim nicht
ertragen. Es erschien als eine Sache von ganz aussergewdhn-
licher Wichtigkeit, hier Rat zu schaffen; die Tradition Il&sst
die Wittwe des Propheten, dijischa selbst, eingreifen. Die Text-
emendation muss mit einer Menge von Mdoglichkeiten (Tabari
X1l 47—52) einsetzen, von denen ich nur einige erwahne.
Man korrigierte kadabl (activum ,sie logen”) in kudibl oder
kuddibl (passivum) ,sie wurden der Luge geziehen” d.i. ,die
Propheten meinten, dass sie (von den Heiden) der Lige ge-
ziehen werden” ; (dies ist zur lectio vulgata erhoben worden).
Aber da wéare ja ,sie meinten” ganz ungehdrig; davor half
man sich mit einer Umbiegung der Bedeutung des Verbi
sanna ,meinen” ; es kdnnte zur Not auch ,wissen” bedeuten.

Andere lassen die beanstandete Lesart ungestoért bestehen,
nehmen jedoch Zuflucht zur syntaktischen Operation, als Sub-
jekt des fraglichen Satzes ,die Heiden” vorauszusetzen: sie
(die Heiden) meinen, dass sie (die Propheten) gelogen haben.
Auch dies wird liineingetragen: sie (die Propheten) meinen,
dass sie (die Heiden) gelogen haben.

Die Anstrengung, die aufgeboten wird, die Lesart kadabu
exegetisch zu retten, ist ein Beweis fur ihre Urspriinglichkeit ).

1) Der Text des Zamachscharx behalt diese Lesart bei.
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Dasselbe beweisen auch Begleiterzéhlungen, die die Verhand-
lungen Uber diesen Text umrahmen. Ein Jingling aus dem
Kurejschstamm kommt zu Sadd b. Dscliubejr und fragt ihn:
~Wie liest du dies Wort? denn wenn ich dabei ankomme,
z6ge ich es vor, die ganze Sira nicht zu lesen”. — In einer
andern Erzéhlung, in der der Fragesteller Muslim b. Jaséar
genannt wird, bemerkt dieser. ,Dieser Vers treibt mich zur
Verzweiflung; denn es wére der Tod zu sagen: ,die Prophe-
ten meinten, sie hatten Lugen gesprochen". Als ihm nun Sadd
die Erklarung gab, dass das Subjekt des zweiten Satzes die
Unglaubigen seien, sprang Muslim auf, umarmte den Sacid
und rief: ,Mo6ge Gott dir Befreiung gewédhren, so wie du mich
jetzt erfreut hast”.

12 v. 12 lasst die Bruder Josephs, die auf dessen Verderben
sinnen, zu ihrem Vater sprechen: ,Sende ihn morgen mit uns,
damit er sich ergehe und damit er spiele”. Zum Wort er
sich ergehe” (jartcf) sind die verschiedensten Lesarten uber-
liefert (ob von ]/;-? oder von Vr@; innerhalb dieser Differenz
Verschiedenheit in den grammatischen Formen), die wir Uber-
gehen koénnen. Uns interessiert hier das zweite Wort wa-jalab
~damit er spiele”. Dies ist die meist Ubliche Lesart. Jedoch
im Text des Zamachschari und des BejdawT wird als die
Grundlesart festgesetzt zva-nal@b ,damit wir spielen”, wah-
rend die Form der 3. Person Singul. als Variante verzeichnet
wird. In der Tat scheint erstere Lesart die urspringliche zu
sein; heisst es doch im v. 17, wo die Bruder ihrem Vater
Uber den Tod Josefs Bericht erstatten vinnd dahabna nasta-
biku” ,wir gingen fort und machten Wettlauf” ; hier kann
nur die 1. Person Pluralis berechtigt sein. Jedoch hat die
Verwerfung dieser Lesart ihren guten Grund. Tabarl, der sie
(d.h. die Form der 1. Person Plur.) in seinem Apparat als die
einiger Basrenser gegen die kufische Lesart [jafab) sowie die
des Koranlesers Abu cAmr verzeichnet, hat zugleich folgenden
Schulbericht dariber aufbewahrt. Man warf dem Abu cAmr
entgegen: Wie kénnte nalab (wir spielen) die richtige Lesart
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sein? Es handelt sich doch um Propheten (die S6éhne des Pa-
triarchen und Propheten Jakob). Diese werden doch nicht mit
unterhaltenden Spielen sich beschaftigen wollen? Darauf ant-
wortet Abu cAmr : Zu jener Zeit waren sie noch nicht Propheten.

Die Verwerfung des basrischen Lesart, die jedoch von be-
deutenden Koranautoritaten (Zamachschari u. a) ihren Kom-
mentaren zugrunde gelegt wird, ist also durch das Motiv der
Ehrerbietigkeit gegen Prophetenséhne, die bestimmt waren
selbst Propheten zu werden !), hervorgerufen worden. Der
Sport, den sie treiben zu wollen vorgeben, vereinige sich nicht
mit der Woirde ihrer hohen Bestimmung; es sei nicht gut
denkbar, dass ihnen im Koran eine solche Neigung zugemutet
worden sei. Auf v. iy haben die Vertreter dieser Korrektur
nicht Ricksicht genommen.

Auch einem einzelnen Sohn des Patriarchen soll durch
Textkorrektur die bedrohte Reputation gerettet werden. S. 12
v. 81 sollen die Bruder Josefs, nachdem der durch die List
des letzteren in die Fahrnisse des Binjamin geschmuggelte
Becher bei diesem gefunden wurde, ihrem Vater berich-
ten: inna-bnaka saraka ,dein Sohn hat ge stéohle n".
Dies wére ein Zugestédndnis der Sinde des Binjamin. Diese
Unschicklichkeit tilgt die Variante des Kisai: surrika ,er
ist des Diebstahls beschuldigt worden” (nusiba ila al-sarika).
Abu-I-Chattédb b. al-Dscharréh rezitierte bei Gelegenheit einer
Ramadéanandacht, bei der er vor dem Chalifen al-Mustazhir
das Amt des Vorbeters versah, den Koranvers mit dieser

i) Dieser ihr Charakter ist unter den muslimischen Theologen strittig (wakad
uchtulifa fl istinbiiihun. Kasschaf zu 12 v. 98); Sujutl verfasste eine Abhand-
lung dartuber (Brockelmann Il 146 nr. 20). Im Sinne eines schwachen Ha-
dith habe. Jakob zur Zeit des Morgengrauens (einer Zeit, in der die Erholung
gesichert ist, Vorlesungen 124 ult.)) zu Gott um Sitindenvergebung fir seine Siihne
gebetet (nach 12 v. 98—99) und diese haben andachtig Amen dazu gerufen.
Darauf offenbarte Gott dem Jakob: Ich habe ihnen verziehen und sie zu Pro-
pheten berufen (////« 1 286, 5 v. u.). Veranlassung zur Bitte um Siindenverge-
bung sei in reichem Masse gegeben gewesen; man hat aus 12 v. 8 —20 mehr
als 40 Sunden der Brider herausgezahlt (Jhjti 1V 330, 12 v. u.).
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letzteren Lesart. Nach Beendigung der Liturgie drickte ihm
der fir theologische Dinge interessierte Chalife seinen Bei-
fall aus: ,Es ist eine treffliche Lesart, denn durch dieselbe
werden die S6hne der Propheten (Jakobs und seiner Vorfahren)
der Luge enthoben (fihd tanzlh auléd al-anbiji @n al-kadib™) ).

In diesem Zusammenhang mdochte ich noch darauf hinweisen,
dass aus é&hnlichen theologischen Rucksichten zuweilen auch
an Hadith-Sprichen, deren Texte freilich von vornherein viel
schwankender sind als die des Korans, Emendationen hervor-
gerufen worden sind 2). Wir wéhlen mit Absicht ein geringfigig
scheinendes Beispiel, um zu zeigen, auf welche Minutien sich
die dogmatischen Skrupel der Theologen erstrecken. Man be-
richtet, dass Muhammed, wenn ein bedurftiger Bittsteller seine
Hilfe ansprach, dabei anwesenden Genossen zu sagen pflegte:
~Uunterstutzet durch eure Firsprache (bei mir) das Anliegen
dieses Hilfesuchenden, damit ihr dadurch Gotteslohn erlangst;
Gott moge durch die Zunge seines Gesandten seinen Willens-
beschluss vollfuhren” ; d. h. was ich dem Bittenden infolge
eurer Farsprache gewédhren werde, ist nicht meine Tat,
sondern es entspricht dem, was Gott Uber ihn beschlossen
hatte 3). Was wir hier als ,mdge .... vollfihren” wiedergeben,
ist im arabischen Text durch verstarkte Jussivform ausge-
drickt (waljakdi), die, wortlich genommen, den Sinn in sich
schliessen kénnte: Gott muss vollfihren. Dies scheint un-
ehrerbietig, auch (im Sinne der Orthodoxie, nicht in dem der
Mudaziliten 4)) dogmatisch undenkbar. Gott muss nicht mussen.
Diesem Anstoss kommt eine Variante entgegen, die den Jussiv
in den Indikativ andert: wajakdi, er vollfihrt5). Dadurch wird
der Gedanke an eine Bemussigung beseitigt.

1) Sujuti, Ta'rlkh al-chulafa (Kairo 1305) 172 ganz unten, nach al-Silafi,
dem Abu-I-Chattdb diese Begebenheit selbst erzéhlte.

2) Einige liieher gehdrige Beispiele, Vorlesungen 125.

3) Buch. Adab nr. 36.

4) Vorlesungen 104.

5) Kastallanl X 32 (in der Ausgabe falsch als 23 paginiert); so wird der
Spruch auch Ihja Il 187, 10 v. u. angefiihrt.



3i

Es kommt freilich hie und da das maszvollere Bestreben
zum Ausdruck, zwecklos scheinende theologische Anderungen
abzuwehren. Gerade dem sonst so liberalen Abdallah b. Maszid®
wird ein Beispiel solcher Abwehr zugeschrieben. Es handelt
sich um 9 v. 120, wo der gewdéhnliche Text lautet: ,Flrchtet
Gott und seid mit den Wahrhaften [wakini maza-I-sadi-
klna)”. Diese Fassung der Mahnung zur Wahrhaftigkeit schien
manchen Frommen nicht genug entschieden. Man kénne doch
mit den Wahrhaftigen sein ohne selbst zu ihnen zu gehdren.
Sie zogen es vor zu lesen: wakiund min al-s. ,seid von den
Wahrhaften”. Dazu lasst man den Q\. ibn Masaid die Be-
merkung &ussern: Luge geziemt sich nicht, weder im Ernst
noch im Scherz, noch auch dass jemand einem seiner kleinen
Jungen (subejjahu; Deminut.) etwas verspreche, das er nicht
hélt. Leset ganz ruhig: mit (ma@) den Wahrhaften; ist denn
darin eine Duldung (ruchsa) enthalten (nicht auch selbst
wahrhaftig zu sein?)2).

Die auf den Korantext bezlglichen Varianten treten zu-
weilen mit der unverhohlenen Motivierung auf, der rezipierte
Text beruhte auf nachlédssiger Arbeit der Abschreiber; die
vorgeschlagene Variante beabsichtige die Herstellung des ur-
sprunglichen durch Kopistenversehen verderbten Textes.
Bei Stellen, in denen sich grammatische Unebenheiten zeigen,
hat man die Behauptung gewagt, dass diese als lapsus calami
eines unachtsamen Abschreibers zu betrachten seien, die in
dem anerkannten Text des Ofifenbarungsbuches stehen ge-
blieben sind. Erst spater hat grammatischer Scharfsinn sich
bemiiht, durch allerlei Spitzfindigkeit die grammatische Rich-

1) Es braucht nicht ofters wiederholt 7.1 werden, dass solche persénliche '
Berufungen nicht ad unguem zu nehmen sind. Was im Namen solcher Per-
sonen berichtet wird, spiegelt die Bestrebungen und Anschauungen der alteren
Generationen des Islams. Die Namen der dafur angefiihrten Autoritdten kdnnen
fur unsere Zwecke gleicligiltig sein.

2) KasschTif z. St, (I 413).
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tigkeit der betreffenden Stellen zu rechtfertigen'); die basri-
schen und kufischen Grammatiker stehen in Kasuistik und
Scharfsinn ihren juristischen Landsleuten nicht nach. Die alte
Schule hat dies nicht versucht, sondern lieber in ehrlicher
Weise die Fehlerhaftigkeit des geoffenbarten Textes zuge-
standen. Von Zubejr b. al-cAwtvam wird berichtet, dass er mit
Bezug auf 4 v. 160 (wo der Akkusativ al-rnukimin mit den
vorhergehenden Nominativen al-rasichun, al-imi vtinin nicht
kongruiert) den Aban Sohn des Chalifen cOthman befragte.
Er erhielt die Antwort, es wére Schreiberversehen, und Abé&n
erklarte ihm auch, wie dies Versehen leicht entstehen konnte.
Den Sohn des Zubejr, cOrwa lasst man berichten, dass er in
derselben Sache seine Tante dAjischa befragt habe. Die soll
ihm geantwortet haben: Lieber Schwestersohn, das ist Schrei-
bersache; diese haben den Fehler auf dem Gewissen (hada
@mal al-kuttédb achta’i fi-I-kitdb, Tabarl VI 16).

Derselbe Gesichtspunkt wird auch bei anderen grammatischen
Schwierigkeiten geltend gemacht?). Ohne Scheu wird die M6g-
lichkeit zugelassen, und diese Zulassung, wie z. B. in 24 v.
27 (taste?dini fiur taste?nisu) durch Sadd b. Dschubejr auf die
unbestritten hochste Autoritat des Ibn cAbbés gegrindet, dass
gewisse rezipierte Lesarten auf Achtlosigkeit der Kopisten
(zvahm — oder sakat, chata5 — min al-kuttdb) zurtckzufihren
seien (Tabarl XV 111 77, unten). Die Berufung auf Aban, cAjischa,
Ibn cAbbés und andere angesehene Zeugen der dltesten Islam-
gemeinde ist natdrlich vollig unhistorisch. Sie stammte jedoch
jedenfalls aus der alten Periode der Exegese und lehrt min-
destens, dass man die unbefangene Beurteilung der Textgestalt
des heiligen Buches durch alte, unanfechtbare, wenn auch
ersonnene Autoritaten glaubte legitimieren zu koénnen 3).

1) z.B. zu 20, 66, wo nach inna der Nominativ (hadani) steht (Afakkari Il 521).
2) Nildeke 1c. 237.

3) Vgl. besonders auch Tabarl XVII 24 fur den bei Néldeke 1 c. Zeile 8
erwahnten Fall.
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In der bisher betrachteten textgestaltenden Tatigkeit stellt sich
die primitive Stufe der Koraninterpretation dar.

Wir dirfen aus den Erfahrungen an derselben die Folge-
rung ziehen, dass in bezug auf die Konstituierung des heiligen
Textes im alten Islam eine weitherzige, sich bis zum Indivi-
dualismus steigernde Freiheit geherrscht hat '), als ob es den
Leuten ganz gleichgiltig gewesen sei, dass sie den Text in
einer seinem Urbild vollig adaequaten Form uberliefern -).

Den Hohepunkt dieser Erscheinung stellt wohl der Bericht
dar, dass selbst der Chalife dOthman den Koran zuweilen
anders gelesen habe als der Text in der gerade durch ihn
veranstalteten und beglaubigten Redaktion Uberliefert ist.

3 v. 100: L,Es wird von euch eine Gemeinde erstehen, die
das Lobliche befiehlt und das Verwerfliche verbietet” habe
aOthmén mit einem in seinen d.h. den cOthmén’schen Text
nicht aufgenommenen Zusatz vermehrt: ,und bei dem, was
sie Boses trifft, zu Gott sich um Hilfe wendet” (Tabari IV 24).
Und auch das ausfihrende Organ der @ thmé&n’'schen Redak-
tion begegnet als Trager von Lesarten, die von dem durch
ihn im Auftrag des Chalifen festgestellten Text abweichen 3.
Der Chalife dOmar habe geurteilt: Der Koran ist (in welcher
Textgestalt immer) richtig (sawab), oder nach einer anderen
Version ,befriedigend und heilsam” (kéfin schéfin), solange
nicht durch die Leseverschiedenheit die gottliche Barmherzig-
keit in Strafe oder diese in Barmherzigkeit verwandelt wird”
(Tab. I 10), d. h. solange an dem Sinn der Worte keine
grundsétzliche Verschiedenheit hervorgerufen wird. Es

1) Hingegen wird in einer bei Kastallanl (VII 500) zu fadTiil al-kurjan
nr. 3 angefihrten Hadithversion vorausgesetzt, dass die Vertreter der von ein-
ander verschiedenen Lesarten vor dem Zustandekommen der mthmanischen Re-
daktion einander der Ketzerei ziehen fjukajjfiru befduhum baalan).

2) Vgl. Noéldeke, Neue Beitrdge zur semitischen Sprachwissenschaft 3 unten.

3) Kasschaf zu 10 v. 23 (junschirukum st. jusajjirukuni) (I 420).
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komme also in erster Reihe auf den dem Text innewohnen-
den Sinn, nicht auf die minutidse Festhaltung einer bestimmten
Lesart an, eine Anschauung, die sich in bezug auf die litur-
gische Koranrezitation zu der auf die Autoritdt von
~Gefahrten” zuritckgefihrten Zulassung ") der blos dem Sinne,
wenn auch nicht dem Wortlaut entsprechenden Textgestalt
(al-kird:a bil-mcfnd) 2) zuspitzte. Wie weit die Voraussetzung
dieser Gleichwertigkeit geht, kann nichts augenfalliger zeigen
als ihre Anwendung auf einen in liturgischer Beziehung so
hochwichtigen Text als welcher die Fatiha fir die religiose
Ubung gewiss schon in sehr frilher Zeit anerkannt war. Da
liest nun cAbdallah (wohl Ibn Masdid) an Stelle von ihdina-
1sirata-I-mustakim” das erste Wort mit dem Synonym ar-
schidn&3); beides bedeutet: ,leite uns”. Demselben Ibn Masad
wird der grundsatzliche Spruch zugeschrieben: ,lch habe die
Koranleser gehdrt und habe gefunden, dass sie (mit ihren von
einander abweichenden Lesarten) einander sehr nahe sind
(mutakaribtna); leset es denn wie ihr es wisset. Es ist doch
als ob ihr (um auszudrtcken: komme her!) halumma oder
tadila sagtet 4). (Beide Worte sind fir den beabsichtigten Sinn
gleichbedeutend). Von dem wegen seiner Frémmigkeit und
Traditionsgelehrsamkeit angesehenen cAbdallah b. al-Mubdrak
(st. 797) erzahlt man, dass er niemals ein Wort der Beméanglung
dafiir hatte, wenn er einen Koranleser irgend ein Wort mit einer
vom gewdhnlichen Text abweichenden Lesart vortragen horteb).

Wohl um solche Freiheit mit dem Anspruch auf unbestreit-

1) Sujuti, ItkTm (Kap. 21, § 5) | 97, 19, der aber eine so weitgehende, radi-
kale Formulierung dieser Zulassung ablehnt.

2) Wie beim Vortrag des Hadith, Milli. Stud. Il 20l. Gelegentlich sei zu
dem dort gesammelten Material noch auf folgende alte Berichte verwiesen: Ihn
Sa'd V 353, 23; VI 190, 6; VIIi, 115, 25 (dagegen ibid. 141, 11), Dahabi,
Tadkirat al-huffaz Il 172.

3) Kasschuf z. St. (I 9, 10).

4) Bei JakTit, ed. Margoliouth, 1l 60, 12; die Uberlieferung des Spruches
geht durch cAli b. Hamza al-KisaJf.

5) Dahabi, Tadkirat al-liuffaz 1 252, 3 v. u.: ka/ta la.jaruddii @lTi ahaditi
harfan ida karda.
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bare Berechtigung ausriisten zu koénnen, hat man den Pro-
pheten selbst zur Billigung derselben herangezogen. Es mutet
freilich nicht wenig fremdartig an, von dem gewdhnlichen
Text abweichende Lesarten als die des Propheten bezeichnet
zu sehen '), was die Meinung voraussetzen l&sst, dass es nichts
auf sich habe das Gotteswort in anderer Form zu Uberliefern
als in welcher es der Prophet urspringlich verkindet hatte.
Zu 9 v. 129 wird statt des rezipierten min anfusikum (,,es
kam euch ein Prophet aus euch selbst”) die Lesart min anfa-
sikum (,,aus eueren Vornehmsten”) als kircfat rasil Allah wa-
Fatima wa-cAjischa (Lesart des Propheten und der F. und Q\.)
verzeichnet”). Und dazu noch ein deutlicheres Beispiel: zZAbd-
allah b. abt Sarh, Milchbruder des cOthman, der sich vor der
Eroberung Mekkas zum Islam bekehrt hatte, nach dem Tode
des Propheten abtriinnig wurde, um dann unter cOthman wie-
der eine hervorragende Stellung im Islamreiche einzunehmen,
war beim Propheten als Koranschreiber in Verwendung ge-
standen. Uber diese Tatigkeit sprechend soll er vor den Kurej-
schiten mit dem grossen Einfluss geprahlt haben, dessen er sich
beim Propheten erfreute. Ich konnte ihn — sagte er — dahin
wenden, wohin ich eben wollte. Er diktierte mir z.B. @zizun
hakimun. Ich bemerkte, ob es nicht @limun hakimun auch téte.
Jawohl” sagte der Prophet, ,alles ist richtig” (kullun sawabun) 3.

Dass aber solche, dem festen Glauben an die Integritat des

1) Es kommt vor, dass auch im Hadith ein Koranwort mit Abweichung von der
maschhiira zitiert wird; Buch. Tauhid nr. 29: T?tu statt tftitum (17 v. 87);
ersteres wird von Aamasch als die von ihm vertretene Variante erkannt.

2) Kasscliaf z. St. (I 415). Nach einem Bericht des Nachad galt es allerdings
als unschicklich (k&nt jakrahina) die Lesevarianten mit den Namen ihrer Ver-
treter zu bezeichnen, als kird™at 'Abdallah (b. Mascud), k. Sélim, k. Ubejj, k.
Zejd u. a. m. Dschéahiz, Hajawan 1 164, 9.

3) Usd al-ghdba Il 173. Dies steigerten dann spatere Bearbeiter zur Beschul-
digung: wakéna jubaddil al-A'orJan (ibn abi Sarh) habe den Koran eigenméchtig
geféalscht (Ibn Schihna, Raudat al-manézir [a/R des Ibn al-Athir, K&mil, Kairo
1290] VII 147. Vgl. Casanova, Mohavnned et la fin du monde 101). An Ibn
ab! Sarh wird in einer anderen Uberlieferung eine von der hier angefiihrten
verschiedene Erzdhlung Uber sein Verhéltnis zur Feststellung des Korantextes
geknupft, bei N6 1deke-Sch wal 1y | 46 unten.



heiligen Offenbarungstextes nicht eben forderliche Freiheit
anderseits in strenger denkenden Kreisen Missbehagen hervor-
rief; dass es nicht allenthalben als selbstverstandlich galt, die
Duldung . derselben nicht blos als Ausdruck der stillen Nach-
sicht zu betrachten, sondern ihr grundsatzlich Berechtigung
zuzuerkennen, scheint aus folgender, wie gewo6hnlich in die
fruheste Zeit des Islams ') hinaufgeriickte Erz&hlung ersichtlich
zu sein. In der Schilderung der Paradieseswonnen (56 v. 28)
werden geschichtete Bananen (talh) erwahnt, unter denen
die Seligen sich ergehen. Nun l&sst man cAll die Bemerkung
machen, dass ja dies ganz unverstandlich klinge: was solle
denn die ,Schichtung von Bananen” bedeuten? vielmehr wére
hier statt talh passender talc zu lesen, so dass von Bliuten-
schichten die Rede wére. Dabei konnte er sich sogar auf
eine' Parallelstelle berufen (26 v. 148), wo in ahnlichem Zu-
sammenhang in der Tat talz gelesen wird. Die bei dieser
Ausserung des cAll Anwesenden fragen ihn: Wolltest du
also in diesem Sinne die Lesung andern? Darauf entgegnet
Ali: ,Der Koran wird heute nicht mehr beunruhigt
und nicht verdandert (inn&d-1-Kur'dna 1& juhddschu al-jauma
wald juhawwalu)” 2).

Zum Siege gelangt jedoch eine vermittelnde Anschauung.
Es wird nicht die Ausschlieslichkeit einer Textgestaltung,
die nicht ,beunruhigt werden durfe” dekretiert, aber ander-
seits auch die schrankenlose Freiheit nicht zugelassen. lhre
traditionelle Beglaubigung findet diese Vermittlung in einem,
der spater sich entfaltenden Koranlesewissenschaft (‘ihn al-
Iciraa) als Ausgangspunkt und Berechtigungsgrund dienenden

1) Den Chalifen cAbdalmalik lasst man Klage darlber fuihren, dass vom Osten
her unberechtigte Hadithe verbreitet werden. Dass er diese Klage mit der Mah-
nung schliesst: ,Haltet euch daran, was in eurem Korantext (mashafikurn\ fir
den euch der vergewaltigte Imam (cOthmin) Ubereinstimmung geschaffen hat und
fir den er sich des Rates des besten Beraters, Zejd b. Théabit bediente” (lhn
Sact V 103, 12), lasst darauf schliessen, dass es sich dabei um (vielleicht omej-

jaden-feindliche: vom Osten herkommende) Koranvarianten handelt.
2) Tabari XXVII 93.
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Spruch Muhammeds, nach welchem das Wort Gottes von ihm
selbst nach sieben verschiedenen Weisen (@ld sabati ahrn-
fin) geoffenbart worden sei  von welchen jede als gottlichen
Ursprunges betrachtet werden solle 2); einem Spruch, der wie-
wohl er mit der talmudischen Anschauung von der gleichzeitig
in mehreren Sprachen erfolgten Offenbarung der Thord grosse
Ahnlichkeit zeigt, von demselben doch unabhéngig zu sein
scheint. Seiner richtigen Bedeutung nach, uber welche die
islamischen Theologen selbst nicht im Kklaren sind — man
zahlt bis zu 35 verschiedenen Erklarungen  — wird er sich
urspringlich Uberhaupt nicht auf Leseverschiedenheiten be-
ziehen; jedoch angesichts der Uberhandnehmenden ,Beun-
ruhigung” des Korantextes hat man harf4) (plur. ahruf oder
hurdf) in diesem Zusammenhang schon sehr frih als Lese-
verschiedenheit gedeutet und den Spruch fur die durch einige
Disziplinierung gemadssigte Berechtigung der obwaltenden Ver-
héltnisse benutzt *). Der Prophet habe den Grundsatz ausge-
sprochen als man ihm von Abweichungen im Vortrag seines
Korantextes benachrichtigte c).

Es ist wohl nicht anzunehmen, dass selbst im Sinne dieser
Deutung des Spruches, der in die angesehenen Hadlth-Samm-

1) Dariiber Noldeke 37 ff. (2. Aufl. 48 f.), 195.

2) Fur die praktische Bewertung der Textvarianten ist es bezeichnend, dass
die vom rezipierten othmanischen Text abweichenden Lesarten, falls aus ihnen
Folgerungen fir die gesetzliche Praxis gezogen werden kdnnen, fur diesen
Zweck volle Berucksichtigung finden (Ibn Tejmijja, R af al-maldm <an al-ciimmat
al-cflam [Kairo, matb. al-adab 1318] 41).

3) Vgl. Kastallani, IV 266. Die hauptsachlichsten Erklarungen sind zusam-
mengestellt bei Balawi, Kitab Alif-ba | 210—213.

4) In einer ihrer Beziehung nach mir nicht klaren Mitteilung bei Ibn Sald
V1 67, 25 heisst es, das Abu WAalJil als unschicklich gefunden (kariha) habe,
in bezug auf den Koran den Ausdruck harf zu gebrauchen; er sagte an dessen
Stelle stets ism.

5) Jemand, der in den Lesarten Bescheid weiss, ist dem entsprechend sahib
huriaf wa-kirifai (bei Dahabi 1 c. | 197, 11, vgl. iniam hafiz f1 huruf al-
kirTPat (ibid. 312, 5 v.u.).

6) Buch. Chusumal nr. 3, Fadail al-Kur‘an nr. 5, Istitdbat al-murtaddin
nr. 9, Tirmidl, Sahih Il 155.
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lungen aufgenommen ist, trotzdem er von einer Autoritat wie
Abu cUbcjd al-Jyasim b. Sallam (773—837) als vollig unbe-
glaubigt gestempelt war I), mit der Zahl sieben eine feste
arithmetische Begrenzung beabsichtigt sei. Sie wird vielmehr,
und auch in ihrer Anwendung auf Textunterschiede, als Expo-
nent der Vielheit gemeint sein2): der Koran sei nach zahl-
reichen ahruf geoffenbart worden; jedes stelle in gleicher
Weise das unerreichbare Gotteswort dar 3).

Mit der fortschreitenden Disziplinierung der mit dem reli-
gitsen Leben eng zusammenhangenden Ubungen trat das Be-
durfnis hervor, auch der in der Behandlung des Textes der
gottlichen Urkunde herrschenden Zugellosigkeit so weit als
moglich eine Schranke entgegenzusetzen. Es war nicht mehr
tunlich, sie vollends einzuddmmen und den Korantext restlos
zu uniformieren. Wie im rituellen und gesetzlichen Leben, bei
freier Anerkennung der Madéahib-Differenzen einerseits ein die
Zugellosigkeit einschrankendes Prinzip geschaffen wurde durch
die Bedingung, dass eine abweichende Praxis nur in dem Falle
zuléssig sei, wenn sie sich auf gutes Hadith oder auf kompe-
tente Prézedenzen aus den Kreisen der Gefédhrten oder Nach-
folger berufen koénne, wobei anderseits der freien Bewegung
in gewissen Grenzen Indulgenz gewéhrt wurde: so ist auch
in der Frage des Korantextes die individuelle Freiheit mit
den Forderungen der Gleichférmigkeit ausgeglichen worden.

Nur solchen Varianten wird Berechtigung zuerkannt 4) und

1) schadd ghajr musnad., bei Balawl l.e. 210, 4 v.u.

2) s. Noldekel 39, 250. Vgl. Kadi djad bei ZurkdnT zu Muwatfa | 363
ganz unten.

3) Im Fikh wird die Frage aufgeworfen, und mit verschiedenen Resultat erle-
digt, ob es zulassig sei, dass in liturgischen Ubungen der Vorbeter und der der
Gemeinde angehorige Andachtige die Korantexte in je verschiedene Lesarten
rezitieren (ichtilaf harfej al-imam wal-md‘'mim’). Die Verhandlungen dariber
bei Subkt, Tab. Schaf. IV 240 ult. ff.

4) Vom Grammatiker Abu Beltr Muhammed b. al-Kasim al-Anbéri (st. 939),
(Verf. des Addad-Werkes, ed. Houtsma), der auch zahlreiche koranwissenschaft-
liche Werke verfasste (Fligel, Grammatische Schulen 169 ff.), wird eine Schrift:
zur Widerlegung jener, die vom othmanischen (oder dem gewdhnlichen) Text
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nur solche werden in die allen Nachahmungsversuchen trot-
zende Wundernatur (iadschaz) des Koranausdruckes inbegriffen,
die sich auf kompetente traditionelle Autoritaten berufen
kénnen. Jede in diesem Sinne berechtigte Variante habe An-
teil an der wunderbaren Natur des gottlichen Koranwortes.
Aber Uber diese traditionell bezeugten Textabweichungen
durfe nicht hinausgegangen werden.

Als erster, der die verschiedenen Koranlesarten Kkritisch
untersuchte, den Gesichtspunkten, durch die sie motiviert sind,
nachspirte und die Isnadketten, durch welche sich die selt-
samen Lesarten beurkunden, einer strengen Prifung unterzog '),
wird ein judischer Konvertit aus Basra, Harin b. Misa (st
ca. 170—180 d. H.) genannt, der durch Affiliation dem Azd-
Stamme einverleibt war. Trotzdem er sich mudazilitisch zum
Glauben an die Willensfreiheit bekannte, haben ihn Buchéarl?
und Muslim als Hadith-Tradenten bertcksichtigt und auch der
strenge Jahja b. Madn hat ihn als zuverlassig erklart (wat-
thalfahu) ). ,

Jedoch diese kritische Einschrankung der Freiheit ist noch
immer von zu elastischer Art, um nicht radikales Eingreifen
in die. Textgestaltung in grésserem Umfange zuzulassen, als
dies erwinscht sein mochte. Die Berufung auf kompetente
Autoritaten ist keine schwierige Aufgabe, wo dieselbe sich
bloss auf mundliche Beglaubigung zu beziehen hat. Die meisten
Textabweichungen, die wir im Vorhergehenden als Beispiele
angefuhrt haben, sind auf die angesehensten Gewd&hrsmanner

abweichen, al-radd @ld man clialafa mashaf cOthmén (oder: al-amma’) erwahnt,
die nach Houtsma’'s Vermutung (Einleitung VII) mit einer im Acldad-Werke
unter anderem Titel zitierten Schrift des Anbari identisch sein konnte. Jedoch
scheint letztere exegetische Polemik gegen mulhidin, nicht die Zurtickwei-
sung textlicher Abweichungen zu enthalten. Keine der beiden Schriften ist
auf uns gekommen.

x) Huwa awwal man tatabbefa wudschiih al-kira'at wa-allafa/ui wa-latabba a
al-schddd minh& wa-bahatha fala isnadihi.

2) z.B. 1'tisam nr. 27 wo er Harin al-a®war genannt ist.

3) Chatlb Baghdadi bei Sujuti, Bughjat al-wic'at 406, wo wudschuh al-Kur'én
in w. al-kirtfat zu korrigieren war.
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des ersten Jahrhunderts, auf Ibn cAbbéas, auf djischa, auf
@ thman, den Schopfer der Koranredaktion, auf dessen Sohn
Abén, auf anerkannte Koranautoritdten vom Range eines "“Ab-
dallah b. Masdid und Ubejj b. Kad zuriickgefiihrt, und sie
werden durch die besten Namen der alten theologischen Gene-
ration, wie Katdda, Mudschahid usw. empfohlen.

Hier setzt nun die wortliche Deutung des unklaren Hadith
von den sieben ahruf ein. Wie im Gesetz die Imame der vier
madaliib, so wurden auf dem Gebiete der Koranlesung mit der
Zeit sieben, je eine Variantenrichtung repréasentierende Schu-
len anerkannt, deren mit Namen genannte Imame ihre Les-
arten auf beglaubigte Tradition stitzen und auf die sich die
Gleichberechtigung in der Konstituierung des Textes beschran-
ken solle *.

Dementsprechend wird vom Fachgelehrten in der Koran-
lesewissenschaft (Jcarf oder mukrf) bald gefordert, dass er
den heiligen Text nach allen diesen sieben Lesarten innehabe;
sonst konne er auf den Titel eines Koranlesers nicht Anspruch
machen2). Diese Meisterschaft wird stets hervorgehoben, so
oft von irgend einem Gelehrten seine Qualitat als vmhri ge-
rihmt wird3. Die Gleichberechtigung der Lesarten 4)-kommt
praktisch zuweilen auch dadurch zum Ausdruck, dass, obwohl
die Rezipierung der einzelnen Kird3a-Systeme auf je ver-
schiedene Gebiete des Islams verteilt ist, es doch vorzukommen

k) Uber den Entwicklungsgang dieser Festsetzung, Brockelmann | 189.

2) Hischam b. cUbejdalldh al-Raz! (st. 836) bei lbn '‘Abdalbarr, DschdmF bajan
al-ilm 121, 10 v. u.

3) Vgl. das Epitliet Salfa zade, das der Vater des Grossvezirs Kitschik Sadd
Pascha fuhrte, mit der Begrindung, dass sieben seiner unmittelbaren Vorfah-
ren, die das Amt des Vorbeters bei der Gerberzunft in Angora ausiibten, den
Text des Korans nach den sieben ahruf meisterten (Stssheim in Festschrift
Hommel Il 303).

4) Dieselbe wird durch die provinzielle Bevorzugung einer besonderen unter
den sieben Lesarten nicht aufgehoben, wie wenn, freilich nur volkstimlich, das
(nach Mukaddasx zumeist im Maghrib beginstigte) System des Nafrc als kirdJat

ahl al-dschenne (die Lesart der Leute des Paradieses) ausgezeichnet wird ( Taus,
und Eine Nacht [Buldk 1279] Il 369, 15. N. 446).
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scheint, dass wie Schcfrant (st. 1565) von den Koranlesern
seiner Zeit (hurra? zaménind), freilich mit Missbilligung be-
richtet, die Rezitatoren bei jedem Wort samtliche beglaubigte
Varianten verlautbaren ).

Es ist jedoch nicht zu Ubersehen, dass in diesen Fest-
setzungen das Element der Freiheit die Siebenergrenze bald
Uberschreitet. Wie der Geograph Muhaddasl, der fir seine Zeit
(letztes Drittel des zehnten Jahrhunderts) und sein Beobach-
tungsgebiet das Vorherrschen je eines Lesesystems, in vier
Hauptgruppen auf Provinzen verteilt, von dreizehnerlei
nach ihren Autoritdten aufgezahlten Lesevarietdten berichten
kann, mit dem Zusatz, dass ,nach der Meinung der meisten
Imame alle richtig seien” 2, so horen wir anderseits von
acht3 oder auch zehn massgebenden kanonischen Lesern,
deren sukzessives Auftreten bis in das neunte Jahrhundert Chr.
reicht 4. Spéater ist allerdings die erweiterte Zahl der Varian-
tengruppen durch Reduzierung auf sieben Schulrichtungen 5)
der in diesem Sinne gedeuteten Ahruf-Tradition wieder ange-
passt worden °).

1) al-Durar al-manthira fl zubad al-lulim al-maschhira\ ed. Schmidt (Pe-
tersburg 1914) 8, 9 ff. Es ist nicht ersichtlich, ob sich diese Nachricht auf den
Siebenerkanon beschrankt, oder ob sie bedeutet, dass auch noch mehr Varianten
in die Rezitation einbezogen wurden.

2) Bibi. Geogr. arab., ed. de Goeje Il 39, 11 ff.

3) Ibrahim b. cAbdalrazzdk aus Antiochien (st. 949) verfasste ein Buch dar-
Uber (Jakit, Geogr. W B. | 388, 7).

4) Brockelmann Il 112 nr. 15,

5) Neben den sieben Lesarten des Ibn Mudschahid werden noch besonders
die ,Lesart des Propheten” (Fihrist 31, 20, vgl. oben S. 35) oder nach einem
andern Bericht ausserdem die ,des ‘Ali b. Abi Talib’’ (Samléarii bei Jakat 1 c.
Il 118, 7) erwahnt. Dass 30 v. 53 wiederholt du€ (nicht dad) zu lesen sei,
wird als Anweisung des Propheten erwdhnt (s. die Kommentare); desgleichen
wird die Bevorzugung der Lesart scharb (gegen schurb oder schirb) 56 v. 55
mit einem Isndd bei Tabaradni (Mtfdscham Saghtr) 233 als Lesart des Propheten
verzeichnet. Eine Sammlung von Lesarten des Propheten gibt Tirmidi, Sahih,
Il 152—156: abwab al-kirciat @n rasil Allah. Es ist allerdings unklar, wie
neben den, auf Muhammed selbst zuriickgefihrten kirGiJut noch andere aufkom-
men oder sich behaupten konnten; es sei denn, dass die Isnéd-Beglaubigung
der ersteren (wie aus den Glossierungen des Tirm. ersichtlich ist) von der Kritik
nicht als stichhaltig anerkannt wurde. 6) Noldeke’ 294.
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Durch das Festhalten an dieser bestimmten Zahlengrenze
sollte ein Damm aufgerichtet werden, durch den das Uber-
fluten willkdrlicher, wenn auch geistreicher Einféalle zu ver-
hindern sei. Man wollte dadurch, gegeniber der Utberhand-
nehmenden Willkir und zu beflrchtenden Schrankenlosigkeit,
endlich einigermassen festen Boden gewinnen.

Jedoch diese auf die relative Beschrankung der Freiheit in
der Behandlung des Korantextes abzielenden Bestrebungen
sind nicht allgemein durchgedrungen. Wir kdénnen in diesem
Teil der islamischen Wissenschaft eine geradezu ratselhafte
Unschlissigkeit beobachten. Hervorragende Theologen bestrei-
ten der Regel von den ,sieben ahruf” ihre beschrankende
Absicht, indem sie auf die Tatsache hinweisen, dass jene
sieben sogenannten kanonischen Lesarten, die durch kompe-
tente alte Autoritidten vertretenen Lesemdglichkeitcn in Wirk-
lichkeit nicht erschopfen. Die Beschrankung sei pure Erfin-
dung der Spéteren und habe in der alteren Tradition nicht
die mindeste Begrindung. Es sei Gaukelei, einen Zusammen-
hang zwischen den Leserschulen und der Tradition von den
.Sieben Lesearten” zu konstruieren. Anerkannte Vertreter der
theologischen und insbesondere der Koranwissenschaft sind
Anwalte der fortgesetzten Freiheit. Abu Bekr ibn al-cArabi
(Kadi von Sevilla, st. 1151), der als Autoritat in der Koran-
lesekunst angesehene Abu Muhammed Mald b. abi Talib al-
Kajsi (al-mukrf, st. 1045) ) un™ noch manche andere der
besten Namen finden wir unter den Gegnern der Siebener-
schranke 2). Der hauptsdchlich als Verfasser eines fur die Ge-
schichte der Kreuzzige wichtigen Quellenwerkes uber Nur al-
din und Saladin ) bekannten, jedoch trotz der hohen Schéatzung,

1) Brockelmann | 406. Ibn Hazm hatte persdnlichen Verkehr mit ihm
(Milal 1V 125, 10).

2) Sie sind mit ihren Urteilen Ober diese Frage im Itkan (Kap. 22 ff.) |
100—103 erschopfend angefuhrt.

3) Brockelmann 1 317. Zu seiner historischen Betdtigung gehort auch
sein Auszug (muchtasar) der riesenhaften Damaskus-Monographie des Ibn cAsé/cir.
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die ihm in der islamischen Literatur gerade auf theologischem
Gebiete zuteil wird '), in dieser Richtung nicht gewirdigte 2)
Aba Sclidma (st. 1268) spricht in ganz entschiedener Weise
sogar die Meinung aus, dass es dem idschmt? der zustadndigen
Gelehrten widerspreche, die Tradition von den sieben geoffen-
barten ahnif auf die sieben kanonischen Leseschulen zu be-
ziehen, wie dies die Ansicht einiger unwissender Leute (bad
alil al-dschald) sei 3. Abu Schama verfasste ein Spezialwerk
Uber die verschiedenen Erklarungsweisen der Ahruf-Tradition 4);
demselben wird wohl dies Urteil entnommen sein.

In der Tat bleibt man in spaterer Zeit bei den kanoni-
sierten sieben (bezw. zehn) Lesartengruppen nicht stehen. Der
bekannte Kommentator der Traditionssammlung des Buchari,
Schihéb al-dm al-Kastallam (st. 1517), der in Kairo am selben
Tage zu Grabe getragen wurde an dem der cothménische Er-
oberer, Sultan Sellm siegreich in die Nilstadt einzog, bezieht
sich in seinem Werke ofters5 auf sein ,grosses Buch Uber
die vierzehn Lesarten des Korans” 0. Die gelehrte Sklavin

Nach Makkarl, I, 659 hat er Uber dieses muchtasar in Damaskus Vorlesun-
yen gehalten.

1) Er gilt als mudschtahid (d.h. als Gelehrter, der ohne Rucksicht auf eine
bestimmte Schulrichtung zur unabhéangigen Urteilsbildung berechtigt ist) und man
staunt darliber, dass er sich nichtsdestoweniger positiv zur schafi'itischen Schule
(als mukallid) bekannte (Ibn Iladschar al-llejtamT, Fatawi hadithijja 124, 13).

2) Besonders kommt dabei in Betracht seine in meiner Einleitung zur Streit-
schrift des Gazali gegen die Batinijja-Sekte 2 Anm. erwahnte Schrift, sowie
das bei Sujutl haufig angefihrte al-Murschid al-wadschiz. Sein Schiler und Nach-
folger im Lehramt, al-Nawawi zitiert von ihm (die Stelle ist mir entgangen)
einen gegen bidac eifernden Traktat u. d. T. al-Bifith (ala inkir al-hawéadith
wal-bidd.

3) Zurk&nl zu Muwatta | 364, 21 ff.; Itkdn (Kap. 22) | 100. Auch andere
angesehene Autoritadten bezeichnen diese ,Meinung der gewo6hnlichen Leute (al-
@awamrn)” als ,héssliche Ignoranz” (dschahl kabih; Itkan [Kap. 17] 1 63, 14).

4) Noldeke—Sch wally | 50, 4.

5) Kitabi al-kabir fi-lI-kirTiat al-arbd'at aschar, z.B. | 189 (zu @Zw, nr. 8),
VI 99 {zu Fad&'il at-asfyab, nr. 6), VIl 146 (zu Tafsir, nr. 98), ibid. 238 (zu
ibid. nr. 158), IX 37 (zu Adab, nr. 38). Vgl. aus spéaterer Zeit Brockelmann,
Il 327, nr. 14.

6) Wie es scheint, verschieden von Brockel mann Il 73, nr. 4.
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Tawaddud lasst man von sich rihmen, dass sie den Koran
nach den sieben, den zehn und den vierzehn Lesarten lesen
kdnne ).

Diese Anschauung ist mit dem aus alterer Zeit gegenuber
den Lesarten bezeugten Verhalten der Orthodoxie in vollem
Einklang. Man hat es als Pietatlosigkeit betrachtet, Uber Les-
arten, die von frommen Autoritaten herrihren, den Stab zu
brechen und mdgen sie sich noch so sehr von der Heerstrasse
der ublichen Koranlesung entfernen2. Wir haben die ,Ge-
fahrten” cAbdallah b. Masdid und Ubejj b. Kacdb als Urheber
der radikalsten Eingriffe in den Korantext kennen gelernt.
Nichtsdestoweniger wird unter den gemissbilligten Eigentim-
lichkeiten einer dissentierenden dogmatischen Schulrichtung
besonders hervorgehoben, dass ihr Stifter Dirar b. cAAmr die
Lesarten dieser beiden Autoritaten zuriickgewicsen und sie als
von Gott geoffenbart nicht anerkannt habe a).

Das Hochstmass der Einddmmung der Willkurlichkeit wird
erreicht in der Forderung, dass die Lesarten den Gesetzen der
arabischen Sprache entsprechen miuissen und aus dem graphi-
schen Gerippe der arabischen Konsonantenschrift begriindet
werden konnen, Bedingung, die bei den Lesarten der beiden
erwahnten Autoritdten, mit ihren Textzusidtzen und Wortver-
tauschungen freilich nicht zutreffen.

Besonders sind es die Mutakallimin, die dem masoretischen
Korantext gegentiber ihre Freiheit nicht einschranken lassen.
~ES sei zuldssig — sagen sie — in der Feststellung der Les-
arten seine subjektive Meinung (al-raj) und seine unabhangige

1) Tausend und Eine Nacht, ed. cit. 11 360, 9 (N. 438).

2) Bei Gelegenheit einer als scliadd bezeichneten, auf cAbdalldh b. Masdid
zurlickgefihrten Variante zu 51 v. 58 (Juni an& al-razzak fur inna-lldha huwa
al-razzalc) sagt Dahabi nach einer gewundenen Auseinandersetzung schliesslich,
dass man diese Variante doch nicht absolut zurtickweisen dirfe, da sie doch von
einer zuverldssigen Autoritat tradiert ist und da die Verschiedenheit in der Le-

sung des Korantextes einmal eine gegebene Tatsache ist ( Tadkirat al-huffaz
I 359 oben).

3) Baghdadl, Kitub al-fark 202, 2.
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Ansicht {(l-idschlihad) selbstdndig zu betatigen, wenn von
seiten der Sprachrichtigkeit gegen dieselbe nichts eingewendet
werden kann”; ganz gleichgultig sei dabei, dass solche selbst-
erschlossene Lesarten auf den Propheten formell nicht zurick-
gefuhrt werden kdnnen ).

Freilich lasst man sich solche individuelle Freiheit nur von
anerkannten orthodoxen Autoritaten gefallen; sie dirfe nicht
den Stempel kecker Zugellosigkeit2), oder am Korantext ge-
Ubter Schulmeisterei an sich tragen. Ferner musse die Aner-
kennung abweichender Lesarten eine ernste Gemeinde von
Anhangern als ihre Stutze nachweisen kénnen, die sie Uber
das Niveau launenhafter personlicher Einfélle emporhebt. Was
in diesem Sinne verurteilt und zurtckgewiesen wird (dazu ge-
horen auch die Konjekturen der Mutakallimin), gehort in die
Klasse der auch von den Anwalten der Freiheit strenge ab-
gelehnten scliawadd (sing. schaddat«n) d. h. véllig isolierter, von
zurechnungsfédhigen Koranlesern nicht aufgenommener Konjek-
turen 3). Die Philologie zieht zwar auch diese in den Kreis

1) Itkin (Kap. 22) | 97 ult.

2) Man hat Korantexte gelegentlich auch witzweise verandert, naturlich ohne
solche Schnurren als ernstgemeinte Lesarten ausgeben zu wollen. Von einem als
grossen Korangelehrten (ahad al-hujfaz al-kibar) gerihmten cOthmén b. abl Schejba
(Kufenser, st. 853, einer der Schejche des Bucharf) wird erzadhlt (Dahabi, Tadk.

huff. Il 30 ult.), er sei ein Spassmacher (mazzdh) gewesen, der selbst Koran-
texte verdnderte (jatasahhaf), um dadurch Witze anzubringen. ,Vielleicht —
wird hinzugefiigt — hat er dafir bussfertig Reue gelibt”. Aber auch sein ernstes

Tafsir beruht haufig auf solchen Misslesungen, weswegen ihn Déarakutnl (im
Kitdb al-tashlf) seine Kompetenz als Korankenner vollends in Abrede stellt
(Kastallanl 11 514 zu Buch. Dschantfiz, nr. 83).

Ein Humorist hat einmal im Hinblick auf die in der Nahe von Schahrazir
ihr Unwesen treibenden Kurden 9 v. 98 statt ,die Araber sind hart im Unglau-
ben u.s.w.” gelesen: ,die Kurden (al-akrad)” u.s. w. Daruber zurechtgewiesen
sagte er: ,Gott hat keine Reise nach Schahrazir unternommen um sich von der
Schlechtigkeit der Umwohner zu Uberzeugen” (Jnkit, Geogr. W B. 111 341, 20).
Subkl (Tab. Schaf. V 129, 5) erzahlt, dass beim Begrébniss des A1 b. Hibat-
allah al-Dschummejzi (st. 1248), der selbst ein beriihmter Kenner der Koran-
lesarten war, der mit der Koranrezitation Betraute 43 v. 61 statt la-dlmun, um
dadurch eine geistige Teinte anzubringen, la-lalamHh las.

3) Al-Dé&nl bei Brockelmann, | 407, nr. 6; Abu Bekr al-Chwarizmt (st. 1002)
nennt als Typus der Erfinder solcher Seltsamkeiten (nawadir) der Koranlesung
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ihrer Erdrterungen ); aber die theologische Korankritik nimmt
ihnen gegenliber eine ablehnende, ja auch streng verurtei-
lende Stellung ein.

Bis in die spaten Zeiten fuhrt ihre Litteratur scharfe Polemik
gegen solche Willkirlichkeit2). Denn es hat ja immer selb-
standige Kopfe gegeben, denen evidente Unkorrektheiten im
Korantexte, wenn sie auch von den anerkannten kanonischen
Lesern Ubersehen oder geduldet, zuweilen auch gerechtfertigt
wurden, nicht als unantastbare Heiligtimer galten. Solche
Kritiker mussten aber immer auf den energischen Protest der
strengen Orthodoxie gefasst sein, die wenn sie auch in der
Zulassung der Freiheit Uber die als kanonisch anerkannten
~Leser” hinausging, die willktrliche Konjektur in das verpdnte
Gebiet der schazvadd verwies und als in diese Klasse gehorig
verurteilte 3). Sie hatten, zumal wenn sie von berufsméssigen
Leuten mit dem ernsten Anspruch auf Anerkennung versucht
wurden, zuweilen auch schwere Ahndung von Seiten der die
religiosen Guter handhabenden Kreise zur Folge, in denen
man der Ausweitung des Gebietes der Freiheit nicht allzusehr
gewogen war. Im Jahre 322 und 323 d. H. (934—5 Chr.) haben
in Baghdad zwei berufsméssige Koranleser sehr unangenehme
Erfahrung damit gemacht, dass sie vom othmanischen Text
abweichende Lesarten in Kurs bringen wollten. Der eine (Ibn
Sc/iannabiid4), zu dessen Schiillern auch Mudifa b. Zakarijja,

einen Abu-I-clbar (Rascfil [ed. Konstantinopel, DschawaHb-druckerei, 1297] 193, 14).

1) Ibn Dschinm verfasste eine Schrift Uber die grammatische Determination
solcher Lesarten, Brockelmann | 126, nr. 7 = Kescher, ZA. XXIII
8, nr. 17.

2) Der aegyptische Maélikit Schams al-din al-Nuwejri (st. 1453) schrieb ein
polemisches Werk gegen solche schawddd der Koranlesung, Brockelmann
Il 113, nr. 21 (= Kremer'sche Hschr. nr. 80).

3) Es werden Korangelehrte genannt, die ausser den kanonischen Lesarten
auch noch die schawé&dd inne hatten (Jakit, ed. Margoliouth Il 65, 6 =
Sujatl, Bughjat al-wu'Tit 219 12; Jukiit l.e., V 113, 9).

4) Schiler des mekkanischen Koranlesers Abu Muhammed Ishdk al-Chuzéd,
Tradenten der Mekkamonographie des Azraki, Chroniken d. St. Mekka, ed. Wis-
tenfeld, | xiv, ix. wo der Name richtigzustellen ist. — Der bei P. Loosen
in Zeitschr. fir Assyriologie XXVII 200, 3 v. u. erwdhnte I. Sch. ist ein anderer.
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der hervorragendste Junger des grossen Tabarl gehort '),
wurde durch den auch als Kalligraph beriihmten Vezir lbn
Mukla wegen prinzipiell ganz belangloser Lesevarianten 2) einem
peinlichen Gerichtsverfahren unterzogen, bei dem sich der
Angeklagte den zu seinem Verhdr versammelten Richtern und
Sachverstandigen (zunftigen Koranlesern) gegeniiber sehr her-
ausfordernd benahm. Selbst dem Vezir soll er ganz rick-
sichtslos entgegengetreten sein und ihm, nachdem er besché-
mende Zichtigung Uber ihn verhdngte, die — bekanntlich
eingetroffene — Verwinschung entgegengeschleudert haben,
dass ihm selbst einmal die Hand abgehauen werden moge.
Schliesslich wurde er zu Kerkerstrafe verurteilt und er konnte
erst nachdem er in feierlicher Weise die Bekehrung von sei-
nem Irrtum auch in einem, im Text erhaltenen Protokoll)
dokumentiert héatte, seine Freiheit wieder erlangen. Merk-
wurdigerweise wurde ihm auch zur Last gelegt, dass er in
seiner Koranrezitation die Interpolationen des cAbdalldhv b.
Masciid und des Ubejj b. Kadb aufgenommen habe.

Zu seiner Schule gehoérte der Koranleser (al-mukri3) Abu
Bekr al-Attl3r (st. 965), der wegen seiner Lesefreiheiten gleich-
falls einer peinlichen Untersuchung unterzogen wurde, die
dazu fuhrte, dass seine fur die Textabweichungen argumen-
tierenden Schriften dem Scheiterhaufen Ubergeben wurden.
Trotzdem auch er weiterer Verfolgung sich durch feierlichen
Widerruf entzog, soll er dennoch bis an sein Lebensende an
seinen Textvarianten festgehalten haben 4).

Insbesondere war den Theologen die schulmeisterische In-
tervention der Philologen 5) Uberaus missliebig, trotzdem sie in

1) Dahabi, Tadkirat al-huffaz 111 217.

2) Sie sind im Fihrist 31, 27 ff. und der in den Anmerkungen z. St. verzeich-
neten Litteratur aufgezahlt.

3) Kitéb tauba\ ein Specimen eines solchen Dokumentes s. ZD M G LXII 20.

4) Muh., Sind., Il 240; JakTit, ed. Margoliouth, VI 300, 500, daraus Sujuti,
Rughjat ol-ivuat 36; vgl. lhn al-Athir, ad. ann. 322 (VIII 221), Abulniahasin,
ed. Juynboll, Il 289.

5) Wir begegnen allerdings HammSd al-rawija, Alferra 0. a. Sprachgelehrte

/



der Regel sich viele Mihe geben sprachliche Schwierigkeiten
des Korans, ohne in den uUberlieferten Text verdndernd einzu-
greifen, auszugleichen '). Jedoch man halt sie im allgemeinen
fur unbefugt, gleich berufsmassigen Koranlesern, von ihrem
Gesichtspunkt aus am Geflige des heiligen Textes zu ritteln 2).
In alteren Zeiten anerkannte man wohl auch Lesarten, die
durch das Bedirfnis hervorgerufen waren, der strengen gram-
matischen Regel zuwiderlaufende Wortformen und Satzgeflige
des Korans denselben anzupassen. Beispielsweise wird 49
v. 9, wo ein Pluralpradikat mascul. (iktatalu) auf ein Dual-
subjekt femin. {td1fatani) bezogen ist, durch einige Koranleser
mit der Forderung der Grammatik dadurch in Einklang ge-
bracht, dass der eine (lbn ab! cAbla) das Pradikat als Dualis
femin. (iktatalatd), der andere (cUbejd b. cUmejr) als Masku-
linum, jedoch jedenfalls als Dualis liest (ilftatald), wodurch
wenigstens einigermassen die grammatische Kongruenz herge-
stellt wird 3). In spéteren Zeiten wird der Gebrauch des gram-
matischen Rotstiftes sehr tUbel genommen 4. Sehr unzart wird
z. B. der berthmte Philolog al-Mubarrad abgefiihrt, als er
sich ganz schichtern zur Ausgleichung einer syntaktischen
Unebenheit 5 zum Worte meldet. Es heisst ndmlich an einer
zum gefligelten Wort der islamischen Ethik gewordenen

als Trager berucksichtigter Koranlesarten. Zamachschari zu 2 v. 3 fuhrt sogar
eine besondere Lesart (jifkinina, mit Hamza) vom frivolen Dichter Abl Hajja
al-Numejrl an; vielleicht blos im Sinne eines Curiosums.

1) Ein bezeichnendes Beispiel ist ihre Bemihung um 58 v. 4, um die der
Analogie nicht entsprechende Konstruktion des Verbums ddu (zuriickkehren) mit
Praeposition li zu rechtfertigen (LA s. v. IV 3x0, 5 v. u.).

2) Bei Hadithtexten war der Eingriff der Grammatiker nicht so unwillkommen
{Muh. Stud. Il 239).

3) Kasschaf z. St. (Il 359).

4) Als schadd-Variante kann sich eine der grammatischen Regel nach fehler-
hafte Lesart einschleichen (Beispiel bei Noldeke, Zur Gramm, d. klass. Arabisch
43, 8), die man sich jedoch bemiiht grammatisch zu motivieren: 2 v. 57 ithnata
"ascharata (LA s. v. Gchr, VI 244, 11).

5) Uber &hnliche stilistische Freiheit, namentlich in der Korrespondenz der

Glieder in Vergleichungen Noldeke, Neue Beitrage, zur semitischen Sprachwis-
senschaft 10.
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Koranstelle, in welcher der Prophet Uber die Abadnderung der
Gebetsorientation (Kibla) sich &ussert (2 v. 172): ,Nicht dies
ist Frommigkeit, dass ihr eure Gesichter gen Osten oder gen
Westen wendet, sondern Froémmigkeit ist wer an Allah
glaubt und an den jungsten Tag und an die Engel und an
das Buch und an die Propheten, u s. w.”. ,Frommigkeit
ist, wer” unldugbar ein Anakoluthon, das sich zwar mit
Scharfsinn unter das Joch syntaktischer Forderungen zwingen
liess, aber nach dem Geschmack des Mubarrad doch nicht
in Gottes Mund gegeben werden koénne. Der berihmte Phi-
lologe hat denn auch den Mut auszusprechen: ,Gehdrte ich zu
den kompetenten Autoritdten des Koranlesens, so wirde ich
hier statt al-birr (die Frommigkeit) al-barr (der Fromme)
vorschlagen” ). Dafur hat er noch Jahrhunderte nach seinem
Tode den Zornausbruch des Orthodoxen zu ertragen, der ge-
rade die rezipierte Lesart al-birr der rhetorischen Unubertreff-
lichkeit des Gotteswortes entsprechend findet.

Scharfe Zurechtweisung von derselben Seite ist, wegen &hn-
licher philologischer Konjektur, auch der feinsinnige Zamach-
schari (st. (143) nicht entgangen.

Zu 6 v. 138 ,So haben auch vielen der Goétzendiener ihre
Genossen (schuraka uhum) vorgespiegelt die Totung ihrer
Kinder” einer Stelle, an deren syntaktischem Geflige sich
mehrere Varianten angesetzt haben, wird auch eine Lesart
des Abu AAmir 2) dberliefert, lautend : zujjina.......ccc...... hatlu
auladahum schuraka ihim (wortlich:) ,es wurde ihnen vorge-
spiegelt das Toten ihrer Genossen ihre Kinder”, d. h. dass ihre
Genossen ihre Kinder téten mogen. Hier ware hatlu schuraka-
'ihim ,das Toten ihrer Genossen” (gen. subj.) ein status con-

1) Vgl. Kasschaf z. St. (I 87) und die polemische Zurechtweisung des Ihn
al-Munejjir. Jedoch auch als zustandig anerkannte ,Leser” haben an dieser
Stelle aus demselben Grund ahnliche, in den Kommentaren verzeichnete Varian-
ten vorgeschlagen. Mubarrad hat dieselbe Bemerkung wohl auch auf 2 v. 185
bezogen, wo dieselbe syntaktische Erscheinung vorliegt.

2) Es ist die Lesart der Syrer; vgl. Karabacek, Ein Koranfragment des IX.
Jahrhunderts (Wiener Sitzungsberichte Phil. KI., 184 Bd., Nr. 3) 36.
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structus, dessen Komponenten durch das Objekt (auldadahum)
getrennt sind. Diese Sprengung des st. cst. widerstrebt dem
feinen grammatischen Geschmack des Zamachschari '), auf
dessen Tatigkeit auf dem Gebiete der Koraninterpretation wir
in einem der weiteren Abschnitte einzugehen haben. ,Kédme
derartiges in der Poesie als licentia poetica vor, so wirde es
als weitgehende Freiheit beanstandet werden; wie erst in un-
gebundener Rede und wie erst recht im Koran, der durch das
schone Geflige seines Ausdruckes wunderbar und unerreichbar
ist 7 Zamachschari sucht auch einen graphischen Anlass, der
die seiner Ansicht nach unbrauchbare Lesart des Abu dAmir
hervorgerufen hat. Darob noch Uber ein Jahrhundert spater
Zetern des orthodoxen Kritikers Ibn al-Munejjir, malikitischen
Kéadls in Alexandrien, der in dieser Ansicht des Zam. eitel
Ketzerei findet. ,Die Bekenner der Wahrheit wissen, dass alle
sieben Lesarten durch den Engel Gabriel dem Muhammed
mitgeteilt wurden und sich von dorther auf die Imame der
Koranlesekunst fortpflanzten. Da hat schulmeisterliche Kritik
keinen Platz; sie zu Uben, wére eine Tat sindhafter Anmas-
sung eines grammatischen Pedanten. Der Korantext unterliegt
nicht den grammatischen Analogien, vielmehr ist er Quelle
und Muster fur dieselben” 2); er biete das Korrektiv fir den
richtigen arabischen Sprachgebrauch, nicht aber umgekehrt));

1) Vgl. auch seine Bemerkung zu der 14 v. 48 vorgeschlagenen Lesart: muc/i-
lifa wadaahu rusulihi (I, 511).

2) Fachr al-din al-Razi, Mafatih al-ghajb VI 69 mit Bezug auf Berichte,
nach welchen cOthman, 'Ajischa u. A. die grammatische Konstruktion in 20 v.
66 (inna mit Nomin. des Subjekts) als fehlerhaft erklarten: ,Die Muslime stim-
men Uberein * darin, dass alles was zwischen den zwei Einbanddeckeln ist, Got-
teswort sei, darin Fehler und Versehen nicht Vorkommen kdnnen. Hieraus folgt
die Unrichtigkeit dessen, was von 'Othman und 'Ajischa berichtet wird”.

3) Ibn al-Munejj'ir zu Kasschaf 6 v. 138 (I 313 f.); Nizdm al-dIn al-Nisabari
(Ende des XI1l., Anfang des XIV. Jhd.’s) Tafslr ghard”“ib al-Kur &n (Kairo 1321
a/R. des Tabari-Kommentars) | 6. 2; Kastallani VII 146 (zu B. Tafslr, nr. 98):
al-~arabijja tusahhahu bil-kir&'a 1& al-kirci a bil-arabijja. Denselben Anspruch
erhebt auch noch cAll Muhammed (der B&b) in bezug auf die sprachlichen
Schnitzer in seinen arabischen Gedichten (Le Beyan persan, traduit par Nicolas
[Paris 19x1] | 45; vgl. das persische Zitat bei Rosen, Les Manuscrits Persans



5i

ein Prinzip, fur das sich Ubrigens — in bezug auf die rezi-
pierten Lesarten — Zamachschari selbst mit Entschiedenheit
einsetzte '). Und nun hauft der orthodoxe Opponent des Za-
machschari Beispiele aus den Poeten, durch die die Zul&ssig-
keit der Trennung der Komponenten des status constr. von
einander philologisch bezeugt wird, Beispiele allerdings, von
derengleichen Zamachschari eben behauptet hatte, dass sie als
licentia poetica zur Not wohl zuldssig, aber immerhin als
unfein zu beanstanden seien. Fur die der gewdhnlichen Lesart
zugeeignete Autoritat ist der von dem eben genannten méli-
kitischen Kadi in seiner Glosse zu 5 v. 42 ausgesprochene,
in weiten Kreisen als massgebend anerkannte Grundsatz be-
zeichnend, wonach eine induktive Untersuchung der Lesarten
{al-mustédkrcCu min wudschih cil-kircfat) zu der Uberzeugung
fuhrt, dass in der Regel die allgemein verbreiteten auch den
rhetorischen Forderungen mehr entsprechen als die variae
lectiones 2).

0, *
/O*

Die Uppig wuchernden Lesarten alterer Korangelehrten haben
auch dem Humor als Gegenstand gedient.

Eine der ehrwurdigsten Gestalten der arabischen Litteratur
ist der einsame blinde Gelehrte und Dichter Abu-I-cAla (st
1°’57), genannt al-Maarrl, nach seinem Wohnorte, dem aus

de VlInstitut des Langues Orientales [St. Petersburg 1886] 3 Anm.). Dasselbe
gilt vom lexikalischen Sprachgebrauch des Propheten im Hadith: wa-nutk afsah

al-fusahd min akwa4 al-dalail (Kastall. Il 165 zu Buch. Adéan, nr. 162, wo vom
Knoblauch die Bezeichnung als Baum \schadscliard\ gebraucht wird).
1) Zu 4 v. 160 (dem unbequemen al-mukimina — das viele als Schreibfehler

betrachten): ,Man darf nicht bericksichtigen die Meinung derer, die einen
Schreibfehler im Text des mashaf voraussetzen. Dies tun nur solche, die die
Anwendung des Akkusativs (in dem vorliegenden Falle) nicht kennen und nicht
wissen, dass die Altvorderen, deren Gleichniss im Alten Testament und im
Evangelium zu finden ist, mit hochsinnigem Eifer erfullt waren fir den Islam
und die Abwehr aller Angrififsmoglichkeiten gegen ihn. Wie sollten diese im
Gottesbuche eine Furche bestehen lassen haben, die erst die Nachfolger auszu-
flllen, einen Riss, den erst diese auszubessern hatten 7 (1 239).
2) Kassekaf | 257.
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der Geschichte der Kreuzziige zu tragischer BeriUhmtheit ge-
langten syrischen Stadtchen Maarrat al-Ncfmén, das Boemund,
Prinz von Antiochien, nach einem hartnackigen Widerstand
der Einwohner — die Muslime wendeten hier zu allererst grie-
chisches Feuer gegen die Kreuzfahrer an — dem Islam entriss.
Dies geschah kaum ein halbes Jahrhundert nach dem Tode
des Abu-I-cAla, der dem Staddtchen eine Beruhmtheit in der
arabischen Literaturgeschichte verschaffte. Wegen seiner von
unabhdngigem Freisinn getragenen Epigramme hatte der Name
dieses einsamen blinden Denkers wohl ebenso verdient, Gegen-
stand der Huldigung selbst der europdischen Nachwelt zu
werden, wie der des persischen ,Zeltmachers” (st. 1121). Frei-
lich sind die Epigramme des ersteren, wegen des zuweilen
gesuchten Charakters ihrer Ausdrucksweise und der oft tiefer-
liegenden philologischen Voraussetzungen ihres Verstandnis-
ses zu allgemeiner Verbreitung und populdrer Anerkennung
weniger geeignet als die glatten, leichtverstandlichen, ein-
schmeichelnden und an tberraschenden Pointen reichen Spriiche
des Chajjam.

In der Form eines wissenschaftlichen Sendschreibens an
seinen Freund dsa b. ManslUr hat al-Maarii ein in litteratur-
geschichtlicher Beziehung in hohem Masze beachtenswertes,
bisher wenig gewirdigtes Werk hervorgebracht: kein geringe-
res als die Bearbeitung des Motivs der Divina comedia dritt-
halb Jahrhunderte vor Dante. In Begleitung des genannten
Freundes unternimmt er einen Streifzug durch Paradies und
Holle. Sie schreiten mit einander durch die verschlungenen
R&ume der jenseitigen Welt und unterhalten sich dabei mit
den Bewohnern derselben (zumeist Dichtern), denen sie auf
ihrem Rundgang begegnen, uber die Ursachen ihrer Bestim-
mung zur Paradiesesseligkeit oder zur Hollenqual. Zu ihrem
Erstaunen treffen sie die Dichter des Heidentums im Paradies;
Gott habe ihnen ihr Heidentum nicht schwer angerechnet; er
habe ihnen vielmehr wegen einiger ihrer an moralische und
religiése Betrachtungsweise anklingender Verse ihre Gottlosig-
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keit nachgesehen und sie ins Paradies eingelassen. Daher fuhrt
dies geistvolle, in philologischer Beziehung (denn der Ver-
fasser lasst sich auf die Kritik der Produkte der Dichter ein)
Uberaus reichhaltige Werk den Titel ,Sendschreiben der
Sindenvergebung” (risdlat al-ghufran).

Auf ihrem Spaziergang durchs Paradies kommen die Freunde
zu einer bluhenden Flur, in der in frohlicher Unterhaltung
begriffene Schlangen hausen. Diese erzdhlen den Uber die Be-
gegnung an diesem Ort erstaunten Reisenden, durch welche
Verdienste sie solcher Belohnung als wiirdig befunden wurden ).
Eine der Schlangen referiert Uber ihre Erfahrungen in der
Welt. Sie habe sich langere Zeit in den Wandldéchern der
Studierstube des grossen Theologen al-Hasan al-Basrl aufge-
halten und seiner Koranrezitation lauschend das ganze heilige
Buch vom Anfang bis zum Ende erlernt. Es ist ein in den
Legenden des Islams nicht seltener Zug, dass Damonen in
Schlangengestalt den Vorlesungen grdsser Gelehrter anwohnen2).
Nach dem Tode des Hasan habe sie sich nacheinander zu den
Studierstuben anderer grosser Korangelehrter, wie Abu cAmr
b. al-cAl4, Hamza b. Habib geschléngelt. Aus allen diesen
Studienstationen kann sie nun merkwirdige Daten Uber die
von den Gelehrten, in deren Nahe sie sich aufgehalten hatte,

1) Nach einer Legende traf der Prophet einmal, als ihm der Besuch des Pa-
radieses vergonnt war, dort einen Wolf. Erstaunt dies bose reissende Tier an
diesem Ort der Gerechten zu finden, erhélt er von ihm selbst die Aufklarung,
dass es dieser Belohnung dafiir gewurdigt wurde, dass es den Sohn eines Poli-
zeimannes {schurati; die Organe der weltlichen Regierung gelten den Frommen
bekanntlich unbesehen als Werkzeuge der Rechtsberaubung, vgl. Thja Il 77;
86, 9 v.u. ff, 140, 9 v. u.) gefressen hatte. Wie erst — setzt der Erzahler (an-
geblich Ihn cAbbéds) hinzu— wenn es den schurati selbst gefressen hatte! Daflr
ware der Wolf sicherlich in den siebenten Himmel versetzt worden (bei Damtri
s. v. di'b, | 449, 15). Ibn Kutejba, Muchtalif al-hadlth io, 7 wird unter den
ahadith al-taschbih (anthropomorphistisch klingende Hadithe) angefuhrt, dass ein
Wolf ins Paradies eingelassen wurde, weil er einen Zehnteinnehmer (asschar)
gefressen hatte.

2) Beispiele hiefur in The Pearl-Strings; a History of the Reslliyy Dynasty
of Yetnen, ed. Muhammed cAsal (Gibb Memorial IIl 4) 172, 5 v.u. 178, 8.
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erfahrenen seltsamen Koranlesarten berichten, Uber die die Be-
sucher mit ihr eingehend verhandeln ).
Damit ist gewiss Ironie gegen die in der Feststellung des

Korantextes nicht selten vorgeschlagenen Soloezismen beab-
sichtigt.

i) Risalat al-gliufran (Kairo 1321/1903) 112 ff.



DIE TRADITIONELLE KORANAUSLEGUNG.

Wenn man auf die in so Uppigem Reichtum entfaltete
Litteratur der Koraninterpretation blickt, wird es von vorn-
herein schwer zu verstehen sein, dass man einer Litteraturgat-
tung gegenuberstehe, deren Anfange in den religidosen Kreisen
des alten Islams nicht nur keine Ermutigung erfuhren, vor
welche vielmehr die frommen Vertreter der religidsen Inte-
ressen eine Warnungstafel setzten.

Bis tief ins zweite Jahrhundert d. H. haben wir Zeugnisse
dafiir, dass die Beschaftigung mit Tafsir als bedenklich be-
trachtet wurde, und dass sich der ernste Sinn vor der Ubung
desselben mit Widerwillen und Scheu zuriickzog. Von Kasim,
einem Enkel des Chalifen Abu Bekr, und von Sdlim, einem
Enkel des 'Omar, wird berichtet, dass sie sich weigerten Er-
klarungen zum Koran zu geben '). In hanbalitischen Kreisen
wird gerne eine Begebenheit aus der Zeit cOmars erzahlt2),
die die Abneigung dieses Chalifen gegen Grubeleien Uber den
Sinn schwieriger Koranverse darstellen soll. Es soll zu seiner
Zeit ein gewisser Ibn Sabigh ;J in Medina erschienen sein, und
verschiedene Fragen uber Schwierigkeiten im Koran gestellt
haben. Der Chalife — er ist ja als ,Mann mit der Gerte” 9

1) lIbn S(Ed V 139, 16; 148, 12.

2) Die Quelle ist das Musnad al-Dariml, daraus zitiert bei Sujutl, Itkan, Kap.
43 (Il 4); der gemassregelte Mann heisst dort (cAbdalldh) Sabigh \h Is/].

3) Nach einem &ndern Bericht (Tadsch al-aris s.v. sbgh, VI 20) hiess die-
ser Mann Kabfa b. al-Munt/ir; sein Bruder hiess Sabigh.

4) Er wendet sie gegen Kad al-Ahbar wegen eines mangelhaften Tauratzitates
an (bei Ghazali, Ihja IV 382, 3 v.u). Wir kénnen jedoch zu seiner Ehre
erwdhnen, dass er die Gerte auch zur Zuchtigung von Tierquélern gebrauchte
{lon Sa'd VII1, 92, 7). Ubrigens handhabt die dirra auch cAll, ibid. 1l I,
18, 5, 21; auch ein mu”eddin, ibid. 24, 16.



56

bekannt — Hess den Mann kommen und versetzte ihm mit
Palmzweigen solche Schlége, dass sein Rucken voller Beulen
wurde. Als Ibn Sabigh von dieser Verwundung geheilt war,
wiederholte c©Omar dieselbe Zichtigung an ihm, und nach
nochmals erfolgter Heilung wiederholte er ein drittesmal die-
selbe Prozedur. Als dOmar mit der Fortsetzung der Zichtigung
noch weiter fortfahren wollte, flehte I. S.: ,Wenn du mich
Zu toéten vorhast, so tue es doch wenigstens auf minder
grausame Weise, oder lasse mich lieber in meine Heimat Basra
zuriickkehren”. Dies letztere erlaubte ihm denn auch der Cha-
life; sandte aber gleichzeitig einen Befehl an seinen dortigen
Statthalter Abu Musé al-Aschari, in welchem er ihm ans Herz
legte, den Leuten den Verkehr mit Ibn Sabigh zu verbieten ).

Dieselbe Gesinnung begegnet uns vielfach bei den strengen
Vertretern der islamischen Frommigkeit in der omajjadischen
Periode.

Schalak b. Salama Abu Wail, Zeitgenosse des Zijad b. Abihi
und des Haddschédsch, bescheidet Leute, die ihn um den Sinn
von Koranstellen befragen, mit der ausweichenden Auskunft:
»,Gott hat seinen Gedanken sicherlich richtig ausgedrickt”,
d. h. ich mag mich nicht weiter um die Ergrindung des
Sinnes kimmern 2. Der Kufenser cAbtda b. Kajs (st. 691), der
noch zur Schule des cAbdalldh b. Mascud gehdrte, lehnte jede
Auskunft Uber Anlésse der Koranoffenbarungen mit der Mah-
nung ab: ,Mdgest du nur gottesfirchtig und fest im Glauben
sein; es sind jetzt die Leute dahin, die es wissen, aus welchem
Anlass die Koranspriiche geoffenbart wurden” 3). In derselben
Generation horen wir vom frommen Saad b. Dschubejr (753),
der dem strafenden Schwert des Haddschédsch zum Opfer fiel,
dass er einem Mann, der von ihm Koranerklarung verlangte,

1) LawS’ih al-anwar al-bahijja (Kommentar zur @kida des Hanbalitcn Saffa-
rini) zitiert im Manar VIII 651. Altere Darstellungen sind in Muh. Studien,
Il 82 angefiihrt.

2) lbn Sad VI 67, 23.

3) ibid. 64, 1.
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die Antwort gab: ,Dass meine Seite zusammenfiele, (vgl. Num.
5 21. 22) wére mir lieber als dies” '). Der grosse Sprachge-
lehrte al-Asma'i (st. ca. 831) soll sich aus Griinden der Fréom-
migkeit § vom tafslr al-Koran ferngehalten haben 3). Und von
Ahmad b. Hanbal héren wir folgende Bewertung des Tafslr:
Drei Dinge haben keine Begriindung: das Tafslr, die Maldhim
(apokalyptische Traditionen Uber die letzten Dinge) und die
Maghdazi (legendarische Erzéhlungen Uber die ersten Kriege
des Islams) 4).

Die Gruppierung, in der hier das zu meidende Tafslr er-
scheint, kann uns Aufschluss geben sowohl Uber den Kreis,
auf welchen sich dessen Ablehnung erstreckt, als auch Uber
das Motiv dieser Ablehnung selbst. Denn man sollte ja von
vornherein alles eher voraussetzen, als dass die Erklarung des
Koran als eine an sich zu missbilligende, von den Frommen
zu vermeidende Tatigkeit betrachtet worden sei.

Das von ernsten Leuten abgelehnte Tafslr erscheint in jenem
Mahnspruch des Ibn Hanbal in einer Gruppe mit den apoka-
lyptischen Legenden und den Fabeln Uber die Kriege, Tum-
melplatzen willkirlicher, phantastischer Vorstellungen, die der
Beglaubigung entbehren, welche die islamische Theologie be-
reits in ihrer Frihzeit als die Bedingung vertrauenswirdiger
Kenntnis fordert.

In der Koranerklarung hat sich jene ,Lust zu fabulieren”
besonders in einem Kreis betdtigt. Da waren die verschie-
denen biblischen Legenden, die Muhammed selbst ganz kom-
pendienhaft, zuweilen in kontaminierender Weise zusammen-
gefasst hatte. Dariber wollten die Glaubigen doch N&heres
erfahren. Dies reizte ihre Neu- und Waissbegier gewiss in
hoherem Grade als etwa die prazise Erfassung der gesetz-
lichen Verordnungen. Der Nachfrage entsprach in reichem

1) lIbn Challikdn, nr. 260.

2) Brockelmann | 105 Anm. 1.

3) Jakut, ed. Margoliouth, 1111, 22, 6 if. u.

4) Bei Sujiti, Itkan (Kap. 78) Il 210. Vgl. Muh. Stud. Il 206.
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Masze das Angebot. Es fand sich eine Menge neugieriger
Schriftgelehrter, die die Licken des Korans aus dem Verkehr
mit Juden und Christen ausfullten und die von ihnen erhal-
tenen, oft in sehr missverstandener Weise wiedergegebenen
Erzahlungen noch aus eigener Phantasie ergédnzten und als
Erkldrungen des Korans preisgaben, Leute vom Schlage
eines Mukatil b. Sulejméan (st. 772) '), zu dessen Charakterisie-
rung angefuhrt wird, dass er seine ,Wissenschaft des Korans”
von Juden und Christen holte und dieselbe mit ihren Blchern
in Einklang setzte 2).

Darauf beziehen sich die Mahnungen gegen die Belehrung
der ,Schriftbesitzer” 3). In geradezu Ubertreibendem Masze wird
jenes Fabulieren durch die bereits in alter Zeit auftretende
Klasse der frommen Marchenerzahler (kussas; sing, kiss) ge-
trieben, in deren Tatigkeit das phantastische Element uber-

1) Nicht zu verwechseln mit dem Koranexegeten Mukétil b. Hibbéan, der vor
Abu Muslim von Balch nach Kabul floh, wo er sehr erfolgreiche Missionspro-
paganda fir den Islam betrieb (Nawawi, Tahdlb 577). Auf diesen bezieht sich
wohl das Zitat bei Kastallanl Il 488, 13 (zu Buch. Dschand”iz nr. 64): Muk.
nawadir al-tafslr min taTifihi.

2) lbn Challikédn nr. 743. Die Charakteristik seiner willkirlichen Erklarungen
bei Nawawi 1 c. 574, Sujutl, Itkdn (Kap. 80) Il 224. Damirl, 1 440 s. v.
dtibab. Unter seinem Namen gibt sich in einer Hschr. des Br. Mus. (Or. 6333)
ein ziemlich umfangreicher Tafslr zu finfhundert Koranversen (Fihrist 179, 3),
in denen gesetzliche Vorschriften enthalten sind (Ellis-Edwards, Descriptive List
der Akzessionen seit 1894 [London 1912] 4). Auch Muhammed b. Ish&k (st. ca.
767—9) der viel Uber alte Geschichtcn und Maghazl schrieb und zumeist als
Verfasser der Biographie Muhammeds bekannt ist, wird von der Traditionskritik
verworfen, weil er Juden und Christen als Informationsquellen benutzte und sie
als Tréger der ,alten Wissenschaft” (ahl al-ilm al-awwal) wirdigte (bei Jakut,
ed. Margoliouth VI 401, 7). Uber dem entgegengesetzte Bewertung solcher
Mitteilungen s. unten.

3) Vgl. Revue des etudes juives XLIV 64; Muh. Sind. Il 137 (das Zitat,
Anm. 3, aus Dschahiz’ Bajau ist 1 192, 1 der Druckausgabe); lbn cAbdalbarr,
Dschdam? bajan al-dlm wa-fadlihi (ed. Mahmaséni, Kairo 1326) 119; ZD M G.
LX1 866; Zamachscharl bespricht im Kasschaf zu 11 v. 44 die Streitfrage, ob
der unglaubige Sohn des Nuh sein leibliches Kind oder sein Stiefsohn gewesen
sei. Fir erstere Meinung beruft sich Katdda auf lbereinstimmende Uberlieferung

der ahl al-kitab, worauf ihm Hasan antwortet: ,Wer wird sich in seiner Reli-
gion auf ahl al-kitdb berufen” ?
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wiegt *). Die Abneigung des Enkels des dOmar gegen Koran-
erklarung wird in der Tat damit kombiniert, dass er auch den
Vortragen solcher offentlichen Legendenerzahler (kass al-dscha-
méaa@), trotz der damals noch I6blichen Absicht ihrer Berufs-
tatigkeit, nicht anwohnen mochte 2). Diese willklrlichen, durch
eine Disziplin nicht eingeschrankten Koranerklarer dehnten auch
das Gebiet der Maghézi auf die spéteren Aspirationen des
Islams aus und deuteten ihre Erflllung in den Koran als Pro-
phezeiungen hinein.

So hat man im Namen des soeben erwdhnten Mukétil in
Sure 17 v. 60 (,Und es gibt keine Stadt, es sei denn, dass
wir sie vernichten vor dem Tag der Auferstehung, oder dass
wir sie mit gewaltiger Strafe bestrafen”) einen Hinweis auf
die dereinstige Eroberung Konstantinopels und die Zerstérung
von Andalus gefunden 3).

Diese Leute schwelgten natirlich in der Ausmalung der
letzten Dinge und was sie so aus fremden Informationsquellen
beibrachten 4), oder aus eigener Phantasie hinzutaten, gaben
sie als beglaubigte Koranerklarung aus. Es gab fur sie kein
Geheimniss und es machte ihnen weder Mihe noch Skrupel,
ihre an den Koran geknipften Phantasiebilder durch irrefih-
rende Anlehnung an angesehene Gewadhrsménner glaubhaft zu
gestalten. Mukatil beruft sich z.B. fur seine Koranauslegung
von 17 v. 60 auf Aufzeichnungen des Dahhak (eines ange-
sehenen Uberlieferers, st. 720), aus deren reichen Schétzen er
nach dessen Tode geschdpft haben will. Und auf Ibn cAbbés
beruft er sich in seiner Erklarung von 67 v. 2: (,,der geschaffen
hat den Tod und das Leben”). Er hat sie als zwei Korper
erschaffen; den Tod in Gestalt eines weisshaarigen Bockes,

1) Muh. Stud. Il 161 ff. ZD M G. L 478.

2) lbn Sa@& V 148, 3.

3) Kitab al-ba(P wa/.-ta’rich, ed. Huart IV 102.

4) Unter den Leuten, die solche Fabeln (kisas) und eschatologische Traditio-
nen (achbar al-fitan wal-achira) von den ahl al-kitdb holten, wird cAbdalldah
Sohn des cAmr b. al-cAsi hervorgehoben, Sujiiti, Itkan (Kap. 80) Il 225, 6.
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der an nichts voribergeht und dessen Geruch nichts treffen
kann, ohne dass es stirbt; das Leben in Gestalt einer ge-
sprenkelten Stute. Gabriel und die Propheten ritten auf der-
selben; ihr Schritt ist, so weit man sehen kann, grosser als
der des Esels und kleiner als der des Maultieres. Alles, woran
die Stute voribergeht, oder was sie betritt, oder was ihr Ge-
ruch erreicht, bekommt Leben. Von dem Staub ihrer Fusse
nahm denn auch der Samirl als er dem goldenen Kalb der
Israeliten Leben gab” ).

In Gestalt eines Bockes 2) wird denn auch der Tod am Tage
des Gerichtes geschlachtet zwischen der Holle und dem Pa-
radies 3). Die Gerechten bleiben daher ewig im Paradies, die
Stinder ewig in der Hoélle. Die Losung ist; Ewigkeit ohne
Tod 4). Dieser wird in Gestalt des Bockes hingerichtet. Eine
weitere Ausschmuckung lasst Jahja b. Zakarijja (Joh. Bapt.)
die Funktion des Schlachters vollziehen.

Gegen derlei mythologisches Tafslr lasst man bereits den
alten cAbdalldk b. Masdid Einspruch erheben, indem er will-
kirliche Koranausleger bekampft, die sich nicht bescheiden
wollen, Dinge, die niemand wissen kann, mit einem Allahu
cflamu (Gott weiss es) zu erledigen 5. Dass der Mann, der
die genauen Umstande der in 44 v. 9 gemeldeten Katastrophe
(,Warte auf den Tag, an dem der Himmel deutlichen Rauch
bringt, der die Leute verdeckt; dies ist schmerzliche Strafe”)
kennen will und sie seinen Zuhdrern in allen Einzelheiten

1) Damirl Il 319 s.v. kabsch.

2) In einer kirzeren Fassung dieses Hadith, Buch. Rikék nr. 51 (ed. Juynboll
241, 10) wird vom Abschlachten des Todes ohne Erwdhnung der Tiergestalt
gesprochen; letztere erscheint jedoch in der im Kitdb al-tafslr des Buch. nr. 167
(zu Sure 19) gebuchten Version.

3) Die Rechtfertigung dieses Hadith gegen Angriffe versucht Ihja IV 23 oben,
Sujutl, Brockelmann Il 156 nr. 267, 2.

4) 1 Kor. 15 v. 26.

5) Vgl. Ibn Zejd, bei Tabari XXVII 73 zu 55 v. 35 (,es werden auf euch
herabgesandt schuwéz aus Feuer und nahds (Erz) und es wird euch nicht bei-

gestanden”): ,al-schuwdz das ist die Flamme: aber nahds, da weiss Gott,
was er damit meint”.
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ausmalt, als ké&ss bezeichnet wird '), kann als Beweis fur die
Bewertung solcher an den Koran geknupfter Fabeln dienen.

Endlich wird ein Tafsir verpodnt, das sich auf das Gebiet
von dogmatischen Folgerungen wagt; denn auch solche hatten
sich ja bereits in der Omajjadenzeit eingestellt. Das in die
Zeit des dOmar zuriickdatierte Fragen des lbn Sablgh bewegt
sich wohl in diesem Kreis.

Der Koran sei nicht da, um an den géttlichen Text spe-
kulative Tifteleien anzuknupfen ,einen Teil desselben mit dem
anderen zu schlagen” 2. Da gelte vielmehr das Koranwort:
,und wenn du solche siehst, die Uber unsere Zeichen gri-
beln 3), so wende dich von ihnen ab” (6 v. 67).

Auf solche bezieht sich wohl der als Hadith des Propheten
gegebene Spruch, in welchem er fir die Zukunft seiner Ge-
meinde drei Dinge beflirchtet; das eine derselben: das Er-
scheinen von Leuten, die den Koran anders deuten als seine
richtige Erklarung erfordert (ridschél jata'awwaliina-I-Kur &na
@la g/iajri ta'wilihi) 4.

Wenn vor tafsir gewarnt, wenn erzdhlt wird, dass sich die
alten besonnenen Lehrer der Islams von demselben mit Wider-
willen abwenden, so sind es vornehmlich diese Richtungen, die
den Gegenstand ihrer strengen Ablehnung bilden. Der Koran
dirfe nicht bil-ra?j, nach subjektiver Meinung oder bil-hawa
(nach  Willkar) erklart werden; die einzig berechtigte Erkla-
rungsweise des heiligen Buches ist die, welche bi-*Umin (mit
Wissenschaft) vorgeht. Man fassara al-kur'an bil-ra”j (oder

1) Tabarl XXV 61.

2) Vorlesungen 81. In einer anderen Version bei Itkdn (Kap. 43) Il 4:
LLigen zu zeihen” (li-jukaddibi).

3) jachtidiina. Dieses chdada (n. verbi chaud) gewdhnlich in missbilligendem
Sinne gedeutet (es bedeute: al-duchil fi-I-batil, das Sichversenken in Nichtiges,
Zamachschari, Kasschaf zu 9, v. 70) wird gerne zur Bezeichnung des spekula-
tiven Grubelns Uber die dogmatischen Fragepunkte gebraucht; vgl. z.B. den Titel
der Schrift des Ghazéli, in welchem die Durchschnittglaubigen @n al-chaud f1l
dhn al-kalam gewarnt werden.

4) Aba Dawid, Maréasll (Kairo 1310) 55, 15, wo fehlerhaft jatandwaliina.
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bil-haivd) d. h. bi-ghajri dlmin (ohne Wissenschaft) fakad ka-
fara. ,Wer den Koran nach Gutdinken erklart, ist dadurch
ein Ungléubiger” '); Schon dem Abu Bekr wird der Spruch
zugeeignet: ,Wie kodnnte mich die Erde tragen und der Him-
mel beschatten, wenn ich Uber den Koran nach meiner Mei-
nung (bi-rcfji) sprache, oder woriber ich nichts weiss (bi-ma
Ia eflamu) d. h. ohne clm2! Unter ,Wissenschaft” ver-
steht der islamische Theologe jedoch niemals die Ergebnisse
eigenen Denkens oder gar die von unzinftiger Seite geholte
Information, sondern ausschliesslich die auf die allein maszgeben-
den Quellen des Wissens, auf den Propheten selbst oder die Ge-
nossen des Propheten traditionell zuriickgefiihrten Belehrungen.
Nur wer seine Behauptung auf diese Quellen zurtckfihren
kann, hat dlm, Wissenschaft; alles andere ist rofj, willklrliche
Meinung, Gutdinken, und hat nicht Anspruch darauf, Wissen-
schaft genannt zu werden 3). Es wird sogar ein, freilich als
verdachtig gekennzeichnetes Hadith tradiert, wonach selbst zu-
treffende RaJ-Erklarungen als irrig zu betrachten seien (man
kala fi-lI-kur'an bi-ra:jihi faaasdba fakad achta3a) 4.

So gilt denn im theologischen Betrieb des Islams als wirk-
liches &7« nur was in der Form richtiger, mindlicher Tra-
ditionskette auf die éltesten lehrfahigen Gewahrsmanner zurick-
gefihrt wird. Und auch in anderen Zweigen des Wissens hat
in alter Zeit nur diese Traditionsform als das Kriterium der
Gewissheit gegolten. Namentlich auch in der Geschichte. Die
Kenntniss von einer geschichtlichen Begebenheit kann als
glaubwirdig nur durch eine bis auf einen vertrauenswirdigen
Augenzeugen zurlickgeleitete Hadith-Kette festgelegt werden.
Nur in dieser Form konnte sie Anspruch auf Berlcksichtigung
erheben.

Selbstverstandlich haben auch diese Uberlieferungen Anteil

1) Tirmidl, Sahlh Il 157 paenult.
2) Tabari | 26.

3) Vgl. den Anfang meines Artikels Fikh in der Enzyklopadie des Islam, II.
4) Tirmidl, Sahih 11 157, 5.
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an allen jenen bedenklichen Momenten, welche die Krankheit
des theologischen Hadith bilden und die trotz der kritischen
Bemiihungen der islamischen Traditionswissenschaft unserer pri-
fenden Arbeit noch immer ein Uberaus ergiebiges Feld er-
offnen: die skrupellose Erdichtung der in den Beglaubigungs-
catenen erscheinenden Gewahrsmanner, die parteipolitische
Tendenz der untereinander zuweilen im schroffen Gegensatz
stehenden Berichte Uber dieselbe Tatsache u. a. m. Die durch
kritische Forschungsmethode in neuerer zeit erzielten Resul-
tate zeigen uns immer Kklarer, wie die in denkbar harmlosester
Form erscheinenden Traditionsberichte selbst Uber die Biogra-
phie des Propheten und seineKampfe,und {ber die alte Ge-
schichte des Islamsdie Tendenzen der verschiedenen Parteien
und Stromungen, die Aspirationen der verschiedenen lokalen
Schichten der jungen Islamgemeinde in sich bergen. Je anders
wird, immer in der fur die Glaubwirdigkeit geforderten Ha-
dith-Form und immer mit &usserlich unverdachtigen Gewahrs-
mannerketten, die Darstellung der Ereignisse gestaltet, je nach-
dem sie aus den Kreisen von Medina, Syrien oder crék her-
vorgeht. Das alte historische Hadith wird dadurch auf die

Stufe der Maghazl herabgedriickt, die — wie wir gesehen
haben — das Kopfschitteln der muslimischen Schule selbst
erregten.

Die Forderung der Hadith-Form kommt auf theologischem
Gebiete vornehmlich auch in der Wirdigung des Tafsir zur
Geltung. Berechtigtes, also auf ,Wissenschaft” gegrindetes
Tafsir ist was sich als die Erklarung rechtfertigen kann, die
der Prophet selbst oder die seinem Belehrungskreise ange-
hérenden Gefahrten Uber Sinn und Bedeutung des Koranwortes
gedussert haben (al-tafasir al-manlcila) ). Denn man hat es
als selbstverstandlich betrachtet, dass der Prophet selbst, dar-
Uber befragt, sich Uber die Absicht einzelner Koranworte und

i) lhja Il 140, 8 die Wissenschaft der alten Korangelehrten griindete das
Verstandnis des Buches auf die Sunna (‘ilmuhum bil-kur'dan wa-niadnihi al-
mafhima bil-sunna).
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-spriiche gedussert habe. Auch er selbst habe die Erklarungen
der Verse nicht aus sich selbst erteilt, sondern dieselben vom
Engel Gabriel erhalten, der sie im Namen Gottes tradierte
(bi-riwajatin @an All&dh) "). Fast jede nach Stoffen angeordnete
gréssere Traditionensammlung wird ein bdb tafsir al-kur™an
enthalten, d. h. eine Sammlung von exegetischen Mitteilungen
des Propheten selbst 2. Dem schliessen sich die auf die ,Ge-
fahrten” zurickgefuhrten Erklarungen an.

Bei der Weitherzigkeit der islamischen Traditionsmethode
wird es uns nicht wundern, wenn uns diese Interpretations-
quelle kaum jemals im Stiche lasst. Sie ist unversiegbar. Der
vielschreibende &agyptische Gelehrte Dschalél al-din al-Sujufi,
(st. 1505), dem wir ein ausgezeichnetes isagogisches Werk zur
Koranwissenschaft verdanken, meinte, in einem ,Dolmet-
scher des Korans” (Tardschuméan al-kur3n) betitelten
Werk, von dem er selbst einen Auszug herstellte, der in Kairo
(1314 H) in einer Druckausgabe in 6 Bé&nden verotffentlicht
wurde (al-durr al-manthir fi-I-tafsir al-mci thir) mehr als
zehntausend exegetische Mitteilungen des Propheten und seiner
Gefédhrten zusammenstellen zu kénnen 3). Wéhrend er mit dieser
Arbeit beschaftigt war, will er die Billigung des Propheten in
einem Traumgesicht erfahren haben, eine in diesen Kreisen
ungemein haufige Halluzinationsfbrm.

Fast unubersehbar ist die Zahl der ,Gefédhrten”, auf deren
Autoritat das ,Wissen” von der Erklarung von Koranstellen
zuriickgeleitet wird. Der fromme Koranforscher hat es also
kaum jemals notig, seinen eigenen Geist in Ubung zu setzen
um ein tafsir bil-ra?j zu riskieren. Wenn er sich um das Tra-
dierte bemiiht, wird er auf Uberlieferungswegen, welche die
muslimische Kritik als glaubwirdige billigte, traditionelle Auf-

1) Tabarl 1 26. ,

2) Unter den Werken des Wahidi wird erwahnt: Tafsir al-nabi (Jakut, ed.
Margoliouth, V 98, 3).

3) Itkdn (cap. 78) Il 217 ganz unten; ibid. (c. 79) 227—245 gibt er eine
spezielle Liste der vom Propheten tradierten Koranerklarungen.
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klarung finden, die in die Zeit der Gefdhrten zurickfihrt.

Unter allen ,Gefdhrten”, unter die auch die ersten Chalifen,
cAjischa und andere Gattinnen des Propheten zahlen, ragt im
Urteil der Muslime als die bedeutendeste Autoritdt der
Koranerklarung der Vetter des Propheten, cAbdallah b. cAb-
bés, Sohn des Ahnherrn der cAbbéasidendynastie hervor. Er
gilt als Ubermensch des tafslr, als ,Meer” al-bahr (der Wis-
senschaft) ') als der ,Schriftgelehrte” (habr) 2 dieser Gemeinde
und vorzugsweise als der vom Propheten, ja auch vom Engel
Gabriel hiefur geweihte ,Dolmetscher des Gotteswortes” 3).
Nur cAli b. ab! Téalib soll ihm in der Erfassung der Wissen-
schaft Uberlegen gewesen sein 4. Schon als Jingling habe ihn
der Chalife cOmar den daltesten und bewahrtesten ,Gefdhrten”
vorgezogen 5. Seine hohere Weihe fir den Beruf des Koran-
erklarers lasst ein seinem Schiler Mudschéahid zugeschriebener
Spruch in der Vorstellung zum Ausdruck kommen, dass ein
Lichtglanz auf ihm sichtbar war, so oft er eine Stelle des
heiligen Buches auslegte °).

Wenn auch solche Verherrlichungen die Bewunderung spa-
terer Generationen spiegeln 7, so gilt Ibn cAbbas doch bereits
zur Zeit des Dichters Ibn Kajs al-Rukajjat (Mitte des I. Jhd.’s
d. H.), der ihn unter den Ruhmestiteln des Kurejsch-Stammes
auffiihrt, als ,der Gottesgelehrte (habr), dessen Belehrung stets

1) Uber die Auszeichnung verschiedener Tradenten mit diesemEpithet lon

Sad 1111, 131, 3; 133, 8, Aghanl VIII 92, 6.

2) Schon friher hatte man Zejd b. Théabit diesen Titel gegeben (lbn Sacd
11, 117, 19). — Al-Aanasch nannte den Habib b.‘Ammiir (st. 773), einen
der sieben Autoritaten des Korantextes: habr al-kur*an (Abulmahésin, ed.Juyn-
boll, 1 420, ).

3) Ibn Sii'd 1111, 119.

4) lhja 11 46.

5 Vgl- Ihja 1 140 ult.

6) Bei lbn Kajjim al-Dschauzijja, |dam al-muwakkcfin | 22. Ahnliches vom
Schriftgelehrten Ben cAzzaj in der judischen Legende: wenn er forschte (oder
lehrte) flammte Feuer um ihn (Levit. rabbah c. 16). Das Nimbusmotiv ist in
der muslimischen Litteratur vielfach angewandt.

7) Eine Abhandlung Uber seine Vorziige bei BalawT, Kitab Alif-ba 1 223—225.

5
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aushelfeii kann, wenn die Kenner um die richtige Kunde in
Verlegenheit sind” ).

Auf diesen Mann zurlickgefihrte exegetische Angaben gel-
ten als die meist bevorzugte Belehrung Uber das Verstdndnis
des Korans. Die muslimische Uberlieferung lasst ihn selbst
aus unmittelbarem vertraulichem Verkehr mit dem Propheten
die allein zuverldssigen Deutungen erhalten 2) und setzt sich,
sowie in anderen &hnlichen Fallen, Uber den Umstand leicht
hinweg, dass Ibn cAbbéds beim Tode des Propheten héchstens
erst das Alter von i0—13 Jahren erreicht hatte3).

Glaubwiurdiger sind die Nachrichten dartber, dass lbn cAb-
béas in zweifelhaften F&llen es sich nicht verdriessen liess, mit
befugten Leuten in Verkehr zu treten, von denen er sichere
Belehrung erhoffen konnte. Ofters wird erwéhnt, dass er sich
um Aufklarung dber Wortbedeutung an einen Abu-I-Dscliald.
(schriftlich) wendet 4), wohl den Azditen Dschejlan b. Farwa,

den man damit rohmt, dass er die ,Bucher” las5). Dessen

1) Diwan, Nr. 39 v. 41, ed. Rhodokanakis, S. 179.

2) Man stellte in spaterer Zeit sogar den Kanon auf, dass die von einem ,Ge-
fahrten” berichtete Koranerklarung, sofern sie mit dem Anlass der Offenbarung
des Verses in Verbindung gesetzt ist, als vom Propheten stammend (marfic)
betrachtet wird (Kastallanl X 209 unten, zu Buch. Fitan nr. 12).

3) Selbst die muslimische Kritik findet es bedenklich, IbncAbb&s in Verbin-
dung mit Berichten Uber mekkanische Erlebnisse des Propheten anzutreffen, ,da
Ibn @&. damals erst ein kleines Kind, vielleicht noch gar nicht geboren war”
(Kastallanl 11 543, 11 v. u. zu Buch. Dschand®iz nr. 99). Sein Verkehr mit
dem Propheten geschah in einer Zeit, in welcher I. @. noch din al-buliigh
stand, d. h. noch nicht die. Pubertat erreicht hatte (ibid. Il 479, 8 v. u.). Er
selbst erzahlt, dass der Prophet vor einem frischen Grabe vorubergehend K na-
ben (sibjan), unter denen er selbst sich befand, in Reihenzum Toten-
gebet aufstellte (Buch. Dschana’izrr. 59). Auf seine Jugend deutet der Spruch
des ‘Abdallah (b. Mas'ud): ,Hatte I. G\. unsere Lebensjahre erreicht, kénnte

niemand von uns dem zehnten Teil seines Wissens gleichkommen” (mé& Gscha-
ruhu minna radschul; Nihaja s. v. Gehr, 111 97, 4 v. u. ==

== LA s.v. VI 246, 10).
4) z.B. Tab. XIIl 72 (zu 13 v. 13) uUber bark. Abu-I-Dschald schreibt ihm,

dass das Wort an jener Stelle Regen bedeute.

5) Hasan al-cAskari sagt von ihm im Scharh madjaka'u fihi al-taslilf wal-
tahrlf (Landberg'sche llschr.) fol. 194«: ,er besass Bucher (séhib kutub) und
war Sammler der Nachrichten Uber die Kriege (dschammac li-achbar al-mala-

himy. Mit letzteren sind wohl auch in diesem Falle Nachrichten apokalyptischer
Art gemeint.



67

Tochter kann spezieller berichten, dass ihr Vater die Rezita-
tion des Korans alle sieben Tage, die mit bedachtigem Ein-
gehen verbundene ') Lektlre der Thora in je acht Tagen
beendigt habe — sieben bis acht Tage scheinen als Durchschnitts-
dauer fir ein bedachtiges chatm des Korans betrachtet zu
werden 2). — Zur Feier der jedesmaligen Beendigung der Thora-
lektiire pflegte Abu-I-Dschald eine grosse Festversammlung zu
veranstalten; er hielt diese andachtige Leistung fur ein von
gottlicher Gnade begleitetes Ereignis 3. Freilich wird aus die-
sem unklaren, wohl durch Ubertreibung der Tochter verdun-
kelten Bericht nicht ersichtlich, welche Vorlage ihr Vater bei
seinem Taurat-Studium benutzt habe 4).

Unter den bevorzugten Belehrungsquellen des lbn cAbbés
finden wir vielfach die judischen Konvertiten Kad al-ahbar 5)

1) jakra’uhit nazaran (vgl. talmud. be-'ijjun) im Gegensatz zu blos mechani-
schem werktéatigen Ablesen. Auch bei der Koranrezitation wird larcfa bi-fahm
oder k. fahm iva-tash.ih von blos mechanischem Hersagen (vgl. Snouck Hur-
gronje, Mekka Il 225. Anm.) unterschieden; Jakit, ed. Margoliouth, V 271,
5 v.u.; 410, 2. In einem im lhja IV 116, 11 angefihrten Prophetenspruch
wird das gedankenlose Koranlesen in folgender Weise gekennzeichnet: ,Wehe
dem, der diese &ja liest und sich damit den Schnurrbart streicht” (masaha bih&
sabalatahu). Fir letztere Art der Koranrezitation werden natirlich engere Been-
digungstennine angesetzt.

2) Taglich ein Siebentel, Chazradschi, Pearlstrings, ed. Redhouse 70, 6
V. u.; 72, 7 v. u. Nawawl, Adkar (Kairo, Mejmenijja 1312) 48, 11 handelt von
verschiedenen, engen und weiten Zeitrdumen des chatm al-k. und schliesst da-
mit, dass sieben Né&chte der Ubung der meisten Frommen der alten Generationen
entsprechen. — Es werden hdufig zu dem Zwecke errichtete Stiftungen erwéhnt,
dass eine Gesellschaft frommer Pfriindner (al-mudschtamac al-subd) eine auf die
sieben Wochentage eingeteilte komplette Koranlesung vollziehe (lbn Dschubejr,
Travels 2, Glossar s.v. shg. Hasan b. 'Abdallah rihmt von seinem Sultan Rukn
al-din Blbars in der Reihe der von ihm gegrindeten frommen Einrichtungen,
dass er reichliche Stipendien fur solche Siebentelleser (al-mukrPin a/-subdjja)
stiftete (Athar al-tiwal fi tartib al-duwal [Kairo 1305 a/R. des Térich al-chu-
lafd von SujutT] 64.

3) Ibn Sad VII1, 161, 15 ff.

4) Von ihm wird bei Mukaddasi 62, 2 (falls die Lesart des Namens richtig
ist; s. die Varianten bei Brockelmann, lIbn al-DschauzVs Talkth fuhim ahl al-
&thar [Leiden 1892] 11 Anm.) auch eine Berechnung der Ausdehnungsverhélt-
nisse der bewohnten Erde und ihrer einzelnen Gebiete mitgeteilt.

5) Als achu-l-ahbéri bezeichnet in einem Verse des Kuthejjir, Aghéni V 11133,14.
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und cAbdallah b. Salam, sowie im allgemeinen ahl al-kitab,
also Leute aus Klassen, vor deren Mitteilungen sonst auch in
Spriichen, die auf Ibn cAbbas selbst zurtickgefuhrt sind '), ge-
warnt wird (s. oben S. 58). Freilich hat sie die Bekehrung zum Islam
Uber den Verdacht der UnWahrhaftigkeit -) und zum Range
von unbedenklichen Quellen des dlm erhoben 3). Nicht mit
Unrecht spricht O. Loth 4) von der ,judisch gefarbten Schule”
des Ibn cAbb&s. Und nicht nur in biblischen Sachen und
Isracliticis3), Uber die Ibn cAbbas viel Belehrung geben kann °),
gelten ihm jene Konvertiten als Autoritdten. Den Kacb be-
fragt er z.B. um die richtige Erklarung der koranischen Aus-
dricke umm al-kitdb und inardschan ).

Man setzte bei diesen jidischen Gelehrten besseres Ver-
standniss fir allgemeine, im Koran und in Sprichen des
Propheten vorkommende Religionsbegriffe voraus und beruft
sich, trotz von vielen Seiten gegen sie verlautenden Warnun-
gen, auf ihre Informationen in solchen Fragen 8. Fir die Be-

1) Besonders bei Buch. Schakadat nr. 29 (,O Gemeinde der Glaubigen! wie
kénnt ihr ahl al-kitdb befragen......... u.s.w.”], Ttisam nr. 26, wo die Verwar-
nung des Ibn 'Abbas mit den Worten schliesst: ,Hat er (Gott) euch nicht ver-
wehrt was euch durch ihre (der ahl al-k.) Befragung an Wissen zugeht?”

2) cAbdalléh b. Salam wird nicht nur als Schriftgelehrter, sondern auch wegen
seines frommen Lebenswandels geschatzt. Ihja 111 345, 14.

3) Vgl. Snouck Hurgronje, Mekka Il 204, 14. Nach einer nicht ganz
klaren Nachricht bei lbn Sa@ VII 1, 79, 5ff. studiert der Asket cAmir b. ‘Abd-
allah b. cAbdalkajs al-Anbari bei Kad das Tauradt aus dem Urtext. — K. ent-
halt den Titel maldscha3 al-aula/nd (Zuflucht der Gelehrten) bei Zurk&nT zu Muwatta
(Kairo 1280) IV 110, 1.

4) Morgenléandische Forschungen (Fleischer-Festschrift, Leipzig 1875) 298.
Jedoch protestiert er auch einmal in den heftigsten Ausdriicken gegen ,Ligen”
des Kad, der in den Islam Judaismen (jahudijjat) einzuschmuggeln versucht.
(Tabari | 62, Lidzbarski, De propheticis legendis arabicis (Leipzig 1893) 39,
die Legende von Sonne und Mond, die am Auferstehungstag in die Holle ge-
worfen werden).

5) Vgl. Tabari | 177 M. 183, 4.

6) Lidzbarski, 1 c. 41. Die im Taurdt vorkommende Beschreibung des Pro-
pheten erkundet 1. GA\. naturlich von Kad (lbn Sad 111, 87, 3). Was alles
man den Kad in den Gottesbiichern finden lasst s. ibid. 1111, 240, 10.

7) Tabari XVII 126, vgl. XVII 9 (zu 21 v. 20), XXVII 69.

8) Nach al-A'masch (bei lbn Sa”d V 344, 6) hat man die Koranerklarungen
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Stimmung jenes Zeitpunktes des Freitags, von dem der Prophet
verkiindete, dass das an demselben verrichtete Gebet des Mus-
lims unbedingt Erhoérung findet, lasst man den Abu Hurejra
bei Kacdb al-ahbdr und cAbdalléh b. Saldm n&heren Aufschluss
suchen. Sie kennen ja das Taurat, wo gewiss Ahnliches zu
finden sei '). Es handelt sich bei solchen Nachrichten zumeist
wohl nur um Voraussetzungen der Muslime spaterer Zeit. Welch
naiver Natur solche Voraussetzungen sein kdnnen, zeigt uns
z.B. die Nachricht, dass in einer Meinungsverschiedenheit Uber
die richtige Lesung eines Wortes in 18 v. 75 (ladunnl oder
laduni) zwischen Ibn cAbbas und cAmr b. al-dAsl, die Strei-
tenden sich an Kad al-ahbar um Schlichtung ihrer Streit-
frage wenden 2).

Die exegetische Richtung dieses Vaters der Koranerklarung
und den Ertrag seiner Belehrung durch ahl al-kitdb hat zu-
letzt Leone Caetani in vortrefflicher Weise dargestellt3).
Unter den charakteristischen Zigen seiner Methodik verdient
einer besonders hervorgehoben zu werden 4, der fur die Zu-
kunft 5 sich als eines der uns meist befriedigenden Elemente
des Tafslr behauptet hat.

des Mudschéhid eben deshalb beifdllig aufgenommen, weil er sich von ahl al-
kitdb belehren liess. Die Zulassigkeit dieser Belehrungsquelle wurde oben von
verschiedener Seite in gegensatzlicher Weise beWortet.

1) Die Daten bei Kastallani Il 216 (zu Buch. Dschumifa nr. 36).

2) Tirmidi, Sahih Il 193, ult.

3) Annali del Islam | 47—51. Vgl. auch F. Buhl's Artikel cAbdallah ibn
'Abbés in der Enzyklopadie des Islam, I.

4) Spater hat man ihn, wohl als Variation seiner die alte Poesie empfehlenden
Spriche (Einleit, zum Diwan des llutaj'a, ZDAIG XLVII 17), dem Chalifen
'‘Omar zugeschrieben: ,lhr misst euch mit den Dichtungen der Dschéhilijja be-
schaftigen, denn in ihnen ist die Erkldrung eures Buches” (‘alejkum bi-aschdr
al-dschahilijja fadinna fiha tafslra kitdbikum); angefiihrt bei Beha al-din al-dAmuli,
al-Wahdat al-wudschidijja (Sammelband ed. Sabri al-Kurdi [Kairo 1328] 325).

5) Abdn b. Taghlib (st. 758), dessen sich die Schloten rihmen, sammelte in
seinem Kitab al-gharib Bezeugungsverse (schawéhid) aus den alten Dichtern fir
die Erklarung von Koranworten (7'lsi, List of Shy'ah books 6, 4). Dschahiz
(Hajawé&n 1 90, 8 v. u.) geht so weit zu behaupten, dass wer die Anschauun-
gen der Dschahilijja-Araber nicht kennt, sich im Verstdndnis von Koran und Sunna
nicht zurechtfinden kénne. — Vgl. unten zu Tabdri, cAlam al-hudd, Zamachschari.



Auch gebildeten Leuten der Gemeinde waren seltenere Aus-
dricke der Koransprache zuweilen nicht verstandlich, deren
Bedeutung sie von Eingeweihteren erkundeten '). In solchen
Befragungsfallen pflegte Ibn cAbbdas auf die alten Dichter zu
verweisen, deren Sprachgebrauch er fur die Exegese als mass-
gebend erkléarte2). Gelegentlich der Erklarung des Wortes
haradsch (22 v. 77) spricht er den Grundsatz aus: ,Wenn im
Koran etwas als fremdartig'erscheint (ida tadddschama schej’un
min al-Kur’'dnl), so sehet euch um in der Poesie; denn sie ist
echt arabisch3). Freilich werden an ihn auch Glossen geknupft,
in denen koranische Worte als Lehnwdrter aus Fremdsprachen
erklart werden 4. lhm scheint es, nach solchen Berichten zu
urteilen, nicht als unstatthaft gegolten zu haben 5), dass man
auch das Vorkommen nichtarabischen Sprachgutes im Koran
voraussetze.

An jenen, dem Ibn cAbbé&s zugeschriebenen methodischen
Grundsatz hat sich nach arabischer Art eine lehrreiche Schul-
legende angesetzt, die in den grossen Traditionenkanon des
Tabaranl (st. 971) Eingang gefunden hat. Der Charidschiten-
fuhrer NaRc b. al-azrak, befragt den lbn cAbbas um eine grosse
Anzahl koranischer Vokabeln mit der Aufforderung, deren
Bedeutung aus der alten Poesie zu belegen. Die Deutung
ungefdhr 200 ihm vorgelegter Worte °) wird in den Antworten
des lbn cAbbéas auf diese NaficFragen [masa’il N.) mit Zita-
ten aus der heidnischen Poesie belegt?; eine Huldigung der

1) Omar drickt sein Missbehagen aus als er um die Bedeutung von abb (Fut-
ter, 80 v. 31) befragt wurde (lbn Sa~d Illi, 237, 5).

2) Ibn Sad Il n, 121, 45 vgl. Noldeke, Beitrdge zur semitischen Sprachwis-
senschaft (1904) 11, Anm. 6.

3) Tabarl XVII 129. Der Grundsatz wird ihm zugeschrieben; die Gewéahr
fur die Sicherheit der Authentie ist nattrlich schwer zu Ubernehmen; innere
Grinde sprechen nicht gegen dieselbe.

4) z.B. naschi'a (73 v. 6) aus dem Abessinischen (Buch. Abwéb al-taksir,
nr. 31); sémidina (53 v. 61) aus lughat Himjar (singen).

5) Wie spater dem Schéfi'i (Riséla, Kairo [Kabb&ni 1308] 19 paenult. [matb.
dlmijja 1312] 14, 13 ff) und dem Philologen Abu ‘Ubejda (Muh. Stud. 1198, 1).

6) Vgl. Mubarrad, Kamil 566 ff. (von Abu cUbejda tradiert) in kleinerer Anzahl.

7) Sie sind bei Sujuti, Itkdn (Kap. 36) | 149 —165 reproduziert.

<



philologischen Nachwelt an den eine philologische Methode
der Koranerkldarung férdernden Vater des Tafslr. Man rihmt
von ihm, dass er ausser den religiésen und gesetzlichen Kennt-
nissen auch Belehrungen dber die historische Tradition @ma-
ghézl, ajjam al-arab), Uber alte Poesie '), u. dgl. mit der
Kompetenz einer philologischen Autoritdt2 geboten habe 3).
Erst in einer bald folgenden Generation begannen fromme
Theologen Widerwillen gegen die Poesie zu bezeugen 4. Ibn
CAbbéas soll jedoch auch manchen Tropfen aus dem ,Meere”
seiner Wissenschaft fur sich behalten, und wenn man den
traditionellen Berichten Uber seine exegetischen Belehrungen
Glauben schenken darf, seine Kenntnis nicht in jedem Befra-
gungsfall preisgegeben haben. Die Auslegung des Koranspruchs
Uber den ,Geist” (al-rih) ,der vom Befehl Gottes kommt”
(i7 v. 87), habe er als esoterisch zuriickgehalten (jaktumuhu)5).

Diese Frage blieb auch fur spétere Zeiten e-n der For-
schung entzogenes ,gottliches Geheimnis, dessen Luftung nicht
erlaubt sei” °).

An diesen Allwisser der Koranauslegung wenden sich nun —
ich erzahle dies natiurlich den islamischen Berichten nach —
die wissbegierigen Zeitgenossen mit allen ihren Zweifeln. Ihr
Verkehr mit dem alten Exegeten wird nicht immer in trocken
schulmassiger Weise, sondern zuweilen in lebhaft dramatischer

1) Uber sein Interesse fur die Poesie, das sich selbst auf Gedichte des 'Omar
b. abl Rabia erstreckte, Aghani | 34 unten.

2) Man befragt ihn auch um die Bedeutung eines ausserkoranischen seltenen
Wortes (mutahham, bei Anbarl fehlendes didd-Wort) Azkari, LA s. v. thm,
XV 265, 10.

3) Ibn Sctd Il I, 122, 4—7. Ein Beispiel Mufaddalijjat, ed. Lyall, 113, 15
Schol. zu 12 v. 26.

4) ZDM G. LXIX 202, Anm. 4.

5) Tabarl XV 98; vgl. | 28 von Ibn abl Mulejka: Manbefragte den 1. G\
Uber einen Koranvers; jeder von euch héatte daruber seine Meinung ausgespro-
chen, er aber weigerte sich, darlber etwas zu sagen. Vgl. Kitdb al-addad, ed.
Houtsma, 273.

6) Thja IV 113, 4 v, u. nachdem er eine der stoischen Lehre entsprechende
medizinische Definition des ruh gegeben hat (fa-dalika sirr minasrérAllah
lam nasifhu waléd ruchsa fi wasfihi)\ vgl. 111 260, 13 v. u.
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Einstellung vorgefiihrt. Es wird z.B. einmal erzahlt, wie die
Zuhorer von der Erkladrung zu 24 v. 23 derart entzickt sind,
dass einige von ihnen aufspringen und den Kopf des weisen
Meisters kussen ).

Im Koran 28 v. 22—29 (Moses in Midjan; Szene beim
Brunnen; Aufnahme im Hause und Verehelichung mit der
Tochter Jethros) — und noch mehr in den spateren Legen-
den — werden die Flucht Moses nach Midjan und seine Er-
lebnisse im Hause des dortigen Priesters mit der biblischen
Erzahlung von Jakob und Laban kontaminiert. Unter anderen
wird von Moses die Leistung einer Anzahl von Dienstjahren
als Bedingung fiur die Erwerbung der Tochter des midjaniti-
schen Priesters gefordert und zwar in folgender Weise: v. 27
~lch will dich mit einer von diesen meinen zwei To&chtern
verheiraten unter der Bedingung, dass du mir acht Jahre
lang dienst; und wenn du zehn (Jahre) voll machst, so steht
es bei dir, denn ich will dir nicht l&stig sein............... (29)
und als Moses den Termin erfullt hatte und mit seiner
Familie abreiste, da gewahrte er zur Seite des Berges ein
Feuer”. Den Termin. WrIklchen Termin? Hat Moses dem
Jethro nur acht Jahre gedient, oder hat er das verlangerte
Ziel angenommen? Der Wissbegier der islamischen Schriftge-
lehrten ist dies nicht gleichgiltig. Natdrlich muss Ibn cAbbas
Rat schaffen; der weiss ja alles. Es wird denn auch von Sadd
b. Dschubejr folgendes erzédhlt: Ich ristete mich eben zur
Pilgerfahrt, als in Kifa ein Jude zu mir kam und zu mir
sprach: Ich sehe, du bist ein Mensch, der der Wissenschaft
nachspirt; so sage mir doch: welchen der beiden Termine
hat Moses erfullt? Ich weiss dies nicht — antwortete ich —,

1) XVIIl. 74. ,Den Kopf kissen”, Ausdruck enthusiastischen Beifalls nach
Empfang einer Belehrung. cOmar kusst den Kopf des cAbdallah b. Salam als
dieser ihm die Ursache seines Ausspruchs, dass er den Muhammed besser kenne
als seinen Sohn, erklart (Kasschaf und Bejdawl zu 2 v. 141); Tajfur, Kitéb
Bag/ulad, ed. Keller, 85, X; R- Hartmann, al-KuscliajrVs Darstellung des Sufi-
tu/ns, 180, 9. Vgl. in talmudischen Schriften nescliakd @l rosclw bei S. Krauss,
Talmudische Archaeologie, 111 246, Anm. 67.
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aber es trifft sich eben, dass ich mich anschicke, mit dem
Habr der Araber — (gemeint ist Ibn cAbbds) — zusammen-
zutreffen; dem will ich die Frage vorlegen. In Mekka ange-
kommen, tat ich dies auch. lbn cAbbas gab mir den Aufschluss,
dass Moses den langeren und l8blicheren Termin eingehalten
habe, denn was ein Prophet verspricht, das erfullt er (in vol-
lem Masze). Als ich nun wieder nach dem drék heimkehrte,
begegnete ich dem Juden und teilte ihm den Bescheid des
Ibn cAbbés mit. Dieser sprach darauf: ,Er hat die Wahrheit
gesprochen; so wurde es auch dem Moses geoffenbart” ).

In allen exegetischen Schwierigkeiten erscheint Ibn cAbbas
als Orakel, zuweilen als deus ex machina.

Die Rechtglaubigen stehen ratlos vor 2 v. 268: ,Winscht
einer von euch, dass er einen Garten besitze von Palmen
und Reben, unter dem Béache fliessen, in dem er von allen
Frichten besitzt, und dass ihn dann das Alter erreicht, wéah-
rend er schwache Sprdésslinge hat, und da trifft ihn (den Gar-
ten) ein Wirbelwind, in welchem Feuer ist und er verbrennt?
So macht euch Allah die Zeichen klar; vielleicht mdchtet
ihr nachdenken”.

Omar fragte alle Welt um die Bedeutung dieses réatselhaften
Verses und er fand niemand, dessen Antwort ihn befriedigen
konnte (Andere Version: sie sagten: ,Gott weiss es’; da wurde
Omar zornig und sprach: saget doch entweder: ,wir wissen’
oder ,wir wissen es nicht'!), bis dass Ibn dAbbés, der be-
scheiden hinter ihm stand, sich zum Wort meldete: ,,O Be-
herrscher der Glaubigen — sagte er — ich fihle, etwas dar-
Uber sagen zu konnen”. Da liess ihn cOmar néher treten und
sprach: ,Halte dich doch nicht selbst fir so gering (dass du
dich in den Hintergrund zuriickziehst)”. Darauf gab lbn °Ab-
bés folgende Erklarung: ,Dies ist ein Gleichnis, das Gott
aufstellt; es bedeutet: Sollte jemand von euch winschen, dass

1) Tabari XX 40; vgl. Lidzbarski, De propheticis ... legendis arabicis 29 .—

Die judische Legende lasst ihn in der Tat 10 Jahre bei Jethro zubringen.
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er sein ganzes Leben Werke tugendhafter und der Seligkeit
wurdiger Leute geubt habe; dann aber, wenn er am nétigsten
hatte mit guten Werken zu schliessen, wenn sein Leben zu
Ende geht und seinem Ziel nahe ist, es mit Werken abschliesst
von Leuten, die der Verdammnis wirdig sind und dadurch
sein ganzes Lebenswerk vernichtet und es verbrennt, gerade
wenn er dessen am bedurftigsten ist” (I11 46).

In dieser Weise hat man nun den Ibn cAbbds gern vorge-
schobeﬁ, wenn es sich um die glaubwirdige Erklarung irgend
eines zweifelhaften oder mehrdeutigen Koranwortes oder -sat-
zes handelt. FOr Leute, die mit dieser Litteratur Umgang
pflegen, steht es langst ausser Zweifel, dass kaum etwas, oder
in besserem Falle sehr weniges, wirklich von Ibn cAbbas stammt,
was die spéteren Gelehrten mit dem Nimbus seines Namens
umgeben haben. Die islamische Kritik selbst hat Unterschiede
zwischen der Glaubwirdigkeit der vielverzweigten Isnade ge-
macht, an deren Spitze der Name des Ibn cAbbés steht '), —
man bezeichnet eine der aufihn hinfihrenden Traditionsketten
geradezu als silsilat al-kadib (Llgencatena) — ein Beweis
daftir, dass auch schon die Kritik der Muslime die Vorausset-
zung nicht abweist, man habe spatere Produkte in formell
korrekter Gestalt mit der Autoritdt seiner unbestrittenen Kom-
petenz ausstatten wollen 2).

Umsomehr hat man sich aber andererseits auch bestrebt, in
bezug auf die Glaubwirdigkeit der mit Ibn cAbbés in unmit-
telbaren Verkehr gesetzten Urtradenten seiner Lehre biogra-
phische Fabeln in Umlauf zu bringen, welche die zweifellose
Zuverlassigkeit und Zustédndigkeit dieser Leute, mitzuteilen
was Ibn cAbbd&s gelehrt hat, in moglichst glinstigem Licht er-
scheinen lassen. Mudschahid (st. 721) habe bei Ibn cAbbéas den

1) Vgl. z.B. Tirmidl, Sa/ii/i 1l 156, 13 v.u.; SujQti, Itkan (c. 79) Il 224, 225.
2) Zamachschari setzt einer dem Ibn cAbbds zugeschriebenen Erklarung zu
12 v. 110 die Klausel hinzu: fa'in sahha liadéd can I. (A. (sofern diese an I. QA.

geknipfte Mitteilung authentisch ist) | 489 unten; derselbe Vorbehalt (kédlahu)
zu 35 v- 2 (Il 237, 8 v. u.).



75

ganzen Koran ,von der F&tiha bis zur Chatima” dreimal
durchgenommen und jedesmal bei jedem einzelnen Vers Pause
gehalten, um ihn Uber die Erklarung zu befragen ). dkrima
(st. 724), ein Freigelassener des Meisters, wurde dadurch ein
besonders ausgezeichneter Kenner seiner Lehre (cflam al-nas
bil-tafsir) 2), weil Ibn cAbbéas seine Fisse in Fesseln legte und
ihn aus dieser Zwangslage nicht eher befreite, bis er sein Tafslr
vollig in sich aufgenommen hatte3); ein 6fters vorkommender
hyperbolischer Zug, um die Beharrlichkeit in Unterricht und
Studium zu kennzeichnen 4. Ubrigens scheint dieser Vertrau-
ensmann 5 des lbn cAbbds — wie nicht eben skeptisch ge-
stimmte Muslime vermuten — sein Verhéltnis zu ihm miss-
braucht zu haben, indem er in seinem Namen verbreitete, was
er niemals von ihm gehort hatte, weswegen er von Sadd b_
al-Musajjab seinem eigenen Mauld gegenlber als warnendes Bei-
spiel vorgestellt wird 0. Daftur wurde er von cAll, dem Sohn
des Meisters, in sehr erniedrigender Weise gezlichtigt 7.

Fur die Wuirdigung, die das gewdhnliche Publikum um jene
Zeit (Regierung des Merwaniden Hischam) den Hutern der
heiligen Tradition im Verhdltnis zu der den nichts weniger
als frommen populdren Dichtern gewdhrten Schétzung zuteil
werden liess, ist charakteristisch die Nachricht, dass sich beim
Begrébnis dieses clkrima nicht einmal die zum Tragen der
Bahre erforderliche Anzahl von Mannern einfand, wé&hrend

1) Tabart I 30; Il 223.

2) Es kommt aber auch vor, dass dkrima dem I. @\. eine irrtimliche Lehre
nachweist; solches wird bei Ibn Kajjim al-Dschauzijja, |1lam al-muwakka'in II
45 in Verbindung mit Sure 7 v. 164 berichtet. Der fir die Belehrung dankbare
I. Q\. schenktvaus Freude uber dieselbe dem Schiler einen Mantel (burda).

3) Ibn Sa~d II I, 133, 13—19; ibid. V 212, 14.

4) Vgl. Diwan des Hutafa (ZD M G. XLVI) 22. Ibn Battiita (ed. Paris)
IV 422 erzahlt von den Sudanesen, dass sie die Fusse ihrer Kinder in Fesseln
legen, wenn sie .sich in der Erlernung des Korans nachléssig zeigen und die
Fesseln erst dann l8sen, wenn die Jungen das Buch auswendig hersagen koénnen.

5) Bei Buch. Ada&n nr. 157 wird Abu Ma'bad Né&fid als der glaubwirdigste
unter den Mauld's des lbn cAbbéds (asdak mawaéli I. 'A.) geruhmt.

6) Vgl. Tor Andréa in Le Monde oriental (1912) VI 8.

7) Ibn Sa@ V 100, 14; Jakit, ed. Margoliouth, V 63 ult.; 65.



zum Grabesgeleit des am selben Tage gestorbenen Kuthajjir
die Kurejschiten in grésser Menge erschienen, um dem Dichter
die letzten Ehren zu erweisen ’). Allerdings wird dabei das
Motiv der Geringschatzung des Mauld selbst nach seinem
Tode 2), gegenltiber der Ehrung des freigeborenen Stammarabers
in Betracht zu ziehen sein 3), wahrend es unwahrscheinlich ist,
dass diese Entziehung der letzten Ehren in dem Bekenntnis
des dkrima zu den Charidschiten begriindet war, wegen dessen
er von der Regierung verfolgt vom Tod im Hause eines ihn
verbergenden Gonners ereilt worden sei 4).

Man hat die Ibn cAbbé&s-Exegese auf Grund von Isnédden,
die auf seine unmittelbaren Schuler zuriickgehen, schon sehr
frih auch in Sammlungen vereinigty. Auch eine Sammlung
seiner gesetzlichen Entscheidungen (fatdwl) hat man angelegt;
als ihr Redaktor wird Abu Bakr Muhammedb. Jusufb. Jcfkib
(letzterer ist Sohn des Chalifen Ma'miin) — ein in Agypten
verstorbener, der schéfidtischen Richtung angehdérender ()faldh
muhaddith — genannt 7. Die Redaktion der Koranerklarenden

1) Dschumahi, Klassen der Dichter, ed. Hell, 124, 12.

2) Hingegen wird bei Ibn Sa\l V 306, 13 zur Teilnahme an der Begrab-
nisfeier eines mauld (freilich, in diesem Falle, eines durch seine Tugenden sehr
angesehenen) durch Ausruf in der Moschee eindringlich eingeladen.

3) Vielleicht im Zusammenhang mit den von Wensinck, Semitic rites of
mourning and religion (Amsterdam 1917, Verhandelingen der K. Akad. van
Wetenschappen, Letterk. N. R., XVIII Nr. x) 26 f. beobachteten Momenten
(Museum, XXV [1917] c. 45 oben).

4) Die Nachrichten dariber bei Jédkit, ed. Margoliouth, V 63, 11; 64, 8.
Jedoch lasst sich die Rolle eines charidschitisehen Propagandisten, in der ckrima
in diesen ihm gehé&ssigen Nachrichten erscheint, mit der Situation, in der er sein
Leben zubrachte, kaum vereinigen.

5) Fihrist 33, 21 ff. Von diesen Schriften ist in selbstdndiger Form kaum
etwas erhalten.

6) Ein anderer ‘abbésidischer Chalifenabkdmmling (von lladi), der als schafi'i-
tischer Gelehrter hervorragte (1116), wird bei Jakit, Geogr. WB. | 256
oben erwahnt.

7) Ibn Hazm, Dschamharat al-ansdb (das mir durch die Gefélligkeit Dr. E.
Denison Ross’ in der Kopie einer Handschrift aus Indien vorliegt) fol. 14b be-
schreibt dies Werk als nach den Kapiteln des Fikh in 20 Bucher (kitéb) ein-
geteilte Sammlung. Dieser cAbbasidenabkémmling hat auch andere Schriften
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Notizen (huruf al-tafasir), die Mudschahid, cAtad und andere
Tradenten aus der Schule des Ibn cAbbas in seinem Namen
Uberlieferten, wird als eine der &ltesten Sammelschriften in
der islamischen Litteratur verzeichnet ).

Auch ein in mehreren Handschriften vorhandenes, im Orient
wiederholt im Druck herausgegebenes zusammenhéngendes
Tafsir-Werk?2), tragt seinen Namen als Verfasser. Andere
mogen, wozu mir die Gelegenheit versagt war, das Verhéltnis
der Handschriften und Drucke3) zu einander untersuchen,
sowie auch prifen, in wieferne die in diesem Werk enthaltenen
Erklarungen etwa aus exegetischen Uberlieferungen redigiert
sind, die anderweitig an den Namen des lbn cAbbds geknlpft
werden. Denn nur in diesem Sinne hatte der Vorgesetzte
Autorname irgendwelche Berechtigung.

Die ungewoOhnliche Autoritat, die diesem hochangesehenen
Gewéhrsmann der alten Koranauslegung umgibt, hat begreif-
licher Weise das Bestreben veranlasst, ihn als letzte Quelle
auch fur die spatere tendentidse Koranerklarung vorzuschieben.

In dem Werke des Schldten Hasan b. al-Mutahhar al-Hilli
Uber die Vorzuge des cAll 4 wird er ebenso haufig als Urauto-
ritat angefiihrt wie er auch im sifischen Kommentar des Sahl
al-Tustari (s. den vierten Abschnitt) durch dkrima hindurch,
als oberste Quelle der mystischen Erklarungen fingiert wird 5).
Sein Name galt eben samtlichen Schichten der Islament-

(tawalif) verfasst. Vgl. darlber auch Ibn Kajjim al-Dschauzijja, 7¢/8/« al-muwak-
kefin 1 13 (der Vater heisst an dieser Stelle: MuUsd).

1) 1hja 1 79.

2) Brockelmann | 190. Zu den dort und in den Nachtragen, Il 693
(vgl. Gott. Gel. Anz. 1899, 462) nachgewiesenen Handschriften ist hinzuzufugen
Stambul Fatih nr. 173—175; Bajazld nr. 94; cAtif Ef. 88—89, Biblioteca Am-
brosiana, in Griffini 1 Manuscritti Sudarabici di Milano, Prima collezione Nr. 11
(47) Rivista degli Studi Orientali, 11 7 ff. 166. .

3) Ausser den Bilak 1290, Bombay 1302 erschienenen Ausgaben ist das Tafsir des
Ibn 'Abbés (u.d. T. Tanwtr al-viikbas tafsir 1. @.) a. R. des al-Durr al-manthir
von Sujutl (oben S. 64) gedruckt.

4) Kaschf al-jakin fi fada'il ainir al-imi mimn (Bombay 1298).

5) Bei Pertsch, Katalog der arabischen Handschriften, Gotha, | 413, I.



wicklung als Gewahr der religiosen Wahrheit '). Als am meisten
glaubwiirdig wird eine Sammlung betrachtet, deren Inhalt ein
AAll ibn abi Talha al-Haschimi im Namen des Ibn cAbbas
Uberliefert hat und von der Ahmad ibn Hanbal urteilte: ,In
Agypten ist ein Tafslr-Heft vorhanden, das auf der Uberlie-
ferung durch cAli b. a. T. beruht. Es ware nicht viel, wenn
jemand nur zu dem Zweck nach Agypten reiste, um es sich
zu eigen zu machen”. Diese Sammlung verdankt ihre Fort-
pflanzung einer Kopie, die Ibn Salih, einer der Schreiber des
agyptischen Gelehrten Lejth b. Sad (712—791) davon anfer-
tigte. Aus dieser Sammlung schopfen Buchérl, Tabari und
andere Tradenten die von ihnen benutzte Ibn cAbbé&s-Exegese.
Nun urteilen muslimische Traditionskritiker selbst, dass jener
cAll b. abi Talha die in dem von ihm herrihrenden Hefte
enthaltenen exegetischen Mitteilungen nicht von Ibn cAbbaés,
als dessen unmittelbare Belehrung sie sich einfihren, gehort
habe 2).

So steht es nun, im Urteile der muslimischen Kritik, um die
Authentie selbst des am gunstigsten beurteilten Teiles der
exegetischen Massenproduktion, als deren Urheber der grosse
Ibn cAbbas eingefuhrt wird.

Die grosse Menge des Uuberlieferten Materials erleichtert
Ubrigens die Aufgabe, kritische Stellung zu demselben zu
nehmen. Wir kdnnen, trotz der vielen Spreu, mit der diese
Mitteilungen durchsetzt sind, den Eifer nicht hoch genug an-
schlagen, mit dem die Uberlieferer die ungeheuerlichsten, von
Widersprichen Uberstromenden Dinge ganz sorglos aufbewahrt
haben. Das Augenfélligste auf diesem Gebiete ist die merk-
wirdige Erscheinung, dass mit gleichmaéssiger Beglaubigung

1) Als Curiosum kann erwadhnt werden, dass Feinde des llanbaliten lbn Tej-
mijja, jedenfalls um ihnf in Miskredit zu setzen, ihm eine Schrift takfir Ibn
cAbbds unterschoben (Alusl, Dschala al-ajnejn [Bulak 1298] 92).

2) Sujuti 1c. (Kap. 79) Il 223 unten. Derselbe stellt (Kap. 36) (I 142—149),
wie es scheint, aus Tabarl's Tafsir, nach der Reihenfolge der Suren alle Wort-

erklarungen des Ibn cAbbds zusammen, die im Namen des lbn abi Talha mit
obigem Isnad uberliefert sind.
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an Ibn cAbbés Belehrungen gestitzt werden, die gegen ein-
ander schroffe, der Vermittlung und Ausgleichung unféhige
Gegensatze darstellen.

Ein Beispiel dafiir bietet sich dar in der Kontroverse uber
die einst vielumstrittene Frage: welcher Sohn des Abraham
es sei, den dieser auf Geheiss Gottes willig aufopfern wollte ).
Muhammed hat in einer mekkanischen Verkindigung (37 v.
100—110) die Erz&hlung des A. T.’s Gbernommen ohne den
Namen des zum Opfer bestimmten Sohnes zu nennen. Er
selbst wird wohl, von Juden und Christen unterrichtet, keinen
andern als Isak als den dabih (den zum Opfer Ausersehenen)
vorausgesetzt haben. Daran scheint man auch im ersten Jahr-
hundert des Islams nicht gezweifelt zu haben 2), und auch
die éltesten Koranausleger, denen spétere Gelehrte zustim-
men, vertreten dieselbe Auffassung 3. Nun soll — wie auch
bei Tabarl berichtet wird — ein liebedienerischer Konvertit
vor dem Chalifen cOmar b. cAbdal@zlz erschienen sein und
ihm beigebracht haben, dass die,Juden aus Neid gegen die
Araber dem Stammvater der letzteren — Ismael — den ihri-
gen — lIsak — substituiert hétten. Es wére dies eben eine
der Féalschungen, welche die Schriftbesitzer an ihrer Offenba-
rungsurkunde veridbt haben 4. Man macht diese vorausgesetzte
Falschung auch daran ersichtlich, dass man den biblischen

1) Vgl. die Litteratur in Z D M G. XXXII 359 Anm. 5; Muh. Stud. |
145 Anm. 5.

2) In der Polemik des Johannes Damascenus gegen die Verehrung des ,schwar-
zen Steins” wird vorausgesetzt, dass die Muslime seiner Zeit Isak als den zu
Opfernden betrachten. (C. H. Becker, Zeitschr.f. Assyriologk XXV 182, oben).

3) In einem Hadith des Genossen Nahéar al-cAbdl nennt der Prophet den Isak
ausdruicklich dabih Allah (Usd al-ghdba V 43, 10 ff.). Tabarl (sowohl im Ge-
schichtswerk | 299 ult. nach ausfihrlicher Auseinandersetzung der Streitfrage,
als auch im Tafsir zu 12 v. 6, XII 86, 11 v. u.) entscheidet sich fur die Isak-
partei. Auch in einem Gedicht des Abu-lI-cAlda al-Maarrf (Sakt al-zand [Bulak
1286] | 64 v. 4) wird Isak als dabih vorausgesetzt. In einer alten Adab-Erzéh-
lung wird Josef genannt: al-siddlk b. Jadkib Israel Allah b. Ishak dabih Allah
b. lbrédhim chalil Alldh (Bejhaki, ed. Schwally 105, 6). Vgl. auch "Abdalkadir
Dschlldm, Ghunja (ed. Mekka) 11 40.

4) Vgl. Jakit, Geogr. WB. 1l 557, 3.
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Text (Genes. 22, 2) in folgender Weise zitiert: ,Gott sprach
zu lbrahim: Opfere deinen erstgeborenenl) (statt: ein-
zigen) Sohn (ibnaka bikrakd) Ishédk”. Mit dem Erstgebo-
renen konne gegeniber dem spéater geborenen Isak nur Ismael
gemeint sein. Der mit dem Vorangehenden in Widerspruch
stehende Name des Isak soll neben dem authentischen bikraka
von den Juden in den Text geschmuggelt worden sein 2). Auf
solchem Wege scheint man den Muslimen beigebracht zu
haben, Ismé&'il sei der richtige dabih, der mufaddéd ,der durch
ein herrliches Opfertier Ausgeltdste” (v. 107). Und daflr hatte
man auch noch innere Grinde ausgekliigelt, die neben den
Gegengrunden, in ganz unparteiischem Geist im Geschichts-
werk des Tabari referiert sind.

So stehen einander die beiden Meinungen gegenlber. Beide
sind* traditionell, fir die Anspriche der Muslime, leidlich gut
gestutzt. Die Isakpartei kann sich, durch Abu Hurejra ver-
mittelt, auf den judischen Gelehrten Kad al-ahbar berufen,
eine der wichtigsten Autoritaten fur Biblica und Judaica der
islamischen Legenden. Selbst cAbbéds, Oheim des Propheten,
der sich dabei auf diesen selbst berufen haben soll, wird zur
Stutzung der Isakpartei als Zeuge vor die Schranke gerufen.
Aber die hdchste Autoritdt in Koranexegetischen Fragen ist
doch immer Ibn cAbb&s. Nun erscheint dieser selbe 1. Q\.
als traditionelle Berufung beider Parteien. Die beiderseitigen
Uberlieferungen fiihren seine durch wohlgefuigte Kettenglieder
beglaubigte Aussage je als Beweis der Richtigkeit ihrer Mei-
nung an. Die Isakiten lassen Tkrima, die Ismaeliten ’) Schadl
oder Mudschadhid aus unmittelbarer Erfahrung dafiir einstehen,

1) Auch in einem dem Umejja b. abi-I-Salt zugeschriebenen Gedicht (ed.
Schulthess, 29 v. 10) wild der zum Opfer Ausersehene, mit Namen nicht ge-
nannte Sohn als der Erstgeborene (bikran) bezeichnet. Es ist vielleicht zu
gewagt anzunehmen, dass bereits in diesem Umejja-Verse die Restituierung des
von den Juden gefdlschten Bibelwortes beabsichtigt sei.

2) Ibn Kajjim al-Dschauzijja, Hid&ajat al-hajara min al-Jahiid wal-Nasarc
(Kairo, matb. al-takaddum 1323) 102, 10 v. u.

3) vgl. Lidzbarski 1 c 41, 10 v. u.



dass sich derselbe Ibn cAbbé&s im Sinne je ihrer Meinung ent-
schieden habe ).

Nach einigem Schwanken 2)setzt sich schliesslich im Gesamt-
gefuhl der Muslime die letztere durch, was sich auch darin
kundgibt, dass neben dem Eigennamen Ismadl — allerdings
verhaltnismassig spadt — als typisches Cognomen (Kunja) das
an die beabsichtigte Opferung erinnernde Abu-I-dabth 3), noch
haufiger das auf die Auslosung bezogene Abu-I-fidd gebraucht
wird. Das bekannteste Beispiel daflir zeigt der Eigenname des
als Abidfida (Abulfeda) bekannten Geschichtschreibers (st. 1331)
Ismafil b. Ali4. In einem dem einstmaligen Vizekdnig von
Agypten, Ismail Pascha, i.J. 1863 gewidmeten Ruhmesgedicht
des seinerzeit berihmten Kairoer Gelehrten Rifaa Beer al-Tah-
tawl wird der besungene First wiederholt als Abu-I-fidd an-
gerufen ).

Man kann hieraus ersehen, wie viel Authentie der Anleh-
nung einer Meinung an lbn cAbb&as zuerkannt werden konne.

0 T«!>ari XXIIl 46—51.

2) Z. B. Dschahiz, Hajawan | 74, 4 v. u. ,Gott befahl dem Ibrahim, seinen
Sohn Iskd/c oder Ismtfll zu opfern”. Auch der Verfasser des Kitab al-baiP wal-
tarieh™ ed. Huart, 111 63 f. lasst die Entscheidung in suspenso (walldhu ii'lani)
und erwégt noch eine dritte, den Streit ausgleichende Meinung, nach welcher
bei zwei verschiedenen Anldssen einmal Ish&k, das anderemal Ismadl als Opfer
ausersehen war.

3) Ein Sufi heisst Abu-lI-dabih Isma'll b. Muhammed al-Hadrami, bei Jaficlc
Raud al-rajahln (Kairo 1297) 21, 4. Ein Isma'll mit der Kunja Abulfida wird
mit: ,ja aba-l-dabih” angeredet bei Chazradschi, Pearl Strings, ed. Redhouse
202, 5. Sujuti (Anhang zu Bughjat al-wuct 456, 5 v. u.) gibt ein Hadith auf
Grund der von einem Abu-I-dabih Ism&'il b. abi Bekr al-Zabidi (oder Zubejdi?)
erhaltenen Lizenz (idschéaza).

4) Das Cognomen Almlifida fihrt auch der Historiker IstndHI b. 'Omar ibn
Kathir (st. 1373), desgleichen dmad al-din IsmaHI b. Ahmed aus der Gelehrten-
familie der 1bn al-Athir (vgl. Abh. z arab. Phil. 1 161 ult.), dessen Lebenszeit
(652/1257—699/1299) im Kairoer Katalog 12 260 als 8. Jhd. d. Il. angegeben
ist; ein Abulfidd auch IsmaFtl b. Husejn al-Chazradschi, Verf. eines Badldjja-
Gedichtes zum Ruhme des Propheten (Der Islam IV 27, Anm. 1), sowie Ismofil
b. Muhammed al-Ba”ll (st. 1363) Verf. einer versifizierten Synonymik der ara-
bischen Sprache (Pertsch, Arab. Handschriftenkatal., Gotha, nr. 422) u.a. m.

5) In einem vom italidnischen Advokaten Franc. Anton. De marchi redigier-
ten Sammelheft, Kairo (Castelli) 1280.
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Und was von diesem und den auf ihn traditionell zurickgelei-
teten Meinungen gilt, kann man auf der ganzen Linie der
{ traditionellen Exegese erfahren. Einander widersprechende An-
gaben koénnen sich stets auf wohlgefigte Beglaubigungsketten
stitzen, welche auf dieselbe Autoritdt ausminden. Das dieser
Beglaubigung etwa entgegengebrachte Vertrauen wird wesent-
lich herabgestimmt, wenn wir hin und wieder Gelegenheit be-
kommen, in die Entstehungsgeschichte der Isndde einen Blick
zu tun. Daflur bieten uns ehrliche muslimische Gelehrte selbst
zuweilen ganz bequeme Gelegenheit. So teilt z.B. Tabari, mit
dessen grossem Tafslr-Werk wir sogleich uns zu beschaftigen
haben, zu 44 v. 9 (,Harre des Tages, wenn der Himmel deut-
lichen Rauch bringt, der die Menschen bedeckt”) einen escha-
tologischen Bericht mit, der an den Namen des Hudejfa b. al-
Jaman geknupft ist, dem der Prophet den anderen Menschen
vorenthaltene Kenntnisse mitgeteilt haben soll "). Die Uberlie-
ferung lésst ihn diese Mysterien freilich nicht immer-diskret
bewahren, sondern knipft gern, eben wegen jenes Verhaltnisses
zum Propheten, an seinen Namen die krassesten eschatologischen
Traumereien, mit deren Mitteilung Hudejfa nicht gegeizt ha-
ben soll. Eine seiner geheimnisvollen Mitteilungen gilt dem
»-Rauch, in den der Himmel aufgeht”. Der Inhalt derselben
ist uns hier gleichgiltig; es interessieren uns vielmehr die dabei
zu bemerkenden Isnddverhéltnisse. Als einer der Vermittler
dieses Hadith des Hudejfa wird der in der religidosen Litte-
ratur des Islams sehr berihmte Sufjan b. Sadd al-Thauri (st
778) genannt; von ihm will es Rawwad b. al-Dscliarrah?),
von diesem wieder sein Sohn dsam gehort haben. Durch diese
Reihe geht die Belehrung auf den Prophetengefdhrten Hudejfa
zurick. Nun ist Tabari in der Lage, sich auf einen Muham-

1) Vorlesungen 193.

2) Dieser Rawwad b. Dsch. tradiert in einem Isndd (Sujuti, Bughjat al~wudit
447, 8 v. u.) von ‘Abbds abil Rauk, zweifellos aus der Familie des in ZD M G
LV 11 585 behandelten A. R. al-Hizzéni; es wird ihm dort die nisba al-Tarkufl
gegeben; er wird jedoch als véaterlicher Oheim eines Hizzénl bezeichnet,
der die Tradition von ihm Gbernimmt.
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med b. Chalaf al-cAslpaléani zu berufen, der den Ravvwad be-
fragte, ob er das Hadith wirklich von Sufjan (mit einem auf
Hudejfa zurtickreichenden Isndd) gehort habe? Rawwad ver-
neinte die Frage, sowie auch die, ob das Hadith etwa in
seiner Anwesenheit dem Sufjan vorgelesen worden sei (auch
dies ware eine Art der Hadith-Vermittlung), ohne dass er
dagegen Einsprache erhoben habe. Wieder: nein! ,Aber woher
kommt es dann, dass man es mit solchem Isndd in deinem
Namen verbreitet”? ,Es kamen einmal Leute zu mir und
forderten mich &auf, das Hadith anzuhoren. Nachdem sie es
mir hergesagt hatten, entfernten sie sich, und da ich es nun
einmal (in dieser unfreiwilligen Weise) im Fluge angehort
hatte, mengten sie meinen Namen in das Isnad. Das kann
ich nicht verhindern” ). Eine Spielart der mannigfachen
Isnddtduschungen 2), durch die schlaue Hadithjager vor der
frommen harmlosen Offentlichkeit mit dem Verdienst prun-
ken wollen, ,Trager” eines Teils der geheiligten Tradition
zu sein. Ebenso wird es wohl auch um andere Hadithe
des Hudejfa und um die anderer ,Gefdhrten” des Propheten
stehen.

Aus den bisher beobachteten Erscheinungen kann gefolgert
werden, dass es eine einheitliche traditionelle Exegese des
Korans nicht gibt. Denn einerseits werden von verschiede-
nen Gefdhrten von einander abweichende, oft einander wider-
sprechende Erklarungen der Koranstellen Uberliefert, ander-
seits einem und demselben verschiedene Meinungen uber
die Bedeutung einzelner Worte oder ganzer Satzgeflige zuge-
schrieben.

1) Tabari XXV 72.

2) Nur eine mochte ich hier noch erwdhnen. Von einem sehr fruchtbaren Tra-
ditionisten aus Kufa, dem sein Biograph das Epithet al-bahr (s. oben S. 65) er-
teilt und der eine der Autorititen des Daéarakutni ist, Abu-/-AAbbas Ahmed ibn
cUkda (st. 943/4) wird berichtet, dass er erlogene Hadithtexte nicderschrieb, sie
durch Schejche in Kiufa vortragen Hess, dann von ihnen anhérte und mit Beru-
fung darauf mit dem so ergdnzten Isnad weiter tradierte (Dahabi, Ta<ik. al-huff.
jl'1 60, oben).
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Es konnen demnach von einander abweichende, ja zu
einander in Widerspruch stehende Erklarungen mit gleicher
Berechtigung als tafslr bil-HIm, als ,der Wissenschaft entspre-
chendes” Tafslr gelten ). Ghazali, dessen Auffassung des gegen
tafslr bil-raj verhangten Interdikts wir noch néher kennen
lernen werden, konstatiert als vollig normale latsache, dass es
Verse gibt, fur die ,im Namen von Gefahrten des Propheten
und alten Koranerklarern finf, ja sogar sechs und sieben Er-
klarungsarten uberliefert sind” -).

Ein den verschiedenen Auslegungsméglichkeiten nachge-
setztes zvallaliu subhdnahu alamu bima arada (und der hoch-
gebenedeite Gott weiss am besten was er zu sagen gewollt
hat)3) erweckt den Eindruck, als ob die Erklarer der Voraus*
setzung Raum gében, dass kein einziger ihrer Erklarungsver-
suche standhielte. Man hat ja bereits sehr friih zugegeben,
dass sichere Kenntnis mancher koranischer Dinge schon der
kurz auf den Propheten folgenden Generation entgangen sei)
und dass es Uberhaupt Stellen im Koran gebe, deren Ver-
standnis der menschlichen Wissenschaft trotze, da sich dieselbe
Gott Vorbehalten habe (istathara bfilmihi)5).

In der Buntheit der Erklarungsmoglichkeiten, in dieser
foecunditas sensas erblicken die Theologen des Islams geradezu
einen Vorzug des heiligen Buches selbst, einen Beweis seines
inneren Reichtums, der ihm innewohnenden Ergiebigkeit °).
Der Koran sei du wudschiih® d. i. vieldeutig, wortlich: er zeige

1) Ein grelles Beispiel fur die Buntheit-der traditionellen Auslegungen bieten
die Informationen des Ja'kiib b. 'Abdalrahméan al-Zuhn dber 50 v. 20—21, bei
Tabarl XXVI 92.

2) 1/tja 1 37, 10.

3) In bezug auf die Erklarung von 86 v. 8 (was man unter der ,Wiederkehr”
zu verstehen habe) LA s.v. rdschc IX 473, 8 v.u. und daraus wortlich ausge-
schrieben TA V 351, 20.

4) Uber die Anlasse der Offenbarungen: s. oben S. 56 Abu Darr teilt seine
Ansicht Uber den Anlass von 22 v. 20 in Begleitung eines Schwures mit, Ihn
Seid 111, 1 10, I.

5) Kitdb al-addad ed. Houtsma 273, 9 ff.

6) Vgl. den Grundsatz bei Mukaddasi, ed. de Goeje, 187, 14.
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mehrere Gesichter, d. h. Auffassungsarten '). Diese entsprechen
vollig den vielerlei parwn (Gesichtern), welche die judischen
Schriftgelehrten an der Thora finden 2). Mit der Zulassung
verschiedener traditioneller Deutungsmdglichkeiten verband
man die Anschauung, dass es geradezu als I6blicher Vorzug
des Gottesgelehrten zu wirdigen sei, dass er derselben Stelle
verschiedene Erklarungsarten (wudschiih) abgewinne. ,Du hast
die Stufe vollkommenen Wissens nicht erreicht, bis du nicht
im Koran verschiedene Weisen siehst” 3). Und diese Betrach-
tungsart reflektiert sich in anschaulicher Form in jedem ir-
gendwie erschopfenden koranexegetischen Werke. Man wird
von Vers auf Vers hinter der Erkladrung, die dem Verfasser
als die wahrscheinlichste gilt, unter der Einleitungsformel wa-
ktla ,und es wird gesagt” stets noch eine Reihe abweichender
Erklarungsversuche lesen kénnen. Das sind eben die wudschiih,
deren Zuldssigkeit ein Zeugnis reicher Gedankenfiille des
Gottesbuches sei 4).

*
* *

Seit dem zweiten Jahrhundert d. H. haben islamische Theo-
logen dem Bedurfnisse entsprochen, die traditionelle Koran-
exegese in fortlaufenden Kommentarwerken darzustellen. Diese
ersten Versuche sind uns jedoch nicht erhalten geblieben. Sie
wurden durch ein monumentales Werk Uberflissig gemacht,
das einerseits den Hohepunkt der traditionellen Exegese be-
zeichnet, anderseits als Ausgangspunkt und Grundwerk der
koranexegetischen Litteratur zu betrachten ist. Wé&hrend es

1) Vorlesungen 41, 23. Die Mahnung des Propheten nicht ,einen Teil des
Korans mit dem anderen zu schlagen” schliesst nach der bei Ghazali, Ihja Il
339, 8 angefiihrten Version mit dem Satze: fa'innaliu unzila alda wudschiih"l
sdenn er ist nach verschiedenen wudschih geoffenbart worden”, d. h. dadurch
wird Spielraum fur die Ausgleichung etwaiger Unstimmigkeit geboten.

2) Vgl. Leopold L6w, Gesammelte Schriften 1l (Szeged 1890) 28 ff.

3) lbn Sand 11 11 114,225 Thja | 32,9. Sujutl, der (Itkdn Kap. 39 | 174ff.)5
die hieher gehorigen Ausspriiche gesammelt hat, bezieht die wudschiih des Korans
nur auf den homonymen Charakter der Worte; eine unrichtige Beschrankung.

4) Vgl. Ibn cAbdalbarr, Dschamt' bajan al-ilm wa-fadlihi 121, 5.
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jene in abschliessender Weise zusammenfasst, enthélt es zu-
gleich die Keime der uUber die bloss registrierende Exegese
hinausfiuhrenden Bestrebung.

Der Verfasser ist Muhammad b. Dscharir al-Tabarl, eine
der grossten Gestalten der Islamwissenschaft aller Zeiten (geb.
838, st. 923). Die europaische Wissenschaft wirdigte ihn friher
wegen des méchtigen historischen Werkes '), das wir durch
die Bemuhung de Goejes und seiner Mitarbeiter in der Leide-
ner Ausgabe als wichtigste und ergiebigste Quelle unserer
Studien Uber die ersten Epochen der Islamgeschichte benutzen,
hauptsachlich als Vater der islamischen Historiographie 1).

Bei den Orientalen ist seine Berihmtheit noch mehr auf den
Ruf seiner Erzeugnisse auf dem Gebiet der religibsen Wissen-
schaften gegrundet. Freilich sind seine theologischen (auf Ha-
dith, Fikh wu.a bezuglichen) Werke frih aus dem Verkehr
geschwunden; die meisten sind vollig verschollen, ebenso wie
auch die von ihm aus selbstandiger Forschung begriindete
Gesetzesrichtung (madhab), die dscharirische, sich nicht be-
haupten konnte.

Als verloren galt bis vor kurzem sein auch fir unsere
abendlandische Wissenschaft unschatzbares theologisches Haupt-
werk: sein Korankommentar. Im Urteil Uber dasselbe herrscht
Einstimmigkeit zwischen Forschern des Orientsd und des
Okzidents. ,Wiurde jemand — so sagt z B. Abu Hamid al-
Isfargjinl (st. 1015) — eine Reise nach China unternehmen
um dies Werk zu erlangen, so téte er nicht zu viel” 4. ,Héatten

1) Bei Abfassung desselben lag bereits der Korankommentar vor; er beruft
sich auf diesen in ersterem | 87, 2.

2) Er ist auch haufig der unmittelbare Gewahrsmann in den Isndden des Ver-
fassers der Aghéni, z.B. VIII 96, 9 v.u.; 98, 4 v.u.; XIV 66, 12 v.u.; XX
98 pn.; XXI 164, 6 (vgl. jedoch XX 103, 11 v.u.). Dieser Verkehr musste in
fruhester Jugend des Abu-I-faradsch geschehen sein, der beim Tode des Tabarl,
den er um 44 Jahr uberlebte, ungefahr 26 Jahre zahlte.

3) Nach einer Notiz des Fihrist 264, 9 hat der christliche Philosoph nnd
Theolog Jahja b. cAdi (st. 974, Zeitgenosse des Verfassers des Fihrist) zwei
Kopien des Tafslr al-Tabarl angefertigt. (Vgl. ZD MG XXXVII 481).

4) Bei Jakiut ed. Margoliouth VI 424, 4 v.u. Die Andalusier- scheinen das
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wir dies Werk — schrieb im Jahre 1860 No6ldeke, nach zu-
ganglichen Fragmenten und Zitaten urteilend — so konnten

wir alle spateren Kommentare entbehren. Leider scheint es
aber ganzlich verloren zu sein. Es war, wie das grosse Ge-
schichtswerk des Verfassers, eine unerschopfliche Quelle aus
der die Spateren ihre Weisheit holten” '). Einzelne Proben,
die zum Vorschein kamen, haben die Berechtigung dieses
Urteils erwiesen?). Es war demnach eine erfreuliche Uber-
raschung fur die wissenschaftliche Welt im Osten und Westen,
als auf Grund eines in der Biichersammlung des Emirs von
H&’il erhaltenen vollstandigen handschriftlichen Exemplars?),
in Kairo 1903 (und neuerdings wieder in korrekterer Gestalt
1911) eine Vollausgabe des machtigen Werkes4) in 30 Bénden
(zusammen ungefdhr 5200 Seiten in 40) dargeboten wurde.
Wir besitzen daran eine reichhaltige Enzyklopadie der tra-
ditionellen Exegese, deren Vertreter eben Tabari ist5. Er
betont gegeniber selbstédndigeren, zuweilen willkirlichen sub-
jektiven Einfallen, die er der Berucksichtigung nicht wirdigen
mag °), unaufhorlich die ausschliessliche Berechtigung des auf

Ubrigens vollends verschwundene Tafsir-Werk éines Zeitgenossen des Tabari,
Betki b. Machlad aus Cdérdoba (845—889) hoher geschatzt zu haben als das
sonst als unubertroffen geltende Werk des Ostlanders (Ibn Baschkuwdl, ed. Codera,
121 paenult. nr. 277).

1) Geschichte desQorans 1 XXV I—XXVII.

2) Besonders zuvgl. die wichtige Abhandlung O. Loths: Tabari's Koran-
commentar, ZD MG XXXV (1S81) 588—628.

3) Einzelne Teile s. Brockelmann | 143; dazu: cAtif Ef. nr. 186—190,
Bajazid nr. 83—86; Fatih 169—172.

4) Durch den grossen Umfang des Werkes wurden sehrfrih (bereitsvom 4.
Jhd. d. H. an, bald nach dem Tode Tabari’s) Kompendien(muchtasar) desselben
veranlasst. Es ist bemerkenswert, dass — soweit ich sehe — dieselben vielfach
Arbeiten andalusischer Gelehrter sind. S. Fihrist 234,25 fr., Ibn Baschkuwal nr.
29.1119, Jakit Geogr. WB. 11l 531, 7. — Ubersetzungen Brockelmann l.e.

5) Die Académie des Inscriptions et Belles-Lettres stellte 1900 fir einen prix
Bordin die Preisfrage: ,Etude sur le Tafsir de Tabari et le Kecchaf de Zamakh-
schari” — wie es scheint, ohne Erfolg.

6) So lasst er z. B. die unzuverldassigen Meinungen des Kelbi, Mukétil b.
Sulejmén (s. oben S. 58), Wakidi in der Exegese abseits liegen (vgl. Jakut ed.
Margoliouth VI 441, 5 ff.).
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die Prophetengefahrten und Nachfolger gegriindeten 4lm "),
der durch ununterbrochene Vererbung und Verbreitung be-
glaubigten Uberlieferung (al-nakl al-mustafid), als alleinigen
Kriteriums der exegetischen Richtigkeit 2). Daneben beansprucht
er fur das idsclima' al-umma auch in der Exegese die hochste
Autoritdt3). In diesem Sinne reiht er von Vers auf Vers
nebeneinander die aus dem Kreise jener ausschliesslich mass-
gebenden Autoritdten Uberlieferten Erklarungen nach den ver-
schiedenen Isndden, vermittels deren sie ihm zur Kenntnis
gekommen sind. Er tut dies nicht in bloss mechanisch refe-
rierender Weise, sondern macht vom Recht der im Islam sehr
frih zur Geltung gekommenen Kritik der Gewahrsmannerreihen
den ausgiebigsten Gebrauch. Wo ihm die Tradition nicht zu-
verlassig erscheint, gibt er dieser Meinung gehorigen Aus-
druck 4. Selbst den anerkanntesten Ibn cAbbés-Uberlieferern
gegenuber, betatigt er seine Freiheit. Von Mudschahid, dem
er sonst gern folgt, sagt er einmal, dass seine Meinung ,im
Gegensatz stehe zu samtlichen Autoritaten, denen man Irrtum
und Lidge nicht zumuten kénne” ; ein anderesmal: ,Was hier
von Mudschéhid erwéhnt wird, hat keinen Sinn und .... die
Nichtigkeit seiner Meinung ist unzweifelhaft” 5. In derselben
Weise dussert er sich tUber Dahhék °) und andere lbn cAbbés-
Uberlieferer.

Ihm verdanken wir auch die umfassende Kenntnis der in
bezug auf die Koranworte aufgetauchten Lesartvarietaten. Die
Beispiele, an denen ich oben dies Variantenwesen und seine

1) 1 132, 7 u.; 138 M. (ahl al-dlm); XIlI 129 (zu 12, 49). Gegensatz von
ahl al-ilm und man jufassir al-Kur'an birajihi; vgl. noch besonders ibid. 103
(zu v. 24).

2) | 43 ult; 97, 4; 120 unten; 253; 1l 42 (zu 2, 162); 252; 11l 39 (zu
2, 263); 155; IV 138.

3) Il 270 bei der muhallil-Frage.

4) 1l 269 (zu 2, 229); Il 294 (zu 2, 234); 11l 39 (zu 2, 263); XII 5 ff.
(zu 11, 86).

5) 1 253; XV, 90 (zu 17, 81).

6) Il 269 unten; dort bemaéngelt er auch Uberhaupt den auf Ibn cAbbé&s fih-
renden Isndd Abu Zuhejr: Dschuwejbir: Dahhak,
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Gesichtspunkte veranschaulicht habe, konnten fast ausschliess-
lich dem Tabari-tafsir entnommen werden. Zudem verfasste
er noch eine spezielle Monographie in 18 Banden, in welcher
er alle irgendwie hervorgetretenen Koranvarianten (auch die
schawadd) sammelte und einzeln kritisch behandelte'). Sowohl
in bezug auf diese als auch auf die Erklarungsverschieden-
heiten, namentlich in Fallen, in denen (wie wir dies an einigen
Ibn cAbbés-Beispielen erfuhren) von denselben Autoritaten ein-
ander widersprechende Meinungen Uberliefert werden, lasst er
zum Schluss seine motivierte Entscheidung folgen. Gegeniber
den Lesarten Ubt er grosse Toleranz. Wo die Verschiedenheiten
den Sinn in wesentlicher Weise nicht berthren, l&sst er von
den gangbaren abweichende Lesarten unbedenklich zu?2); nur
gegen Lesarten, die durch Imame, die ihm als Argumente
(huddscha) gelten, nicht gestutzt sind und auf schwankender
Basis die ,Verdnderung der Kodizes der Muslime bewirken
wirden”, verhélt er sich entschieden abweisend. In der ange-
wandten Exegese stellt er unaufhorlich den Grundsatz auf,
dass in erster Reihe der klare, aussere Wortsinn (al-zéhir) zu
bericksichtigen sei, von dem die Erklarung nicht abgebogen
werden durfe; es sei denn, dass andere Koranstellen oder
sonst triftige Motive eine andere Erklarung rechtfertigen. Unter
letzteren versteht er ,die Spriche der Altvorderen (al-salaf)”
namlich ,der Gefdhrten und der Im&me und der nach ihnen
Folgenden, d. h. der tdbiowi und der Gelehrten der Islam-
gemeinde” 4. Dabei macht er auch ausgiebigen Gebrauch von
den hinsichtlich biblischer Legenden aus Quellen jidischen
Ursprungs (Kady al-ahbar, Wahb b. Munabbih) 5 abgeleiteten

1) Jakut ed. Margoliouth VI 427, 7* 441 ult.; dies Werk ist nicht erhalten.

2) X1 10; XIV 5 (zu 15, 8).

3) | 59, 112 u. 306, 307; Il 29(zu 2, 153); 1l 48 (zu 2, 168); XIII 147,
10 u.; XVII 23, 2; XXI 76 (zu 33, 10).

4) 1 31 oben; XXV 21 (zu 42 v.37); selbst die Annahme einer Abrogation
(nésich wa-mansiich) lasst er nichtim UblichenUmfang zu solange der Zé&hir-
Sinn ohne solche Annahme aufrecht erhalten werden kann.

5) Diese gehen in der Regel auf lbn Ishak zuriick, der sie auf Wahb, ge-
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Mitteilungen; darin hétte er den Beifall seiner Vorganger nicht
unbedingt erhalten. Sein Werk ist vielmehr die reichlichste
Fundgrube der in islamischen Kreisen gangbaren Versionen
Uber biblische Stoffe "). Auch christliche Legenden fihrt er
auf Wahb zurtick 2). Interessant sind folgende Isnadtypen:
,von 1Ibn Ishdk, evon Abu CcAttab, einem Mann aus dem
Taglibstamm, der wahrend eines grossen Teils seines Lebens
Christ war, spater sich zum Islam bekehrte, den Koran las
und in der Religion forschte; man sagt, dass er vierzig Jahre
im Christentum und ebensoviel im Islam gelebt habe” ; dieser
liefert einen Kommentar zu Jes. 53 ff. und 1 v. 3 als Ver-
kindigung ,des letzten Propheten der Israeliten” 3). Die Du-
1Karnejn-Erzahlung wird mit folgendem lIsnad eingeleitet: ,M.
b. Ishédk: es berichtet uns einer von den zum Islam bekehrten
ahl al-kitab, der die Geschichten der Nichtaraber (al-acdschim)
zu erzahlen weiss” 4).

Fur den Ernst seines Interesses ist bezeichnend sein Ver-
halten gegeniiber missigen Ergrindungen UuUber gleichgultige
Minutien, mit denen sich manche Tradenten in naiver Weise
abmuhen. Wenn gefragt wird, ob auf den ,Tisch” (G V. 112—
115), der auf Wunsch der Apostel durch Jesus vom Himmel
herabgeholt wurde, Speisen waren, ob Fische oder Brot oder
Paradiesfriichte oder was anderes?5 — so ist ,das Wissen

wohnlich durch Vermittlung ,eines in seiner Zuverléssigkeit unbedenklichen
Anonymus (‘amman l& juttahamu)” zurlckleitet; VI 86 (Namen der zwolf israe-
litischen Kundschafter); XVI 51,1; XVII 45 (Hiob); XXI11 53 (Ezechiellegenden).
Vgl. Lidzbarski 1 c. 13.

1) Diese aggadischen Ausschmuckungen bleiben furder das sich in den Koran-
kommentaren forterbende standige Material fir biblische Legenden. Nach lbn
Chaldin (Notices et Extraits XVII 182) hat zuerst der andalusische Exeget
cAbdalhakk ibn cAtijja (st. 1147; Brockelmann | 412) dasselbe kritisch gesichtet.
In seinen Kommentar sollen, nach lbn Hadschar al-Hejtami (Fatdwl hadlthijja
176, unten), muctazilitische ldeen Eingang gefunden haben (daher seine Neigung
zur kritischen Skepsis); Ibn H. halt demnach dessen Tafsir fur ein geféhr-
liches Werk.

2) 111 147, 177 (Geburt und Leben Jesus’) XVI 43 (Empfangnis).

3) XV 32 (zu 17 v. 7).

4) XVI1 12. 5) VII 82.
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daruber ebenso wenig nutzlich, wie die Unkenntnis davon
schadlich ware. Es ist genugend, dartber nur so viel zu
wissen, als die Offenbarung selbst in ihrem &usseren Wortsinn
vortragt”. — Ob Schuejb mit Jathrén (Jathrd) identisch ist,
oder ob letzterer der Neffe des Schuejb war, wie manche
vermuten, ist gleichgiltig und konnte nur durch sichere Tra-
dition erschlossen werden, die es aber darlber nicht gibt ).

Nach dem Koran (12 v. 20) verkaufen die Briuder den Josef
um ,gezahlte Dirheme”. Die alten Ausleger wollen genau
wissen, ob um 22 (zwei fur jeden der elf Bruder) oder um 20
oder 40 Dirheme u.s. w. ,Das werden wir niemals erfahren —
meint Tabari — da weder Zahl noch Gewicht der Kaufsumme
im Koran noch in einer Tradition vom Propheten bestimmt
ist. Jede der vorgebrachten Bestimmungen ist mdglich; aber
das Wissen davon bringt fir die Religion keinen Nutzen ; das
Nichtwissen keinen Schaden. Pflicht ist daran zu glauben, was
in der Offenbarung deutlich zu lesen ist; von der Ergrindung
dessen, was dartber hinausgeht, sind wir enthoben” 2). Ebenso
gleichgiltig ist es, dartuber zu spekulieren, wie der in 2 v. 261
anonym erwdhnte Prophet geheissen habe, den Gott nach
hundertjdhrigem Todesschlummer zum Leben erweckte: ob
Jeremia oder dUzejr3); oder welcher Art die Beleidigung ge-
wesen sei, die nach 33 v. 69 die Israeliten dem Moses zuge-
fugt haben 4.

2 v. 67—68 wird aus der Geschichte der Israeliten erzahlt:
».Da unter euch eine Mordtat vorkam und ihr Uber die Person
des Morders uneinig wart — Allah aber bringt heraus was ihr
verheimlichet — , da sprachen wir: Schlaget ihn (den Leichnam)
mit einem Stick von ihr (einer in bestimmter Art gestalteten
Kuh, deren Opferung in den vorhergehenden Versen ange-

1) XX 37. 2) X1l 97.

3) 111 19. Zarkaschi hélt es geradezu fir eine Vermessenheit (ihcharcfa) tber
Anonyme nachzuforschen, deren Identifikation sich Gott Vorbehalten hat (SujutT,
Itkdn Kap. 70, Il 170); auf dies Thema kommen wir im Abschnitt ,Sektiererische
Koran-auslegung” zuriick. 4) XXII 33.



92

ordnet war). So macht Allah die Toten lebendig und zeigt
euch seine Zeichen; vielleicht dass ihr verniinftig waret”. Die
traditionelle Erklédrung dieses, auf dunkler, missverstéandlicher
Ahnung von Deut. 21, i—9 beruhenden Berichtes belehrt
dartber, dass im alten Israel zum Zweck der Ermittlung des
unbekannten Morders ein abgetrennter Teil der geschlachteten
Kuh mit dem Toten in Berlhrung gebracht worden sei, wo-
durch dieser* zum Leben erweckt ward und die Person seines
Morders entdeckt habe. Mit dieser allgemeinen Bestimmung
(»ein Stick von ihr”) geben sich scharfsinnige Exegeten nicht
zufrieden. Man musse genau wissen, welcher Teil der ge-
schlachteten Kuh fir dies Gottesgericht verwandt worden sei.
Darliber werden verschiedene Angaben mit gleicher Sicherheit
vorgetragen. Dies ist nicht nach dem Geschmack des Tabari:
»,ES schadet nicht die Unwissenheit daruber, ebenso wie auch
das Wissen davon nichts nitzte; wesentlich ist nur, dass man
fur wahr anerkenne, dass der Tote durch eine Berihrung wieder
zu Leben kam und die Person des Mdorders entdeckte” ).

Solche Bemerkungen wiederholt er bei verschiedenen Ge-
legenheiten, um auf die Nutz- und Haltlosigkeit von Gribe-
leien hinzuweisen, die keine kompetente Tradition zur Stitze
haben. Es sei nicht Sache des Exegeten, das Gras wachsen
zu horen.

Neben der Tradition gilt ihm der arabische Sprachgebrauch 2)
als zuverlassigste Instanz in der Erklarung zweifelhafter Aus-
drucke. Er hat wohl in der reichlichen Herbeiziehung der
loci probantes (schawdhid) aus der alten Poesie3), einer auf
Ibn cAbbas zurlickgefuhrten Anregung folgend, in breitem
Umfang eigentlich erst die Bahn gebrochen. War er ja in der
philologischen Wissenschaft, namentlich in der Kenntnis der
alten Poesie nicht weniger hervorragend als in der Theologie

1) 1 273

2) z. B. bei tanniir (11 v. 41) X1l 24. — ibid. 101 (zu hejta laka 12 v. 23).

3) Ich verweise beispielsweise nur auf die feine Auseinandersetzung uber Icfalla
1 124 (zu 2 v. 19).
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und Geschichte !). Dieser ihm erteilte Ruhm wird durch die
philologischen Exkurse in seinem Tafslr-Werk in reichem Masse
gerechtfertigt. Was er in seinem Korankommentar in philolo-
gischer Beziehung geleistet hat, ist eine unschatzbare Fund-
grube fur die lexikalische Forschung. Ebenso weitreichend'sind
seine grammatikalischen Erdérterungen, in denen er die Be-
trachtung der sprachlichen Erscheinungen nach den verschie-
denen Auffassungen der basrischen und kifischen Grammati-
kerschulen auseinandersetzt, fiur deren Kenntnis und Wdurdi-
gung sein Werk als eine der altesten Quellen dienen kann.
Die philologische Untersuchung erscheint unablassig als Hilfs-
mittel der auf dlm gegriindeten Exegese; dabei vergisst er
jedoch nicht, die Anwendung dieser Methode durch den Grund-
satz einzuschranken, dass dieselbe nicht im Widerspruch damit
stehen durfe, was wir Uber die Auslegung einer Koranstelle
aus der sicheren Tradition der Gefahrten und Nachfolger
wissen 2. Auch in philologischen Fragen verlasst er somit
seinen traditionellen Standpunkt nicht.

So ist also Tabarl’'s grosses koranexegetisches Werk der
Inbegriff und Hoéhepunkt der traditionellen Exegese.

Wie jedoch sein Werk auf diesem Gebiete als abschliessende
Leistung zu wirdigen ist, so fiuhrt es anderseits auch zur
nachsten Phase der exegetischen Entwicklung hintber. Wohl
nicht gerade sehr haufig, jedoch immerhin an einer betrécht-
lichen Anzahl von Koranstellen lernen wir ihn als Theologen
kennen, dem auch die dogmatische Nutzanwendung in posi-
tiver und polemischer Richtung nahe lag. Er kann sich auch
hierin zumeist auf alte Autoritidten, besonders auf den von ihm
zuweilen (s. oben S. 88) abgewiesenen Mudschahid berufen,
der an seine Texte gern auch dogmatische Folgerungen an-
schliesst.

Im allgemeinen steht Tabarl in dogmatischen Fragen, so
weit er zu denselben bei der Erklarung der Koranverse Stellung

i) Jakut cd. Margoliouth VI 432, 9. 2) XVII 100 zu 20 v. 15. +
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zu nehmen hat, auf dem Standpunkt der traditionellen Ortho-
doxie; nichtsdestoweniger konnten die Vertreter derselben
ihm den Vorwurf nicht ersparen, dass er in einigen Fragen
zu Anschauungen neigt, die von den Altkonservativen mit
harter Zensur belegt waren. Die Hanbaliten waren ihm schon
wegen der geringen Meinung, die er Uber Ahmed b. Hanbal
ausserte, sehr unfreundlich gesinnt. Wie erst, als er uber 17
v. 81 eine Meinung zu dussern wagte, durch welche der Fana-
tismus der Hanbaliten gegen ihn entfesselt wurde ! Wir werden
bald Gelegenheit haben darauf zurtiickzukommen, welche ge-
fahrlichen Wutausbriche der aufgeregten ,Piazza” er darUber
zu erleiden hatte. Und auch in der Frage: ob der Mensch
seinen Willen selbstandig erzeuge, oder ob derselbe in absoluter
Weise von Gott determiniert sei, bedient er sich einer Formel,
die fast mit einer Losung identisch ist, die wir als die von
der Orthodoxie bekampfte kennen lernen werden. So oft im
Koran von Leitung und Irrefihrung der Menschen durch Gott
die Rede ist, unterldsst er es namlich niemals, umschreibende
Wendungen zu gebrauchen, aus denen ersichtlich ist, dass er
die Taten der Menschen nicht als unfreie Wirkungen be-
trachtet, sondern dass man unter Gottesleitung den gnédigen
Beistand Gottes {lutf, taufik) zu der durch den Menschen
selbst frei gewollten guten Tat, unter IrrefUhrung die Ent-
ziehung dieses Beistandes (chadaldn) zu verstehen habe. Dies
wird bei allen dafir geeigneten Stellen in kirzerer, blos para-
phrasierender, oder breiterer Form angebracht '). Man kann
dariber gar nicht staunen, dass solchen Erklarungen die Ein-
wendung entgegengehalten wird, dass sie vollig mudazilitisch
anmuten 2).

Dessen scheint sich Tabari selbst nicht bewusst gewesen zu
sein. Denn in allen seinem Kommentar einverleibten dogma-
tischen Exkursen bewéhrt er das Bestreben, in konsequenter

1) 1 42 ult.5VI 20 (zu4v. 166); VII 109 (besonders wichtige Stelle, zu 6 v. 35);
X111 85 (zu 13 v. 27); 106 (zu 14 v. 4); XIV 54 (zu 16 v. 9), 103 (zu 16 v. 45) u.a. m.
2) Jakit ed. Margoliouth VI 453 f.
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Orthodoxie sich als Gegner aller dogmatischen Tendenzen aus-
zusprechen, die von dem hergebrachten Lehrbegriff abweichen.

Ganz besonders scheint es ihm am Herzen gelegen zu sein,
in der Frage des liberum arbitrium, trotz seiner so eben nach-
gewiesenen Neigung, der Freiheit dev Willens Konzessionen
zu machen, die Lehre der unter dem Namen der Kadariten
bekannten Richtung zu bek&mpfen und ihre aus dem Koran
gezogenen Folgerungen exegetisch abzulehnen '). Ebenso ent-
schieden tritt er auch gegen andere, den strengorthodoxen
Lehrbegriff abschwdchende dogmatische Bestrebungen in die
Schranken.

Er polemisiert gegen die mutakallimiin 2) in der Frage Uber
das auf die Sinden sich erstreckende Vorwissen Gottes (sébik
al-dlm)3); uber den Begriff des materiellen Schauens Gottes,
wo er, ohne sie zu nennen 4, die metaphorische Auslegung
der Mudaziliten scharf bek&mpft5. Im allgemeinen lehnt er
die in der rationalistischen Schule beliebte metaphorische Aus-
legung ab und schliesst sich der Uberlieferung der alten tra-
ditionellen Autoritdten in ihrer wortgeméssen Auffassung dieser
Dinge an. Dies zeigt er z. B. schon an einem dogmatisch
gleichgiltigen Beispiel, zu 2 v. 69 (,Dann habe ich eure —
der lIsraeliten — Herzen verhéartet und sie sind wie der Stein,
oder noch hérter als dieser”). Bereits alte Ausleger erklaren die
den Steinen zugemutete Gottesfurcht aus rhetorischen Gesichts-
punkten. Tabarl hat gegen solche Erkldrungen an dieser Stelle
wohl prinzipiell nichts einzuwenden; sie vertragen sich mit
der Absicht der Koranworte. ,Jedoch stehen sie — sagt Ta-

1) 1 52 ult., 64; Il 283 (zu 2 v. 233); XXIV 45 (zu40 v. 68); XXVII 58
(zu 54 v. 46) u.a.m. Dazu gehort auch Il 190, 9 v. u.(zu2 v. 209) wo von
Abu-I-"-Alija zitiert wird: ,Dieser Vers bietet einen Ausweg aus allen Zweifeln,
Irrungen und Versuchungen”.

2) Sie werden mit diesem Namen erwdhnt XXVI 77 (zu 49 v. 11).

3) XVIII 38 (zu 23  v. 108), XXIIl 122 (zu 39, 20).

4) XXIIl 63 (zu 37 v. 162—163) 106 ult. (zu 38 v. 7laufllm cAbbas zu-
rickgefihrt).

5) VII 182—186 (zu 6 v. 103).
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bar! — im Widerspruch mit der (wortlichen) Auslegung der
Altvorderen. Darum halten wir jene Erklarungsarten fir nicht
zuléssig”. Die bei den Steinen vorausgesetzte Gottesfurcht soll
wortlich aufgefasst worden, wie die Verneigung des Baum-
stammes vor dem Propheten u. a. m. ,,Gott sei imstande — zitiert
er von einer dieser alten Autorititen — einem von ihm dazu
bestimmten Steine Erkenntnisvermégen und Verniunftigkeit zu
verleihen, um Gott Gehorsam zu leisten” (I 276—277).

Noch viel energischer widersetzt er sich der figlrlichen
Auffassung der auf Gott beziglichen Anthropomorphismen;
solche Ausdriicke seien auf wirkliche Attribute Gottes (sifat
All&dh) zu beziehen.

Dies ist besonders aus seinem Exkurs zu 5 v. 69 ') ersicht-
lich: ,Die Juden sagen: die Hand Gottes ist gefesselt.........
vielmehr seine beiden Hande sind ausgestreckt, er spendet
wie er will”. Die Dialektiker (ahl-al-dschadal) — dies sind
eben die Kaldmleute 2) — sind in betreff der Erklarung der
Worte ,seine beiden H&ande sind ausgestreckt’ verschiedener
Meinung. Die einen verstehen unter dem Ausdruck ,Hand’,
immer mit Berufung auf den arabischen Sprachgebrauch, die
Gnade, die Macht, die Herrschaft. Andere verstehen dar-
unter ein wirkliches Attribut Gottes (sifa min sifatihi), eine
wirkliche Hand, aber nicht im Sinne eines korperlichen Glied-
masses, wie die Gliedmassen des Menschen. Sie fuhren fur die
Behauptung der Unmdglichkeit ersterer Ansicht verschiedene
Grunde an; unter anderen: 1) Die Koranstelle, nach welcher
,Gott schuf Adam mit seiner Hand”. Dies kann nicht etwa
Gnade, Macht etc. bedeuten; denn nicht nur in Adams Schdp-
fung, sondern in der der gesamten Kreatur betétigte sich Gottes
Gnade, Macht etc., wahrend hier speziell von Adam ausgesagt
wird, dass ihn Gott anders (mit eigener Hand) erschaffen, als
die Ubrige Schopfung. Ferner 2) hatte im Sinne jener Meta-
phoriker der Dualis hier keinen Sinn. ,Die beiden Héande

1) VI 172. 2) Buch vom Wesen der Seele 13*.



Gottes sind ausgestreckt” bedeutete demnach ,die beiden
Gnaden Gottes sind ausgestreckt”. Im Singular kénnte es zur
Not eine Metapher sein, im Dual ergédbe eine solche Deutung
unleugbar einen Widersinn.

Tabari entscheidet sich mit Berufung auf den Wortsinn
vieler Traditionen und auf die Meinung der cUlaméa fir die
zweitervvahnte Erklarung (sifa). Wir koénnen daraus folgern,
dass er denselben Standpunkt einnimmt in bezug auf Koran-
stellen, bei denen er die verschiedenen Meinungen aneinander-
reiht, ohne seine eigene Entscheidung folgen zu lassen. Dies
unterlasst er z. B. bei der strittigen Definierung des Begriffes
des gottlichen Wohlgefallens (rid&) '). Dasselbe erfahren wir an
2 v. 206: ,Erwarten sie denn etwas anderes als dass Allah
zu ihnen kommt im Schatten des Gewdlks?” Es herrscht
Meinungsverschiedenheit tUber die Modalitat, wie dies Kommen
Gottes zu verstehen sei. Einige lehren, es lasse sich dies Uber-
haupt nicht anders beschreiben als wie es Gott selbst be-
schreibt, wenn er von seinem Gehen, Kommen und Hernieder-
steigen redet; es sei niemandem erlaubt, sich dabei einer
anderen als der auf das Wort Gottes selbst oder das des Pro-
pheten begrindeten Redeweise zu bedienen. Niemand darf
Uber die Eigenschaften und Namen Gottes andere Folgerungen
aufstellen als solche, die auf die erwdhnten (Quellen) gestitzt
sind. — Andere meinen: Unter dem Kommen Gottes sei, so
wie unter jedem anderen Kommen, eine Ortsverdnderung zu
verstehen; im Sinne verschiedener metaphorischer Erklarungen
bedeute das Kommen Gottes das Ergehen seines Befehles,
oder die Erteilung seines Lohnes und seiner Strafe.

Alle diese Erklarungen fihrt er neben einander an (Il 184
unten), ohne — wie dies bei Anfuhrung von Meinungsver-
schiedenheit sonst seine Gewohnheit ist — sich zum Schluss fur
die eine oder andere zu entscheiden. Es darf nicht unbemerkt
bleiben, dass er fiur die zweite Erklarung (Ortsverdnderung

0 VI 93 zu 5 v. 18.
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Gottes) kein Wort des Tadels hat. Jedoch ist es nicht un-
wahrscheinlich, dass die erste seinem eigenen dogmatischen
Standpunkt entspricht.

Ein aus Anlass entsprechender Koranverse wiederholt be-
rihrtes dogmatisches Thema ist die zwischen den Schulparteien
strittige Frage Uber den Einfluss der Werke auf die dereinstige
Seligkeit und Verdammnis ') (S. im néchstfolgenden Abschnitt).

Wir ersehen aus allen diesen Daten, dass Tabarl den zu
seiner Zeit umstrittenen dogmatischen Streitfragen als Exeget
nicht fern stand. Darum konnten wir der NOtigung nicht aus
dem Wege gehen, schon an diesem Punkte die Berihrung von
Fragen vorwegzunehmen, deren Sinn und Bedeutung uns erst
im ndachsten Abschnitt klar werden kann. Obwohl Tabari in
vorderster Reihe nur die Mitteilung der &altesten exegetischen
Tradition interessiert, kdnnen seine gelegentlichen dogmatischen
Auseinandersetzungen als Briicke dienen, die uns zu dem
Gegenstand des nachsten Abschnittes hindberleitet.

i) 1 290 (zu 2, 75); 292; 1l 43, 4 v.u. (zu 2, 162); XIlI 66 (zu 11, 109
Chéridschiten von Katada als ahl Haraura bezeichnet; vgl. XVI1 24 zu 18, 103).



DOGMATISCHE KORANAUSLEGUNG.
RATIONALISMUS.

1

Ein Bruch mit der traditionellen Koranauslegung ist, ohne
dass seine alten Vertreter ihre exegetische Tat als Kampf
gegen die Tradition empfunden oder beabsichtigt hatten, zu
allererst durch den islamischen Rationalismus vollzogen worden:
durch die Bekenner einer religiosen Betrachtungsweise, die von
der Vorstellung, die der Glaubige von der Gottheit, ihrem
Wesen und Walten in sich tragt, alles Grobsinnliche, sie un-
wirdig in die Sphére der Materialitit Herabziehende, sowie
auch alle den Forderungen der Weisheit und Gerechtigkeit
wiedersprechende Willkur fern halten wollten.

Damit gerieten diese frommen Leute, — man nennt sie
Miftaziliten — allerdings leicht in Widerspruch mit herr-
schenden Anschauungen, in deren Sinne der persénliche Gott
von jenen Attributen untrennbar erschien und die gottliche All-
macht nicht viel anders als die eines mit schrankenloser Willkir
unverantwortlich waltenden Herrschers, vorstellbar war.

Dies ablehnende Verhalten der alten Muctaziliten gegentber
manchen traditionell vorherrschenden Religionsvorstellungen
fuhrte bereits in der Friuhzeit der cAbbasiden zur Wahlver-
verwandschaft radikaler Rationalisten mit jenen frommen
Grublern und bald erweiterte sich ihr Kreis zur Partei derer,
die, wenn auch aus verschiedenen Motiven, den Uberlieferten



Anschauungen auf der ganzen Linie mit Unabh&ngigkeit und
Freiheit entgegentraten ).

Infolge der NoOtigung zur Abwehr der gegnerischen An-
griffe kam die Partei der Mudaziliten bald in die Lage, ihre
Lehre einerseits durch Korantexte theologisch begrinden zu
mussen, andererseits die aus letzteren ihnen entgegengehaltenen
Argumente durch geschickte Auslegung zu entkraften und
ihrer eigenen Lehre dienstbar zu machen.

Fur die Kulturgeschichte der islamischen Gesellschaft ist
von Bedeutung die Kenntnis der Tatsache, dass solche koran-
exegetische Differenzen nicht darauf beschrankt sind, gelehrte
Angelegenheiten der theologischen Schulparteien zu sein. Wir
verfligen Uber manches Beispiel dafiir, dass sich auch die grosse
Menge an dem dogmatischen Streit der Theologen in ihrer
Weise beteiligt. In Gebieten, in denen die offizielle orthodoxe
Theologie einer Minderheit von Rationalisten gegentberstand a),
fand jene in der Regel eine tatkraftige Stitze an den unwis-
senden Volksmassen, die fur ihre Opposition gegen die Sto-
rung der orthodoxen Lehre nicht selten mit groben Tatlich-
keiten argumentierten3), mit Strassentumulten, bei denen es
zuweilen so wild herging, dass ihnen auch Menschenleben
zum Opfer fielen 4. Irgend eine koranexegetische Streitfrage
konnte nicht nur die berufsmassigen Theologen, sondern auch
das ungelehrte Volk in Parteien teilen, die ihren Kampf auf
die Strasse hinaustrugen. Fanatische Hanbaliten haben es wohl
verstanden, die Instinkte der verstandnislosen Massen gegen
die religionstorenden Neuerer aufzuregen und in den dogma-
tischen Kampf hineinzuziehen. Ilhre Hetze hatte, zumal in
Baghdad, manchen Putsch als Erfolg aufzuweisen.

1) Vgl. dartuber Vorlesungen 100; Die islamische und judische Philosophie des
Mittelalters in ,Kultur der Gegenwart'" 111 Th. I. Abth. (2. Aufl) 302.

2) Es gab freilich auch weite Gebiete der Islamwelt, in denen die mudaziliti-
schen Lehren vorherrschten und die religiose Denkweise der gewdhnlichen Volks-
schichten beeinflussten; s. Der Islam 1l 222.

3) Ibn al-Atlilr ad ann. 469 (ed. Bilak X 36) ann. 475 (ibid. 46).

4) Vgl. ZDMG LXII 5 ff.
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Vom Jahre 929 wird ein Aufstand in Baghdad verzeichnet,
der durch einen exegetischen Streit veranlasst wurde. Es
handelte sich um das Verstandnis der Koranworte 17 v. 81:
,und bringe einen Teil der Nacht in Andacht zu, als freiwil-
lige Leistung fur dich; vielleicht sendet dich Gott an
einen léblichen Ort”. Was fur Ort ist damit gemeint?
Die Hanbaliten, als deren Vertreter in dieser Frage Ishak al-
Merwezl genannt wird, glaubten, dass darunter zu verstehen
sei, dass Gott dem Propheten als Lohn fur seine eifrige An-
dacht einen Platz auf seinem Throne anweisen werde (vielleicht
Einfluss von Ev. Marci 16, 19). Andere denen, irgendwie muc
tazilitisch beeinflusst, solche Deutung als Blasphemie erschei-
nen mochte, meinten, — was auch in orthodoxen Kreisen
bald zur Geltung kam — es sei darunter kein bestimmter Ort,
sondern die Rangstufe der Firsprache (schafa@) zu ver-
stehen, auf die der Prophet als Lohn fir seine unablassige
Andacht erhoben wirde. Fir jede der beiden Erklarungen er-
eiferte sich je eine Partei und es kam darlber zwischen ihnen
zu Gewalttatigkeit, Mord und Totschlag; Militairmacht musste
dazwischentreten um die Ausschreitungen einzuddmmen ’).

Kurz vorher hatte der grosse Tabari eine Empdrung des
durch fanatische Hanbaliten 2) gegen ihn aufgereizten Pd&bels
zu erleiden, als er die landlaufige Auslegung derselben Koran-
stelle mit der Bemerkung begleitete, dass dieselbe absurd sei
und den Vers hinzuflgte: ,Gepriesen ist der keinen Gesell-
schafter hat — und auf dessen Thron niemand bei ihm sitzt”.
Tausende der Zuhorer schleuderten die Tintenfdsser gegen den
Vortragenden; vor der Wut der Hanbalitenjiinger musste er
sich in seine Wohnung zurickziehen, die in Fortsetzung der
Schulrevolte durch das Volk bestirmt, mit Steinen beworfen
wurde, die vor der Tur einen grossen Hugel bildeten. Zehn-

1) Ibn al-Athir ad ann. 317 (VIII 73); vgl. cAlam al-dIn al-Birzall bei F.
Kern, Einleitung zu Tabari's Ichtilaf al-fukaha (Kairo 1902).

2) Diese waren gegen ibn auch sonst feindlich gesinnt, s. Wiener ZKM. IX
362 Anm.
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tausende Schutzménner mussten aufgeboten werden, um den
gefeierten Gelehrten vor der Wut des aufgeregten Pdbels zu
beschiitzen ).

Der Widerspruch gegen die grobe anthropomorphistische
Gottesauffassung nimmt ihren Anfang nicht erst mit dem
schulmassigen Auftreten der Mudaziliten; seine Keime reichen
vielmehr in eine frihere Zeit und in einen Kreis hinein, in
dem sonst die traditionelle Koranexegese vorherrschend war.
So wie der Kampf gegen die dogmatische Verneinung der
Willensfreiheit eine Weiterentwicklung 4&lterer Bestrebungen,
der den Mudaziliten voraufgehenden Schicht der Kadariten
(unter den Omajjaden, ca. Ende des VII, Anfang des VIII.
Jhd.’s) 2) ist, so gehen den Mudaziliten auch in ihrer Ableh-
nung des Anthropomorphismus vereinzelte Kundgebungen
aus alterer Zeit voraus, die ihnen Mut einfléssen konnten,
herrschende Anschauungen in grundsatzlichen Dingen in gros-
serem Umfange systematisch abzulehnen3).

Dies zeigt vornehmlich ein Beispiel. Eine der meist ein-
schneidenden Kampfesfragen zwischen Orthodoxie und Muda-
zila, meist einschneidend, weil es sich dabei nicht um aus-
schliesslich den schulméssigen Theologen zugéngliche und auch
nur sie interessierende dogmatische Subtilitdten handelt, son-
dern um Vorstellungen, mit denen die religiése Hoffnung auch
des gemeinen Mannes gendhrt wird, ist die Auffassung von
75 v. 22—23, wonach ,Gesichter werden an jenem Tage
leuchten und zu ihrem Herrn blicken”. Daraufstutzt sich
die von der Orthodoxie dogmatisch geforderte Anschauung,

1) ZDMG LV 67, Anm. 1; 76 (F. Kern); Jukut ed. Margoliouth VI 426. — Vgl.
Tor Andrae, Die Person Muhammeds in Lehre und Glauben seiner Gemeinde
(Stockholm 1918) 271 ff. Die Veranlassung dieses Ereignisses wird auch anders
angeg'eben, s. -Muh. Stud. 11 163.

2) Vorlesungen 96. Mukaddasi, ed. de Goeje 37, 11 stellt dies Verhaltnis
so dar, dass die Mu'taziliten die Kadariten Uberflugelt haben.

3) Uber das Hineinragen der von den Mudaziliten aufgenommenen Probleme
in die Fruhzeit des Islams findet man wichtiges Material auf Grund der christl.
patristischen Litterafur bei C. H. Becker, in Zeitschr. fir Assyriologie XXV
183 ff. (vgl. besonders Uber das Erschaffensein des Korans 188).
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dass die Gerechten und Seligen Gott mit leiblichem Auge
(im Hadith ausdricklich djanan)’) schauen werden. Auf den
Imam al-Schafid zurickgefuahrt, wird dafir auch 83 v. 15 be-
nutzt: ,Doch werden sie (die Unglaubigen) an jenem Tage
von ihrem Herrn abgeschlossen sein (mahdschibina)’ d. h. sie
werden ihn nicht sehen, woraus e contrario folge, dass die
Seligen ihn erschauen werden. Und als der Imam gefragt
wurde, ob dies sein fester Glaube sei, soll er erwidert haben:
.Hatte Muhammed b. Idrls (al-Schafid) nicht die Gewissheit,
seinen Gott dereinst zu schauen, so wirde er ihm im Diesseits
nicht dienen” 2. Dazu stimmt, dass Schéafid in seinem durch
Fr. Kern entdeckten ,dogmatischen Vermachtnis” 3) diesen
Punkt des Bekenntnisses mit Nachdruck betont, mit besonderer
Hervorhebung, dass das Schauen zu Gott djanan dschiharan
(mit leiblichem Auge und offentlich) geschehen werde und dass
die Seligen seine Rede horen werden. Schon das alte, als echt
anerkannte Hadith hat die Umstdnde dieser visio beatifica nach
allen Einzelnheiten mit realistischen Zigen ausgemalt. Die
stetig reicher sich entfaltende Phantasie der Spéateren, die sich
immer mehr zur Kleinmalerei der letzten Dinge verstieg4), hat
sich mit geradezu unersattlicher Gier auf dies Thema gesturzt
und dber den Verkehr der Seligen mit Gott ausschweifende,
fur den Glauben freilich unverbindliche Vorstellungen ersonnen
und sie in traditionelle Form gekleidet.

1) Buch. Tauhici nr. 24. 2) Subki, Tabak. Schaf. 1 115, 4 v.u.

3) Mitteil. d. Sem. f. Or. Spr. XIII/Il 3, 6.

4) Auch popular-theologische Nebenfragen tauchen mit der Zeit reichlich auf.
Man spekuliert z. B. daruber, ob auch die glaubigen Frauen an dieser Ver-
heissung teilhaben, da die Subjekte derselben in den betreffenden Texten gram-
matisch immer masc. generis erscheinen. An besonderen Feiertagen (fi.tr und
nahr) werden schliesslich auch sie zugelassen. — Dann ist es fraglich, ob die
Verheissung sich auf die Engel erstrecke, da sie doch die muhevollen Verdienste
(wie dschihédd, tatige Gesetzeserfullung u. a. m.), die durch die visio belohnt
werden, nicht erworben haben. Die Frage wird gegen sehr angesehene, die nega-
tive Meinyng vertretende Autoritdten, durch Berufung auf Ascharl entschieden,
der in seinem abschliessenden dogmatischen Kompendium, lbana, (Vorlesungen
121) auch die Engel in die Verheissung einschliesst. Alles dies eingehend bei
Kastallanl X 464.
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Die bezuglichen Traditionen sind gesammelt im ,Kara-
vanenfiuhrer der Seelen zu den Statten der Won-
nen” 1) vom Hanbaliten Ibn Kajjirn al-Dscliauzijja (st. 1350),
dem wir im Laufe dieser Studien in anderem Zusammen-
hédnge noch begegnen werden.

Die Mudaziliten kimmern sich nicht um solche mythologi-
sche Auswichse. Sie greifen die Vorstellung Schauen Gottes
in ihrem einfachsten koranischen Keime an. Sie finden zunéchst
einen Widerspruch zwischen dem Vers, auf den sich diese
Vorstellung stitzt, mit einem anderen geoffenbarten Koran-
spruch (6 v. 102) lautend: Das ist Allah euer Herr; es gibt
keinen Gott nur ihn, den Schopfer jedes Dinges; so dienet
ihm denn; und er ist der Besorger fir jedes Ding; (v. 103)
nicht erreichen ihn die Blicke, er aber erreicht die
Blicke, er ist der Gnéadige,Kundige. ,Nicht erreichen ihn die
Blicke” weder in diesem — war ja auch dem Moses das An-
schauen Gottes versagt — noch im jenseitigen Leben 2).

Die Mudaziliten halten am wortlichen, durch die Orthodoxie
abgebogenen Sinn dieser allgemeinen Negation fest; hingegen
deuten sie das ,Blicken zu ihrem Herrn” in 75 v. 23, das sie
in wortlichem Sinne nimmermehr zulassen mdgen 3), als figtr-
liche Redeweise. Dies ist einer der populédrsten Streitpunkte
zwischen den Traditionellen und den Muctaziliten geblieben.
Jene haben stets mit wahrer Eifersucht gestrebt, die rationelle
Deutung zu verhindern. Unter dep Ursachen, aus denen der
Ghaznewide Mahmud b. Sebuktekin dem grossen Dichter des
Schdhnameh seine Gunst entzog, erwé&hnt die persische Litte-

1) Ha&dl al-arw&h ild bilad al-afrah (Paralleldruck mit desselben Verfassers
Idam al-muwakkadn an rabbi-lI-célamin) Kairo, Nil-Druckerei, 1325 d. H. 2 Bde
in 40 Il 103 ff. Dort sind auch 109 —53 die Hadithe der Geféhrten und die
Ausspriiche der orthodoxen Autoritaten Uber das materielle Gottesschauen am
reichlichsten gesammelt.

2) Uber den exegetischen Streit der beiden Parteien um diese Frage vgl. auch
Makkarl (ed. Leiden) | 486.

3) Freilich gab es untec den vielverzweigten Muctaziliten auch solche, die fiir
die Seligen das Blicken auf Gott vermittels eines ihnen zu verleihenden sechs-
ten Sinnes Zugaben. (Schahrastani ed. Cureton 63, 10).
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raturgeschichte, dass dem die Orthodoxie eifrig beschiitzenden
Fursten *) ein Distichon des Firddsl denunziert wurde, aus dem
sein Zweifel an der Madoglichkeit Gott zu schauen gefolgert
werden konnte. Darob wurde der das Mudazilitentum misbil-
ligende Mahmud gegen den Dichter erzirnt 2).

Jedoch war den Mudaziliten darin ein Exeget der tradi-
tionellen Schule des frihen Zeitalters zuvorgekommen. Es ist
fur die Duldung abweichender Meinungen im alten Islam be-
zeichnend, dass keine Spur davon bemerkt werden kann, dass
man dem alten Exegeten diese Deutung verlbelt habe, der
man in einer spateren Generation schonungslos das Brandmal
arger Ketzerei aufdriickte. Tabarx, der, wie wir gesehen haben,
in seiner grossen koranexegetischen Enzyklopéadie viele wert-
volle Reste aus der altesten Exegetenschule aufbewahrt hat,
verzeichnet zu dem Verse in S. 75 sowie zu einer anderen
Versgruppe (54 v. 4 fif) Ausserungen alter Ausleger, die die
wortliche Erklarung in ganz entschiedener Weise ablehnen,
oder mindestens abschwéchen. An letzterer Stelle, die erst un-
langst von Tor Andrae behandelt worden ist3), schildert
Muhammed eine Vision, die er seinen Zuhdrern in folgender
Weise veranschaulicht:

»ES ist nichts anderes als Offenbarung, die ihm geoffenbart wurde
(5), die ihn gelehrt der gewaltige an Kraft (6), der Herr der Festig-
keit; und aufrecht stand er (7); und er war im hdochsten Horizont
(8); dann kam er naher und liess sich herab (9), und war zwei Bogen
entfernt oder noch nadher (10) und offenbarte seinem Diener, was er
offenbarte (11); nicht tduschte (ihm) die Seele (vor) was er sah (12);
wollt ihr ihm denn streitig machen, was er sah (13)? Und er sah ihn
bei einem anderen Herabsteigen (14) bei dem Lotosbaum der Grenze”

u. S W.
) /- ) 1
Dazu finden wir mit als annehmbar angesehenen Isnaden

1) ZDMG LXII, 13, 22 vgl. Ibn Hazm, Milal IV 215.

2) Nizami cAradi, Tschahdar makala ed. E. G. Browne (Gibb-Series XI) 49,
2 ff. (JRAS 1899 SA. 80).

3) Die Legenden von der Berufung Muhammads in Le Monde
Oriental VI 5—18.
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ausgeriistete Uberlieferungenl) — die in grosser Fiille auch bei
Tabari (XXVII 24—28) gesammelt sind, eine Anzahl sehr be-
achtenswerter auf ,Gefahrten” zuriickgefihrter Auslegungen.
Nach einigen soll das Subjekt von ,und aufrecht stand er,
da”, ,er kam naher” nicht Gott, sondern der Engel Gabriel
sein. Dann folgen einige Nachrichten, nach welchen man den
Propheten selbst gefragt haben solle, ob er Gott wirklich ge-
sehen habe? worauf er die Antwort erteilt: Jawohl, ich habe
ihn im Geiste?, aber niemals mit Augen geschaut.
Dieselbe Erklarung tradiert dkrima im Namen des Ibn cAbbfis,
der, wie wir gesehen haben, als der competenteste Interpret
der Absichten des Gotteswortes anerkannt ist. Ja sogar, als
man der cAjischa erzahlte, dass Kad al-ahbar gelehrt habe,
dass Gott sein Anschauen und seine Rede zwischen zwei Pro-
pheten geteilt habe, Moses (zu dem habe Gott geredet) und
Muhammed (er habe Gott schauen durfen), da sagte sie:
.Behite Gott, mein Haar steht zu Berge vor dem was du
hier sprichst”. ,Wer wahnt, dass Muhammed Gott gesehen habe,
macht sich der schwersten Blasphemie schuldig” 3).

Man kann uns freilich nicht zumuten, daran zu glauben,
dass die alten ,Gefdhrten” diese Auslegungen seiner Worte
von Muhammed selbst erhalten, oder dass seine Wittwe sich
auf Koraninterpretation eingelassen habe, wenn sie auch in
dieser nichts weniger als feministischen Umgebung sehr haufig
als theologische Autoritat angefuhrt wird. Es sind alte Tra-
denten, die fur ihr votum separatum eine unzweifelhafte Legi-

1) vgl. Muslim und dazu Nawawl | 249 ff.

2) Ru'jat al-fu'dd, auch rujat dlm‘n wa-wahjin (Kastallani Il 207, 5v-u'zu
B. Gutnuzam nr. 78). Diese Losung (Annahme einer re'ijath ha-lebh) haben auch
die mudazilitisch beeinflussten judischen Rationalisten der ge'éndischen Epoche
bei ahnlichen Problemen angewandt. (Teschibhoth ha-Ge'dénim ed. Musafia [Mek.
Nird. Lyk 1864] 35 nr. 115; R. Jehidah b. Barzillai, Kommentar zum S.
Jesird ed. Halberstam [Berlin 1885] 22, 7 ff. von R. Chanan”l).

3) vgl. Tirmidl, Sahih Il 179 [jetzt auch Tor Andrae, Die Person Mo-
hammeds 74].
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timierung suchen und dafir den Ibn cAbbé&s oder die Frau
Ajischa fur geeignet finden.

Auf sichererem Boden befinden wir uns, wenn wir bei der
Gottesschau der Seligen in zahlreichen Isnadden erfahren, dass
einer der angesehenen Tradenten, der Mekkaner Mudschahid
(st. ca 718—20 im Alter von 83 Jahren), einer der vertrau-
testen Schiler des Ibn cAbbdés, dessen Koranexegese von den
alten Autoritdten des Islams als die zuverlédssigste anerkannt
wird "), den Ausdruck ,zu ihrem Herrn blicken” der gewthn-
lichen Auslegung entzog und darin die Bezeichnung fand:
~hoffnungsvollen Sehnens zu Gott hin” oder ,sehn-
suchtsvoller Erwartung seiner Vergeltung”, mit
der bedeutungsvollen Klausel: Keiner seiner Geschdpfe kann
ihn irgend schauen (Tabari XXVIIl 104). Auch eine andere
alte Autoritat, der Kufenser cAtijja al-cAAufi (st. 730) spricht
sich bei dieser Gelegenheit mit dem Hinweis auf 6 v. 103 in
demselben Sinne aus. Und die waren nicht Mu‘taziliten.

Es ist dies kein vereinzelter Fall, in dem uns eben Mu-
dschahid als Dolmetscher rationalistischer Koranauslegung be-
gegnet. Wir haben bereits darauf hingewiesen (S. 88), dass
er bei Tabari, der ihn Ubrigens zuweilen ablehnt, im Zusam-
menhang solcher Erklarungen angefuhrt wird. Seine Neigung
zum Rationalismus bekundet er z B. auch 2 v. 61, bei der
durch die Legende weiter ausgeschmickten Erzahlung, dass
Gott die Sabbathibertreter in ,ausgestossene Affen” verwandelt
habe. Dazu sagt Mudschahid, dass diese Verwandlung nicht
ihre korperliche Form, sondern ihre Herzen betroffen habe.
Sie blieben Menschen mit den Seeleneigenschaften von Affen.
Es ware also hier bloss eine Vergleichung beabsichtigt, ebenso
wie die Leute, denen die Thora aufgetragen wurde, an anderer
Stelle (62 v. 5) verglichen werden mit einem Esel, der Bucher

1) Vgl. .die Anfihrungen bei lbn Tejmijja, Tafsir strat al-ichlas (Kairo 1323)
94. Freilich wird auch die Ansicht angefuhrt (und abgewiesen), dass die durch
Ibn abl Nadschlh vermittelten Erkldrungen des Mudschéhid nicht als authentisch
anerkannt werden koénnen.
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tragt” '). Mudschahid geht hierin weiter als sich spater muda-

zilitische Lehrer wagten, die rationalistische Erklarungen der
Verwandlung (klimatische Einflisse u. a. m.) Vorbringen, ohne
die materielle Tatsachlichkeit derselben offen zu bezweifeln'?.

Die rationalisierende Neigung des Mudschahid kann sich
noch freier an der Deutung ausserkoranischer religidser Er-
zahlungen bewdéhren. In volkstimlichen Traditionen, zumeist
mit ethischer Tendenz, begegnet haufig die Vorstellung: der
Thron Gottes erzittere, sowohl als Ausdruck der Misbil-
ligung, als auch als der des Beifalles fir einen auf Erden ge-
schehenden Vorgang 3). Eine in die kanonischen Sammlungen

1) Von den meisten Kommentaren, z. B. Bajdawi z. St. (I 64, 24 ed. Fleischer)
angefihrt; merkwirdigerweise nimmt gerade der Mudazilit Zamackschari in seinem
Kasschaf z. St. keine Rucksicht auf diese seiner Richtung trefllich entsprechende
Erklarung. Vgl. auch Damiri Il 290, penult. (s.v. kird) mit der Bemerkung:
,Dies ist eine Meinung mit der er (Mudschahid) unter allen Muslimen verein-
zelt ist”.

2) S. die Erkldrungen des Nazzdm, Abu Bekr al-asamm, Hischdm b. al-Hakam
bei Dschahiz, Hajawan IV 25.

3) Einige Beispiele: Gott habe zwar die Ehescheidung gestattet; jedoch bei
jedem solchen Falle erzittere der Gottesthron (fa'inna-l-talak jahtazzu viinhu
al-arscK)\ die Ehescheidung erziurnt Gott mehr als die Ehelosigkeit (bei Gha-
zall, Ihja 11 173, 16). [S. die Stellen in meinen Abhandl. zur arab. Phil. II,
Anmerkungen S. 36]. — ,Wenn ein Waise weint, erzittert der Thron (ida baka
al-jatim ihtazza al-larsch, Mukrl, Naivadir al-achbar [a/R. des Mufid al-culim
wa-mubid al-humim, Kairo 1310] 193). — ,Wenn ein Missetater gerihmt wird,
zirnt Gott und der Thron erzittert” (bei ZzabidT, Ithaf al-sadt al-muttakin ed.
Kairo VIl 581)- — n”er Thron, der Thronschemel (fpdvoi; ... vxoirodiov Jes.
66, 1), die (bewahrte) Tafel und die himmlische Feder erzittern, wenn ein Mensch
vor dem é&ndern (oderim allgemeinen: vor einem &ndern Geschopf) sich zur
Erde wirft und Gottes Fluch trifft den, der dies tut als auch den, fir den es
geschieht” (al-cAmili, Michlat [Kairo 1317] 19, 17). — ,Dreier wegen erzittert
der Thron: Wenn der Rechtgldubige das Glaubensbekenntnis spricht (zittert
der T. zum Zeichen des Beifalls); wenn es der Unglaubige spricht; wennjemand
in der Fremde stirbt” {ibid. 76, 13). — Eine andere Prégung dieser Vorstellung
ist das ,Erzittern der Feuersaule, die bei Gott ist”, deren unteres Ende unter
der siebenten Erde, deren Spitze unter dem Thron sich befinde. Spricht der
Mensch das Glaubensbekenntnis aus, gerat diese S&dule in Zittern (nach anderer
Version: gerdt auch der Thron selbst in Bewegung). Wenn nun Gott der Saule
(bezw. dem Thron) Ruhe gebietet, sagt sie: Wie kdnnte ich in Ruhe verharren,
wenn du nicht Sindenvergebung gewahrst dem, der das Glaubensbekenntnis aus-
gesprochen hat? (Sujutl, Lcidli masnu'a Il 184; Subki, Tabakat Schaf. I 19 M.)
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als wohlbeglaubigt aufgenommene Tradition, die zu denen ge-
hort, deren Sinn gegen die Angriffe der Mudaziliten zu ver-
teidigen war '), l&4sst den Propheten sagen, dass der gottliche
Thron (al-arsch) beim Tode des Sacd b. Mudd erzittert sei 2).
Die verschiedenen Texte, in denen diese Anschauung uber-
liefert ist, lassen keinen Zweifel dariber aufkommen, dass hier
die Erzitterung des Gottesthrons in ganz materieller Weise ge-
meint sei, weswegen auch Malik b. Anas diese Tradition zu
jenen rechnet, die man dem Volke uberhaupt nicht, oder nur
in ganz behutsamer Weise, mitteilen dirfe @. Der Text, den
Mudsché&hid Uberliefert, figt der Nachricht die Worte hinzu:
li-hubbi lika i-llahi Saaan: weil er sich auf die Begegnung Gottes
mit Saad freute. Jedoch erklart er zugleich ausdricklich, dass
unter dem Worte, das gewohnlich als Gottesthron verstanden
wird, nicht dieser, sondern die Bahre zu verstehen sei 4), auf
der Saad zu Grabe getragen wurde; diese sei erzittert infolge
des (durch die Wéarme bewirkten) Auseinandergehens (mfasa-
chat) des Holzes 5. Wohl um solcher rationalistischen Deutung
vorzubeugen, und die Moglichkeit derselben von vornherein
auszuschliessen, ist in anderen Versionen das einfache afarsch
zu G@rsch Allah oder zrsch al-Rahméan erganzt worden, was
die Deutung auf die Leichenbahre nicht mehr vertragt und
zur materialistischen Auslegung notigt; oder man hat aus der-
selben Tendenz die Tradition so gefasst: der Thron zitterte
dem Geiste des Sad entgegen (ihtazza al-arsch lirihi
Saddin) ¢). Diese Textfassungen konnten eine Deutung im Sinne
des Mudschahid nicht mehr zulassen 7).

1) Ibn Kutejba, Ta'wil muchtalif al-hadith 335 ff.

2) Mubarrad, Kéamil 778.

3) Ibn al-Haddsch al-cAbdan, Madchal Il 24 ff.

4) Diese Erklarung wird auch bei Ibn Kutejba 1 c. 336 ult. angefihrt und
abgelehnt.

5) lbn Sad 111, Il 12, 3. Dieselbe Tendenz offenbart sich darin, dass man im
Text der Tradition geradezu al-sarir fur al-arsch eingesetzt hat; Usd al-ghdba
11 298, 16.

6) Ibn Sad 1c. 1 7. 24. 27.

7) Usd-al-ghiiba | 257 unten ‘'wird die Anderung der Lesart Grsch in sarir mit
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Vielleicht kdnnen wir mit dieser Richtung des Mudschahid
auch die ihm zugeschriebene Neigung in Verbindung bringen,
abergléaubischen Volksvorstellungen prifend nachzugehen, sich
an Ort und Stelle zu verfugen, woran irgend ein Aberglaube
sich knipft, um sich durch eigenen Augenschein Aufklarung
dariber zu verschaffen '). Er gehorte keinesfalls zu den Leicht-
glaubigen. Auch im Fikh hatte er den Ruf das selbstdndige
Ergriinden (al-raj) sehr hochgestellt zu haben. ,Der vorzig-
lichste Gottesdienst — dieser Spruch wird von ihm Uberliefert —
ist eine gute (selbstdndige) Ansicht” (afdal al-@badati al-raj
al-hasan) 2. Man weiss, dass solche Ansichten nicht selten auf
Kosten des Hadith hervortreten.

Damit soll aber nicht gesagt sein, dass Mudsch&hid auf der
ganzen Linie der dogmatischen Fragen Vorlaufer der bald
nachher in Entfaltung begriffenen rationalistischen Schule sei.
Das konnen wir dem alten Hidschazener nicht zumuten. Es
trifft sich sogar, dass in der soeben (S. 100—101) erwahnten exe-
getischen Streitfrage Uber 17 v. 81, deren sich auch der Stras-
senpdbel annahm, die Gegner der rationalistischen Auffassung
sich als ihre traditionelle Autoritat eben auf Mudschéhid be-
rufen 3).

Jedenfalls kénnen wir jedoch festhalten, dass die Mudaziliten
in der metaphorischen Auslegung anthropomorphischer Aus-
dricke nicht Bahnbrecher waren, sondern in einzelnen Frage-
punkten, von ihren Bestrebungen unabhéngig, in sehr ange-
sehenen Vertretern und Lehrern der Tradition Vorlaufer hatten.
Ihr Verdienst ist es jedoch, mit dieser Methode das ganze
Gebiet der anthropomorphischen Koranausdricke umfasst zu
haben, unbewusst ein Erbteil des Hellenismus, dessen Ein-

der Eifersucht der Aus gegen die Chazradsch motiviert. Ein dem Ausstamme
angehorender Tradent habe dem Chazradschiten die Erzitterung des Thrones
nicht vergénnt und daraus die Bahre gemacht.

1) DahabT, Taifkirat al-huffaz 1 81; KazwlInl ed. Wilstenfeld 1 197, 11 203.

2) Ibn Kutejba, Muchtalif al-hadith 69, paenult.

3) ZDMG LV 76, 7.
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Wirkung auf die Gestaltung islamischer Doktrinen niemals aus
dem Auge verloren werden kann.

Die Mudaziliten haben diese Erklarungsweise auf alle in
den Texten vorkommende korperliche Attributionen der Gott-
heit, auf ihr Sehen, Horen, Zirnen, Wohlgefallen, Sichnieder-
lassen, Herabsteigen u.a. m. und auf eine Anzahl von dog-
matischen Vorstellungen, wie Vorherbestimmung (gegen Willens-
freiheit), Vergeltung u. a. m. angewandt, auf die wir im néachsten
Abschnitt ndher einzugehen haben.

Ihre exegetische Arbeit, in der sie das ehrliche Streben
betatigen, das von ihnen hochgehaltene Gotteswort im Sinne
der Vernunftmassigkeit gegen Einwtrfe der Zweifler zu schit-
zen '), hat mit dem schulméssigen Fortschritt und dem syste-
matischen Ausbadu ihrer Lehre eine umfangreiche Litteratur
hervorgebracht.

Es ware, wie wir schon am Eingang dieses Abschnittes
andeuteten, eine irrtimliche Voraussetzung, zu denken, dass
es den Mudaziliten in ihrer Koranerklarung darum zu tun war,
sich von der Tradition in bewusster Weise loszusagen, an das
Verstandnis der heiligen Texte mit unabhangig Kkritischem
Streben heranzutreten. Wenigstens auf ihre alte Schule wirde
eine solche Voraussetzung nicht zutrefifen. Wir durfen der
Tatsache nicht uneingedenk sein, dass sie nicht vom Freisinn,
sondern von der Frommigkeit herkamen. Was sie sich Uber
ihr Verhéltnis zur exegetischen Tradition in gutem Glauben
vortéduschten, kann durch nichts besser veranschaulicht werden
als durch das Urteil des Nazzam, der als einer der zigel-
losesten Kopfe der mudazilitischen Schule galt, Uber gewisse
Freiheiten zeitgendssischer Koranerklarer. Sein Schiler Dschéhiz
teilt es uns in wortlicher Wiedergabe mit: ,Uberlasset euch
nicht den zahlreichen Koranerklarern, die sich dem gewdhn-
lichen Volk zur Verfugung stellen und auf jede Frage Ant-

X) Als Beispiele hiefur kénnen die apologetisch-exegetischen Abhandlungen
des Dschahiz tber 27 v. 20 ff. (Salomo und der Wiedehopf, Hajawun IV 28 ff.),
oder Uber 7 v. 163 (Sabbathlbertreter, ibid. 36) dienen.
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wort erteilen. Denn viele von ihnen geben diese ohne alle
traditionelle Kunde (riwgja) und ohne alle Begrindung (in der
Tradition). Je (berraschender ein solcher (mit seinen Erkla-
rungen) ist, desto sympathischer ist er den Zuhdrern. Euch
mogen auf einer Linie massgebend sein clkrima, Kalbl, Suddl,
Dahhédk, Mukatil b. Sulejm&n ') — lauter Autoritdten der im
zweiten Abschnitte besprochenen Schule — und Abu Bekr
al-asamm. Wie konnte ich mich denn bei dem Tafslr jener
anderen Leute vertrauensvoll beruhigen, wenn sie. ..” hierauf
folgen Beispiele der von der Tradition abweichenden Erkla-
rungen 2. Der Umstand, dass auch der letzgenannte Name,
dessen Trager eine der Sdulen der zeitgendssischen Mu’tazila
ist 3, jenen angesehenen Vertretern des traditionellen Tafsir
angeschlossen ist, kann uns zeigen, dass auch er das Bewusst-
sein hatte, in der Koranerkldrung durch die Tradition gebunden
zu sein 4.

Freilich handelt es sich bei dem Tadel des Nazzdm blos um
willktrliche Worterklarungen, nicht um dogmatische Sonder-
mein,ungen. Jedoch mochten sich die Mudaziliten auch in bezug
auf solche dabei beruhigen, dass — wie uns das Beispiel des
Mudsché&hid gezeigt hat — auch in der alten traditionellen
Schule vom altorthodoxen Lehrbegrifif abweichende Erklarungs-
versuche hervorgetreten waren. Tatsachlich gehen sie auf dem
Gebiete der dogmatischen Erklarung ihre eigenen Wege. Hier
haben sie sich nicht gescheut, mit einem grossen Schutt von
volkstimlichen Auffassungen und traditionellen Anschauungen,
die mit ihrem gelduterten Gottesbegriff nicht zu vereinen waren,
aufzurdumen. In der litterarischen Behandlung solcher Fragen
erscheinen ihre Auseinandersetzungen zumeist in Form pole-

1) Bei den strengen Exegeten nicht sehr angesehener Tradent, s. oben S. 58.

2) Hajawéan | 168.

3) Der Islam V1 174-

4) Durch Dschahiz, Hajawén 1V 25,7 erfahren wir, dass er entgegen ratio-
nalistischen Erklarungen anderer Mu'taziliten die Erz&hlungen tber die Verwand-
lung (masch) siundhafter Menschen in Affen und Schweine dem Wortsinne nach
annahm und ihre Naturmdglichkeit behauptete (oben S. 107).



mischer und apologetischer Diskussion; sie hatten ja in der
Begrindung ihrer Lehre immerfort die gegnerische Betrach-
tungsweise kampfend abzuwehren.

Wer die Methode des arabischen Scholastizismus mit seiner
Redseligkeit und in die Breite gehenden Darstellungsart kennt,
wird nicht staunen, wenn er von dem fast riesigen Umfang der
Korankommentare erfahrt, welche die &lteste Periode dieser
Tatigkeit hervorgebracht hat. Vom Werk des soeben erwéhnten
Abu Bekr al-asamm (st. 850), das wohl der alteste Vertreter
der mudazilitischen Tafslrlitteratur istl), hoéren wir nichts
Néheres. Ein Jahrhundert nach ihm hat ein Muctazilit, zUbej-
dallah b. Muhamrned b. Dschirw (st. 997) in einem unvollendet
gebliebenen Tafsir die Einleitungsformel der Koransuren:
Bismillah u.s.w. unter nicht weniger als hundertundzwanzig
Gesichtspunkten der Erklarung unterzogen2). Zu welchem
Umfang wirde wohl das Werk angeschwollen sein, wenn es
der Verfasser zu Ende gefuhrt héatte! Ein gleichgesinnter
Theolog aus Isfahan, Muhammed b. Bahr Abu Muslim (st
934) brachte seinen Korankommentar auf 14 (nach einigen
Berichten sogar auf 20) Bé&nde3); anderthalb Jahrhunderte
spater wird vom Kazwlner Abu Jinus cAbdal-salam (st. 1095)
ein exegetisches Werk erwédhnt, Uber dessen Umfang geradezu
fabelhafte Angaben gemacht werden 4) (man spricht von nicht

1) Es wird im Fihrist doppelt verzeichnet: 34, 2, 15.

2) Jékiit ed. Margoliouth VvV 7.

3) ibid. VI 420, Sujuti, Bughjat al-zvifai fi tabakat al-nuhat 23. vgl. Der
Islam 111 215.

4) Die litteraturgeschichtliche Legende schwelgt gern in derlei fabelhaften
Angaben Uber den Umfang der Litteraturprodukte. lbn Schahin habe 330 Werke
verfasst; darunter ein Tafsir in 1000 Banden, ein Musnad in 1600 Banden. Ein
TintenVerkéufer sagte nach dem Tode dieses Mannes, dass er ihm 1800 rutl
Tinte verkauft habe. — Al-Asctfari habe, nach Sujiti, ein Tafsir in 600 Banden
verfasst, das in der Bibliothek der Nizdmijja-Akademie in Bagdad vorhanden ge-
wesen sei (Schacrinl, Latalf al-minan [Kairo 1321] I 165). Im Ta'rich guzlde
(ed. Gibb-Series) 809, 3 v.u. wird die Zahl der Werke des Ghazali auf 999
(Uber diese Art der Zahlenhyperbel s. Orientalische Studien [No6ldeke-
Festschrift] 316) angesetzt. Vom zeitgendssischen marokkanischen Patrioten M &
al-ajnejn glauben seine Getreuen, dass unter seinen 50 Werken eines 50 Bande



H4

weniger als 300 Badnden); die Erklarung der kaum 5—6 Zeilen
fassenden Fatiha allein habe sieben Bande gefillt '). Wenn
wir auch die Angaben Uber ihren Umfang als stark tbertrieben
halten mussen, wird das jedenfalls ungewdhnliche Volumen dieser
Werke eine der hauptsachlichsten Ursachen davon sein, dass sich
dieselben im literarischen Verkehr nicht behaupten konnten.
Zu solcher Ausdehnung angeschwollene Bucher werden, ganz
abgesehen vom Misfallen des die Orthodoxie beglnstigenden
Publikums, schon wegen ihres Umfanges, dazu auch wegen
ihrer dem Verstadndnis nicht leicht zugénglichen dogmatischen
Haarspalterei, bei Kopisten selten bestellt und von Kauflustigen
nicht erheblich angesprochen worden sein.

Aus dieser Frihzeit des Mudazilitismus ist uns ein allerdings
weniger umfangreiches, dogmatische Exegese mit hdchst an-
ziehenden philologischen und literarhistorischen Erdrterungen
verbindendes Werk erhalten, das uns einen sicheren Einblick
in die koranerkldrende Arbeit der Mudazilitenschule jener
Zeit gewahrt. Ich denke damit an die Vortrdge des wissen-
schaftlich und gesellschaftlich hochangesehenen @lidischen
Scherlf in Bagdad, dem mit dem Ehrennamen Q@!am al-huda
(Wahrzeichen der Leitung) ausgezeichneten 2) al-Murtada Abu-
I-Kasim cAll b. Tahir (966— 1044). In einer Reihe von Vor-
lesungen 3), in denen Abhandlungen uber Dichter und ihre
Verse 4, die er feiner philologischer Erklarung unterzieht, mit
Erdrterungen Uber Koran- und Hadithstellen abwechseln, die
in ihrem gewdhnlichen Sinn den Anschauungen der Mudazi-

umfasst. Montet, Le culte des Saints dans FAfrique du Nord [Geneve
1909] 71.

1) Dahabi, Tadkirat al-huffaz 1v 8.

2) Man verlieh diesen Titel gern angesehenen Lehrern der Religion; so wird
z.B. Abu Mansir al-Méaturidl mit demselben genannt im Fawatih al-rahamut
von cAbdaldli Muhammed al-Anséari, (gedruckt a. R. von Ghazéll's Mustasfa,
Bilak 1322) 1 383,3.

3) Ghurar al-fawa'id iva-durar al-kala'id, von deren beiden Ausgaben (Teheran
1277, Typendruck Kairo 1325), ich nur erstere, eine bdse Lithographie benutzen
konnte. Uber die Werke des Murtada, Der Islam II1l1 216 Anm. 2.

4) Zitiert im Chizanat al-adab 1V 367, 9 v. u.
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liten entgegenstehen, bestrebt er sich in letzteren eine exege-
tische Ausgleichung mit den Thesen seiner Schule zu erzielen.
Da kommt er in die Lage, sich mit Koranspriichen ausein-
andersetzen zu mussen, wie 8 v. 24, wonach Allah ,zwischen
den Mann und sein Herz eintritt” (also die Entschliessungen
des Menschen beeinflusst), oder wie 9 v. 86: Alldh will dass
sihre (der Frevler) Seelen abscheiden, wahrend sie unglaubig
sind”, oder 81 v. 29: ,ihr kénnt nicht wollen, nur wenn All&h
will” — eine unzweideutig scheinende Ablehnung des freien
Willens — . Und mit welcher Angstlichkeit dies Bestreben
verfolgt wird, kann z B. das kleinliche Beispiel zeigen, dass
diese mu'tazilitische Exegese zu 21 v. 38 fur die Worte ,Er-
schaffen ward der Mensch aus Eilfertigkeit” die Deutung: die
Eilfertigkeit ist eine dem Menschen anerschaffene
Eigenschaft, mit Entschiedenheit zurlickweist aus dem Grunde,
dass sie anerschaffene, gleichsam determinierte Seeleneigen-
schaften nicht zulassen kann, da doch tugendhaftes und sind-
haftes Tun ihren Grund in der freien Selbstbestimmung des
Menschen haben ’). Selbst gewundene Erkldrungen werden dem
Wortsinne vorgezogen, um nur nicht dem chalk al-af*&l2) gegen-
teilige Voraussetzungen aus dem Koran herauslesen zu lassen.

Den Anspruch fir schwierige Koranstellen eine absolut
unfehlbare Erklarung bieten zu wollen, lehnt al-Murtadd fur
sich und seine Gesinnungsgenossen ab. Absolut sicher ist ihnen
nur die Unmdglichkeit der ihren Grundanschauungen wider-
sprechenden Erklarungsart der Gegner. Sie selbst bieten fir
durch die Texte gebotene Probleme Lo&sungsversuche, von
denen keine einzige der Unmdglichkeit geziehen werden
kénne und die eine oder andere den wahren Sinn des Gottes-
wortes getroffen haben wird. Sie nehmen dabei die These

1) Ghurar 186 ff. Um das Gegenteil zu erhadrten scheint man dem ‘Omar durch
Vermittlung, eines obskuren Tradenten den Spruch angedichtet zu haben: ,Feig-
heit und Tapferkeit sind angeborene Naturanlagen (ghara'iz) der Manner” (lhn
Scfd VI 106, 9).

2) Vorlesungen 95.
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von den wudschiuh al-Kurén (oben S. 84—5) in Anspruch ).

In seinen koranexegetischen Versuchen, die auch dadurch
an Wert gewinnen, weil in denselben haufig auf die Erkl&-
rungen des alten mudazilitischen Schulhauptes al-Dschubba™
Bezug genommen wird, l&sst sich Murtadd mit Vorliebe durch
philologische Methode leiten. Dies ist von allem An-
beginn das oberste Prinzip der muctazilitischen Koranerklarung.
Anthropomorphistischen oder der Wirde Gottes nicht ent-
sprechenden Ausdriicken eignen sie mit Beibringung alter
Sprachzeugnisse (Stellen aus der alten Poesie) wurdigere —
nicht metaphorische — Bedeutungen zu 2). Sie bestreben sich,
sich dabei auf dem Boden philologischer Sicherheit zu bewegen.
Es passt ihnen nicht, dass ,Gott den lbrahim zum Freunde
(challlan) erkoren habe” (4 v. 124) 3). Da finden sie einen Vers
des alten Dichters Zuhejr 4), der beweisen soll, dass das Wort
chalil die Bedeutung des Bedirftigen habeb5). lbn Kutejba
bietet in seiner Polemik gegen die Mudazila eine reiche Blumen-
lese solcher philologisch-theologischer Proben dar, die gewiss
in die &lteste Periode der muctazilitischeh Exegese zurick-
reichen °).

Murtadé betéatigt findige Geschicklichkeit in der Anwendung
dieser Methode. So lange ein dogmatisch bedenklicher Aus-
druck lexikalisch als Homonym 7), oder durch die Annahme

1) Ghurar 182 mit Bezug auf 12 v. 92. Fiur die Deutung der ,Versiegelung
der Herzen und des Gehors” (2 v. 6) gibt Zamachschari finf wudschth.

2) Dieselbe Methode befolgt in der biblischen Schriftauslegung der vom Mucta-
zilitismus beeinflusste jidische Theologe Sa'adjah (s. Abr. Geiger, Jid. Zeitschr.
f. Wiss. u. Leben IV 206 ff.).

3) Darauf bezieht sich auch die Bemerkung Scfadjah\\ dass ,Leute ausser uns”
(ghajruna) die Bezeichnung Abrahams als chalil Allah mit ta’'wll deuten" (Aménat
ed. Landauer 91,2).

4) ed. Ahlwardt (Six poets) 17 v. 14.

5) Der Islam IX 155, vgl. Kali, Amali (ed. Bulak 1324) | 196,14.

6) Muchtalif al-hadith 80—84. Die ChalTI-Stelle 83 unten.

7) Daran erinnert die Art, in der auf judischem Gebiet Maimunl im I.
Teil des Dalédlat al-habrin die anthropomorphistischen Ausdricke des A. T.
homonymisch deutet.
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einer in demselben obwaltenden grammatischen Erscheinung
erklart werden kann, findet er keine Notigung mit dem eigent-
lichen tciwil ") einzusetzen. Und in der Anwendung dieses
Grundsatzes kann er infolge seiner ungewdhnlichen Beherr-
schung der altarabischen Poesie und Sprache — sein Gewéhrs-
mann in den philologischen Mitteilungen ist in der Regel Abu
cUbejdalléh al-Marzubdni — wahre Meisterschaft entfalten.
Nur solche sprachliche, ob nun grammatische oder lexikalische,
Erklarungen léasst er gelten, die er aus den alten Quellen des
klassischen Sprachgebrauchs, den Dichtern, reichlich belegen
kann; willkurliche, durch solche Belege nicht gestitzte Er-
klarungen werden in scharfer Weise abgewiesen; wie wenn
z.B. einige rationalistische Erklarer zu 2 v. 198, 24 v. 39
~,Gott ist von schneller Rechenschaft” das die Rechenschaft
bezeichnende Wort (hisdb) als Aequivalent von Wissenschaft
(2lm) oder Gebeterhérung (cabll cil-difd) auslegen 2. Diese
philologische Methode ist das Leitprinzip seines ta3wll,
durch dessen Anwendung und Begriindung seine Vortrage nicht
nur far die Geschichte der mucazilitischen Exegese, sondern
auch als Denkmal philologischer Studien aus dieser guten Zeit
der arabischen Litteratur von Bedeutung sind.

In ersterer Beziehung kdnnen sie als willkommener Ersatz
fur jene der Vergessenheit anheimgefallenen weitschweifigen
muctazilitischen Tafslrwerke der dalteren Schicht dienen. Einen
fortlaufenden, durch den ganzen Koran ziehenden Kommentar
stellen sie freilich nicht dar. Ein solcher wird ein Jahrhundert
spater in einem biundigen Werk geboten, dem es gelungen
ist, nicht nur seine redseligen Vorgénger entbehrlich zu machen,
sondern von Freund und Feind als eines der klassischen Grund-
werke des Tafslr anerkannt zu werden und als solches grosse
Popularitat zu erlangen: im Werk des Mahmud b. dOmar al-
Zamaclischari (geb. 1074 st. 1143) aus der persischen Provinz

1) Vorlesungen 108.
2) Ghurar 157 vgl. fur die oben angefihrten Stellen 129. 207. 210. 215.
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Chwaérizm, wo zu seiner Zeit das Mudazilitentum noch eine
blihende Heimstatte hatte ).

Wie uns das Tafslr-Werk des Tabarl als Hoéhepunkt der
traditionellen Exegese galt, so werden wir in unserer folgenden
Darstellung zumeist das Werk des Zamachscharl ,Ent hi 1ler
der Wahrheiten des Verborgenen der Offenba-
rung” (al-kasschaf an haka3lv ghawamid al-tanzil) als Typus
der muctazilitischen Koranauslegung verwenden.

Es kann fur die geringe Bedeutung der dogmatischen Tif-
telei im Gesamtbewusstsein der islamischen Welt (wobei wir
freilich von hochnéckigen Parteileuten absehen muissen) als
charakteristisch gelten, dass selbst Anhdnger der islamischen
Orthodoxie?2) den Zamachscharl, trotz seiner gegnerischen
Stellung gegen dieselbe, mit dem Epithet Imam al-dunjé, d.h.
Lehrautoritdt der Welt, gleichsam Doctor universalis?3
auszeichnen. Dies ist kein vereinzeltes Beispiel. Dahabl, ein
vorurteilsvoller parteiischer Fanatiker, teilt in seinem Werk
Uber die Traditionarier die von Ruhm Ubersprudelnden Urteile
mit, die dem grossen Religionsgelehrten Sadd b. Isnmil al-
Samman al-Razl (st. 1051) gewidmet werden, der sich zu den
Lehren der Mudazilitenhdupter Abu Hé&schim und Dschubba3l

1) Seit fruher Zeit galt Chorasan, wohin einige auch das Chwarizm’sche
rechnen (Jakut Geogr. W.B. Il 409, 7, dagegen IV 400, 14), als Herd des
Rationalismus. Der Ivufenser Wakic [b. al-Dscharrdh, st. 812], bei dem u. a.
Ahmad b. Hanbal Hadith horte, trug eines Tages eine der die Auferstehung
betreffenden Fabeln in Hadithform vor. Nach Beendigung des Vortrags sagte
er: ,Wenn Leute aus Chordsan hier anwesend sind, so mdgen sie sich durch
Verbreitung dieses Hadith in ihrer Heimat ein frommes Verdienst erwerben ;
dann die Dschahmijja leugnen derlei Dinge” (Tirmidi, Safilh 11 67, 14); vgl.
auch ZD M G XLI 65, Anm. 4 ult.

2) Die Mu'taziliten wirden allerdings einer asch'aritisehen Autoritat mit weniger
Anerkennung begegnen. \

3) Vgl- Beitrage zur Religionswissenschaft (Stockholm) I 131. Der
Titel ist dem Zam. gewiss zuerst von Mudaziliten verliehen worden (ustad al-
dunjd). S. die Ruhmesepitheta bei Loth, Catalogue of Arabic Manuscripts, India
Office, Nr. 57. Uber Wunderwirkungen, die man dem im Angesicht der Kadba
verfassten Werke des Zam. zuschrieb (wohl nur dem aus der Hand des Verfas-

sers stammenden Urexemplar) s. bei Vdllers, Leipziger arab. Handschrif-
tenkatalog zu Nr. 91.
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bekannte. Er sei gleich gross gewesen als Asket (solche waren
ja unter den alten Muctaziliten haufig zu finden), Faklh, Tra-
ditionsgelehrter, dem kein Zeitgenosse gleichgestellt werden
kénne. Man dirfe ihn mit Recht einen epochemachenden Mann
(tcfrxch zamanihi), sogar Schejch des Islams nennen. Ohne diese
RuUhmungen einzuschranken fugt Dahabi, gleichsam zur Wah-
rung seines Standpunktes dem letzteren Epithet die zahme
Klausel hinzu: ,aber auch Schejch des Mu tazilitentums; dies
gibt zu denken; denn seine Vorziglichkeit in den Wissen-
schaften hat ihn vor Irrlehre (bid@) nicht geschitzt” ’).

Solche Anerkennung haben orthodoxe Kreise auch dem Za-
machschari, trotz seines gemissbilligten dogmatischen Stand-
punktes, nicht versagt 2. Ein orthodoxer Gelehrter, der uns
dessen selbst versichert, liest in der ihm anvertrauten hanafi-
tischen madrasa in Mekka ein Kolleg Uber Zamachscharl's
Kasschaf3).

Die gegnerische Exegese hat auch in der Tat viel Nutzen
aus dem Wrerk des Zamachscharl gezogen, namentlich darin,
dass es dem mudazilitischen Verfasser, ungleich der zinftigen
Auslegungsweise der Orthodoxie, unablassig darum zu tun ist,
neben der Forderung des philologischen Verstandnisses
des heiligen Textes dessen rhetorische Schdnheit und Voll-
kommenheit ans Licht zu stellen.

Soweit wir die exegetische Téatigkeit der &lteren mudaziliti-
schen Verfasser aus Zitaten Ubersehen koénnen, bildet die
rhetorische Schédtzung des Korans ein vorwiegendes Moment
ihrer exegetischen Bestrebung. Das Herausfinden von Meta-
phern und sonstigen Figuren, worin ihnen eben die Orthodoxie

1) Tadkirat al-huffaz 111 318.

2) Tadsch al-din al-Subki anerkennt ihn als Imam in seinem Fach (imam fl
fannihi) und das Kasschaf als ,grosses Werk” ; er warnt bloss vor den darin
enthaltenen Irrlehren, die er aus dem Exemplar zu tilgen winscht (Mubld al-
nfam ed. Myhrman 114.

3) Kutb al-din (Gesch. d. Stadt Mekka, ed. Wdstenfeld, 111) 353) 8 v. u.
Woistenfeld sagt in seiner Einleitung X 3. 6. irrtumlich, dass der Verfasser den
hanbalitischen Ritus vertreten habe.
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heftigen Widerstand leistet, flhrte sie ja naturgemdss zur
rhetorischen Wiirdigung des Gegenstandes ihrer Auslegung. In
ihren Kreisen hat wohl die Ablehnung oder Abschwéachung
der (auf Sure 17 v. 90 gegriundeten) dogmatischen Anschauung
von der Unerreichbarkeit, geschweige denn Unubertreffiichkeit
(fdsch&z) des Korans, aus rationalistischen Gesichtspunkten
manche Vertreter gefunden '); jedoch es entspridche nicht den
Tatsachen 2, wenn man diese gegenlUber der Schatzung der
Korandiktion eingehaltene Mé&ssigung als all ge meines Schul-
prinzip der Mudazila 3) betrachten wollte4). In der Behand-
lung der Frage, in welchem Masze dies fdsché&z zu verstehen 5),
ob es auf den gesamten Korantext zu erstrecken oder nur auf
gewisse Teile desselben zu beschranken sei, werden geradezu
Mudaziliten als die Vertreter der Meinung erwédhnt, dass die
rhetorisch unerreichbare Natur des Korans das Buch in seinem
ganzen Umfang ausnahmslos umfasse(Q). Kein Gerin-
gerer als der zu religiosem Enthusiasmus wenig neigende Muc
tazilit Dschahiz reiht sich nicht nur den Bewunderern des

x) Selbst Al>u-lI-cAld al-Mcfarri (s. oben S. 51 ff.), der eine Nachahmung des
Korans unternommen hatte {Muli. Sind. Il 402), tritt in seinem Risalat al-
ghufrédn 158— 195 fur das Bekenntnis zum fdschaz eifrig ein und beschimpft den
Ibn al-Rdwendi wegen seines ,Zerschmetterers des Koran”. ,lch glaube — sagt
er — er hat nichts anderes zerschmettert als sich selbst” (158, 10). Ich bezweifle
jedoch, dass der Dichter des Luzim ma la jalzam die Apologie des iadschéz so
ernst gemeint haben koénne wie die Abweisung des frivolen ,Zerschmetterers”.
Er war, wie wir oben sahen, dem Humor nicht abgeneigt; vielleicht sollte diese
orthodoxe Anwandlung den Nachahmer des Korans gegen den Zorn der frommen
Umgebung sicherstellen.

2) Nazzam, (Baghdé&di, Fark 128, 5 ff.) Murdar (Ibid. 151, 11) ,Die meisten
Mudaziliten behaupten, dass die Zindsch, Turken und Chazaren fahig wéren
etwas der (rhetorischen) Kunst des Korans &dhnliches, oder auch noch vortreff-
licheres hervorzubringen; nur mangelt ihnen die Fahigkeit die Dinge in die
richtige Ordnung zu bringen” (ib. 218, 4).

3) Selbst der Aristoteliker Ibn Roschd legt Gewicht auf die Anerkennung des
fdsclidz des Korans. Vgl. L. Gauthier, La thcorie d'l. R. etc. (Paris 1909) 125.

4) Vgl. jetzt auch Tor Andrae, Die Person Muhammeds in Lehre und
Glauben seiner Gemeinde 97.

5) Vgl. ZD MG XLIlI 663—675.

6) Sujutl, Itkdn (Kap 64) Il 142: annahu (al i'dschaz) mutdallik bi-dschamf
al-Kur'an.
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Koranstiles an ') — er hat eine besondere Abhandlung uber
rhetorische Vorzige des Korans geschrieben 2 — sondern er
dehnt dies Gefihl auch auf die in den Hadithsprichen sich
kundgebende rhetorische Vollkommenheit aus und er erweist
an einer grossen Reihe von Beispielen, wie hoch die rhetori-
sche Kraft des Propheten alles sonst auf diesem Gebiet Dage-
wesene Uberragt 3).

Es kann dabei nicht unerwdhnt bleiben, dass Abu Hilal
al-cAskar! (st. 1005) der — wie in der Einleitung zu seinem
Werke Buch der beiden Kinste4): Stilistik und
Poesieb dargelegt wird — dies schitzbare Werk vorwiegend
zu dem Zwecke schrieb, um die Erkenntnis des iadschaz al-
Kurdn, zu dem er sich in weitgehendstem Masze bekennt, zu
fordern, sich in mudazilitischen Gedankenkreisen bewegt °). Er
hatte ja seine wissenschaftliche Erziehung in der geistigen
Atmosphare der dem Muctazilitentum gunstigen 7 Bujiden
genossen.

Fir die Herausstellung der rhetorischen Erhabenheit der
koranischen Diktion hat kein Exeget mehr Eifer entfaltet
als eben Zamachschari. lbn Chaldin begriindet die litteratur-
historische Erscheinung, dass die arabische Rhetorik im 0st-
lichen Islam mehr Pflege fand als im Maghrib, damit dass man

1) Als Verteidiger des i'dschaz wird er von Idschi, Mawakif (ed. Stambul
1266) 558 genannt. Vgl. auch Hajaivan IV 32, 10 v.u. wo er von der Un-
nachahmbarkeit des Korans spricht. Polemik des Dschéahiz gegen die Exegese
des Abu cUbejda, Bajan | 78 oben. Zurlickweisung der Bemanglung des Gleich-
nisses in Sure 37 v. 63, Hajawan VI 65.

2) Er verweist darauf Hajawdn Il 26 unten. Sie ist wohl identisch mit der
dem u.d. T. Kitdb naztn al-Knr'@én in der Einleitung zum Kasschaf (de Sacy,
Anthologie grammaticale, Texte 121, 6) erwahnten Schrift des Dschéahiz.

3) Bajan 1 159. Eine merkwirdige Verlesung (tashif) des Dschéahiz in diesem
Exkurs (er las al-nabl fur al-Batti) korrigiert Danlri s. v. chejl, I 393i 17*

4) Sincfatejn al-kitaba wal-schicr. Bei Jakit, Geogr. WB. | 617, 14 werden
hadith und fikh als sind'atejn zusammengefasst.

5) Eine gute Edition (durch Muhammed Amin al-Chéndschl) Stambui 1320.

6) Er legt in der Einleitung 3 ganz oben besonderes Gewicht auf tauhld,
adl, tasdik al-wacd wal-wa'ld. Vgl. die vielen dem Koran entnommenen Beispiele
fir Metapher und Metonymie, 205 ff.

7) Vgl. Der lIslam 111 214.
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im Unterschied von letzterem, in jenem Teil der islamischen
Welt den Korankommentar des Zamachschari studiere, der
auf rhetorische Momente auferbaut ist, die seinen Grundcha-
rakter bestimmen ).

Von dieser Tendenz seiner exegetischen Arbeit, die sich
den ganzen Kommentar hindurch betétigt, gibt er gleich zu
Anfang desselben (2v. 1) ein charakteristisches Zeugnis. Nach-
dem er nach Apt -der arabischen Grammatiker in scharfsin-
niger Weise die Mdoglichkeiten des syntaktischen locus (mahall)
der Worte hudan lil-muttakina auseinandergesetzt hat, schliesst
er mit folgender Bemerkung: ,Was aber tiefere Wurzel in der
Rhetorik besitzt, ist dies, dass man Uber alle diese syntakti-
schen Grubeleien (mahall) frei hinwegschreite 2) und folgendes
erwage”. Hierauf lasst er eine Betrachtung des Gefliges der
einzelnen Teile des Verses von rhetorischem Gesichtspunkt
aus folgen, um nachzuweisen, dass sich in demselben die voll-
kommenste Art des Gedankenausdrucks betatigt.

Diese Seite seiner exegetischen Leistung ist es besonders,
die ihm auch von den Gegnern rihmende Wirdigung einge-
tragen hat. Diese hindert jedoch die Orthodoxie, die sich
Ubrigens nicht viel bedachte, sein Werk weidlich auszuplin-
dern 3 nicht, den im Kasschaf durchgefiihrten und in den
Koran hineingelegten dogmatischen Folgerungen, die oft der
Gewaltsamkeit und Willkir beschuldigt werden konnten 4),
in entschiedener Weise entgegenzutreten5). Der bedeutende

1) Notices et Extraits XVII 293.

2) Dabei hat Zam. selbst als einer der hervorragendsten Grammatiker nicht
minderes Gewicht auf die feinen Losungen der am Korantext auftauchenden gram-
matischen Fragen gelegt.

3) Der Islam Il.e. 221 unten.

4) Wie wenn z.B. Zam. den Ausdruck defwat al-hakk (13 v. 15) fur die
/i.(7rt//-Theorie der Mucaziliten (Vorlesungen 105) presst. ,Die Bitte des Rechts”,
d. h. Gott erhort nur die Bitten, deren Gewéhrung er fur das Wohl (maslaha)
der Bittenden fur forderlich halt.

5) Es ist nicht auffallend, dass er gelegentlich das Missfallen des Hanbaliten
Ibn Kajjim al-Dschauzijja erregt dadurch, dass er ,das Wort Gottes zu einem
mu'tazilitischen kadaritischen macht” (1dam al-muwakkcfln 1 202).
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Dogmatiker und Religionsphilosoph Faclir al-din al-Razl (st
1209) hat in seinem monumentalen Korankommentar ,Schlissel
des Verborgenen” {Mafatih al-ghajb), der als Abschluss der
produktiven Tafsir-Litteratur zu betrachten ist ’), die exegeti-
schen Folgerungen der mu'tazilitischen Schule fortwdhrend in
Berlicksichtigung gezogen und sie von Fall zu Fall mit ein-
gehenden Widerlegungen bedacht.

Speziell das Kasschaf hat ein Jahrhundert nach dessen Er-
scheinen ein malikitscher Kadl von Alexandrien Ahmed b. Mu-
hammed b. Mansir ibn al-Munejjir (st. 1284) ins Auge gefasst,
indem er das Werk des Zamachschari in einer besonderen
Schrift 2) von Vers auf Vers polemisch glossierte. Dieser Kadi
scheint Uberhaupt besondere Lust an dogmatischer Polemik
gefuihlt zu haben. Er hatte die Absicht, auch gegen Ghazili,
dessen Schriften zu jener Zeit bei den Malikiten nicht viel
Anklang fanden, polemisch in die Schranken zu treten, wurde
aber davon durch seine Mutter zurtckgehalten, die es nicht
gern sehen mochte, dass ihr Sohn nicht nur gegen Lebende,
sondern auch gegen Verstorbene Krieg fihre 3). Dies hatte er
aber gegen Zamachschari unternommen. In einer Parenthese
seiner Glosse zu 9 v. 123 glaubt er sein Fernbleiben von den
Kriegen der islamischen Heere damit entschuldigen zu kdnnen,
dass ihm die Abwehr ,dieses Werkes” (des Kasschaf) und die
Bekdmpfung seiner Irrlehren voll in Anspruch nehme (I 414).
Er betrachtet sich — und dafur dankt er Gott in der Glosse
zu 3 v. 23 (I 141) — zum streitbaren Vindex der Sunna gegen

1) Fachr al-din hat dies Werk unvollendet hinterlassen; es wurde zu Ende
gefuhrt durch seinen Schiler Schams al-din Ahmed b. Chalil al-Huwejji, Gross-
kadi von Damaskus (st. 1239). S. Ibn abi Usajbt'a Il 171. Einen Auszug aus
dem grossen Werk verfasste der malikitische Grosskadi von Alexandrien, der aus
Wadi Righ im Tunisischen stammende Muhammed b. Abl-I-Kdsim b. cAbdal-
salam al-Righl (st. 13°7) u.d.T. al-Tanwlr fi-I-tafslr muchtasar al-tafsir al-
kabir, wovon in der Biblioth. nationale, Paris (Catalogue 142 nr. 614—619)
handschriftlich 5 Bande vorhanden sind.

2) Brockelmann | 416 nr. 26.

3) Sujatl, Bughjat al-iviiat 168.
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die Irrlehren alsersehen zu sein (li-a*chuda min ahl al-bida
bi-tha'r al-sunna).

Die Ausgabe, die wir vom Kasschaf hier benutzen "), gibt
uns, durch vollstdndigen. Abdruck des darauf bezlglichen
Buches des Ibn al-Munejjir als Marginalzugabe, bequeme Ge-
legenheit, bei jeder der Polemik unterzogenen Stelle zugleich
den Standpunkt der gegnerischen Theologie kennen zu lernen?2).

Es geht in dieser Polemik hiben und driben nicht ohne
einige spottische Ubertreibung. Zamachscharl lasst keine Ge-
legenheit vorubergehen, ohne den ascharitischen Gegnern
(mudschbira, haschawijja, muschabbiha, zuweilen mubtila !),
nennt er sie am liebsten) ein Schnippchen zu schlagen. Natir-
lich schleudert er die Benennung Kadarijja, die die Ortho-
doxen auf die Kadar-L eug ner beziehen, auf sie als die Kadar-
Glaubigen zurtck4), wodurch auch die dem Propheten zu-
geschriebene Verurteilung der mit jenen Namen Bezeichneten
als der Magier der Glaubensgemeinde (madschis hédihi-:
ummati) zur Verurteilung der Traditionellen umgestempelt
wird. Wo es ihm nur immer tunlich scheint, wendet er auf
die Gegner Muhammeds geminzte Koranworte auf die dog-
matische Gegenpartei. 3 V. 101: ,Und seid nicht wie jene, die
sich spalteten und uneins geworden sind” bezieht sich wohl —
sagt er — auf Juden und Christen; es kdnnen aber auch ,die
Bekenner von lIrrlehren in dieser (islamischen) Religions-
genossenschaft (mubtadidl h&dihi-l-ummati) damit gemeint sein,
als da sind die mudschbira, haschawijja und ihresgleichen”.
10 v. 40: ,Sie ziehen der Luge, wovon sie das Wissen nicht

1) Kairo (matb. scharkijja) 1307; 2 Bde in 40.

2) Noch in neuerer Zeit verfassteMurtada al-Zabidi(st. 1791), Verf. des
Tadsch al-aris und des Kommentars zum lhja, ein Werk u. d.T. al-Inséaffi-1-
mnhékama bejn al-Bejdawi wal-Kasschéf, wie es scheint, die Behandlung der
Gegensatze zwischen der muctazilit. und orthodoxen Auslegung. Er beruft sich
auf dies Werk, dessen Vorhandensein ich bibliographisch nicht verzeichnet finde,
im Ihjakommentar (ed. Kairo) V 296, 5.

3) Zu 7 v. 41 (1 329).

4) Zu 41 v. 16 (11 329); 91 v. 9 (Il 547).
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umfassen und dessen Deutung noch nicht zu ihnen gelangt
ist” — wie so einer — sagt Zam. — von den haschawijja, der
zur Nachbeterei erzogen ist. Wenn er ein Wort hort, das mit
seinen angelernten und angewohnten Meinungen nicht tiber-
einstimmt, und sei es auch klarer als der Sonnenglanz, leugnet
er es auf den ersten Blick und wendet sich davon mit Wider-
willen ab, noch ehe er es recht angehtrt hatte, ohne Uber
seine Richtigkeit oder Unrichtigkeit nachzudenken; denn sein
Herz ist sich nur der Wahrheit seiner Parteilehre und der
Nichtigkeit alles dessen, was daruber ist, bewusst. — Er schliesst
die Gegner, indem er 3 v. 16—Iy fir seine eigenen Gesin-
nungsgenossen in Anspruch nimmt, mit echt muctazilitischer
Unduldsamkeit aus dem Bekenntnis zur Religion Allah’s aus *);
wendet 5 v. 81 auf sie an als auf Leute, die im Gegensatz
zu den ,Mutakallimin der Gerechtigkeit und des Einheits-
bekenntnisses”, ,weit Uber die Wahrheit hinausschreiten und
von den Beweisen sich abwendend Zweideutigkeiten befolgen”.
Zu 3 v. 124 (den er trotz widerstrebenden Textes mit der
mudazilitischen These von der notwendigen Bestrafung
der Sunder ausgleichen will) sagt er von den sich an den
Wortlaut klammernden Orthodoxen, dass ,die Bekenner will-
karlicher und irriger Meinungen stocktaub und blind seien
gegen die Worte der Offenbarung, dass sie wie ein blindes
Kamel stolpern und ihre Seelen mit Dingen besanftigen, die
sie.aus den Fingern saugen”. ,lhr Stammkapital (ra's mélihim)
sei — wie er zu 12 v. 31; 17 v. 90 ausfuhrt — hartnéckige
Rechthaberei, Verdrehung der Wahrheiten und Leugnung selbst
der aprioristischen Erkenntnisse”. Er bezeichnet sie bei Ge-
legenheit der Erklarung der Wortes subhdn (zu Beginn der
I7ten Sure), das die remotio (tanzlh) Gottes Uber alle korper-
lichen Attribute in sich schliesst?), sogar als ,Feinde Gottes”
(add Allah) u.a.m. Unter den Wissenden (culamd), die

1) Der lIslam l.e. 221
2) Vgl. Thja 1v 79, paenult. kalima tadullu ala-I-takdis.
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allein Gott furchten (35 v. 25) seien hingegen jene zu ver-
stehen, die Gott im Sinne seiner Gerechtigkeit und Einzigkeit
i~adlihi wa-tauJudihi, dies die Schlagworte der Mudaziliten)
erkennen und ihm nichts seiner Unwitrdiges zueignen. Gleich
in der Einleitung des Kasschaf bezeichnet er die mudaziliti-
schen Gesinnungsgenossen als ,die alleinseligwerdende Schaar
der Gerechtigkeitsbekenner” ).

Der malikitische Glossator, der wohl einmal auch die Be-
wunderung des Zam. fur die fur seine Gottlichkeit zeugende
rhetorische Unerreichbarkeit des Korans mit Argwohn be-
trachtet 2), aber dabei seinen Scharfblick in bezug auf rheto-
rische Wirdigung des Textes und seine philologische Analyse
mit voller Achtung und unparteiischer Gerechtigkeit aner-
kennt 3), unterlésst es nicht, die Hiebe des Mudaziliten parierend,
ihm mit gleicher Minze zu vergelten und seine Angriffe auf
die mudschbira 4 mit Verhéhnung der Gegner und ihres exe-

1) De Sacy, Anthologie grammaticale avabe (Texte) 122, 2.

2) Dies zeigt sich bei 13 v. 32 (I 497). Zam. fugt seinem Kommentar zu
dem mit diesem Vers schliessenden Passus in enthusiastischer Weise die Bemer-
kung hinzu, dass die vorangehende wunderbare Beweisfihrung mit ihrem glatten,
feinen Sprachausdruck gleichsam laut ausrufe: ,Dies istmicht menschliche Rede” .
Der Glossator wittert darin einen verborgenen Seitenblick auf das ,Erschaffensein
des Korans” : ,wahre Rede mit nichtiger Absicht”. So mutmasst er auch zu 14
v. 22 (I 5°4)i wO Zam. das Koranwort, dass Gott Himmel und Erde mit Wahr-
heit (bil-hakki) erschaffen habe, umschreibt:' ,mit Weisheit und rechtem Zweck”,
verkapptes Muctazilieren (min ftizalihi al-chaft). vgl. zu 15 v. 60 (wo Zam. in
kaddarnd den Begriff des Wissens hineindeutet): hadihi min dafa'inihi al-
i'tizTilijja.

3) Z.B. dem Kommentar zu 6 v. 91 gewdéhrt er das Lob, ,dass er damit die
Feinheit seines Einblicks in das erhabene Buch und die Vertiefung in seine
Schachten und die Herausstellung seiner Schonheiten beweise”, 5 v. 659 v. 46;
10 v. 12 ,von seinen trefflichen Bemerkungen” lidda min tanbihatihi al-hasa-
nati; 11 v. 93: min mahasin nukatihi al-dadlla @/a annahu k&na malijjan bil-
haddka f1 HIm al-bajan; (vgl. zu 10 v. 23)5 16 v. 53: min hasandtihi allatl 14
iudafa’'u anka.

4) Dem monotheistischen Purismus der Mucdaziliten gegenuber wirft er ihm sogar
.verborgenes schirk” (Vorlesungen 46) vor, weil er Gott nicht als Urheber
der bosen Taten der Menschen (kabrfih') zulassen will (zu 5 v. 32, | 254), oder
(zu 10 v. 36, | 423), weil er mit seinen Parteigenossen nur die erlaubte (al-

rizk al-haldl\ nicht auch die verbotene als von Gott verliehene NahruDg be-
trachtet.
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getischen Vertreters zu erwiedern '), wobei er oft die scharfsten
Ausdricke fallen lasst 2. Einmal beruhigt er sein Gewissen in
humoristischer Weise wegen des unhoéflichen Tones, in dem er
den auch von ihm als bedeutenden Mann anerkannten Ge-
lehrten behandelt, mit Anknipfung an den Kommentar des
Zamachscharl selbst zu 9 v. 74: ,Bekdampfe die Unglaubigen
[Zam. ,mit dem Schwert”] und die Unschlissigen [Zam. ,mit
Argumenten”] und verfahre hart mit ihnen”. Es sagt
Ahmed (ibn al-Munejjir): Lob sei Gott, der ihn (Zamachscharl)
selbst ein Argument dafir hat aussprechen lassen, dass wir
ihn manchesmal hart anfassen (I 404, 1). Hingegen scheint es
ihm sichtlich Freude zu bereiten, wenn er auch zuweilen
feststellen kann, dass Zamachscharl, der im Grunde zu dem
gemassigten Fligel der Mudazila gehort, in einem umstrit-
tenen Fragepunkt sich von den Extremen seiner Partei ent-
fernt und der orthodoxen Lehre zustimmt. Dies merkt er z.B.
zu 3 v. 182 an, wo er aus dem Kommentar des Zam. (zu den
Worten tuwaffauna udschurakum) schliessen kann, dass er in
der Frage der Grabespeinigung (@dab al-kabr), die von der
allgemeinen Mudazila geleugnet wird, den Glauben der Or-
thodoxie billigt3) und die Vergeltung am Gerichtstag als Ver-
vollstandigung (taufija wa-takmll) der bereits im Grab erlittenen
Zichtigung der Frevler betrachtet (I 18 r unten).

*
((*

Zamachscharl findet das methodische Prinzip seiner Exegese
in Sure 3 v. 5 ausgesprochen: ,Er hat dir das Buch herab-
gesandt; darunter sind festgefligte Verse, die sind die Mutter

1) Statt vieler Beispiele kann als Spezimen dienen die Kontroverse zu 5v. 41
(I 256) mit den dabei fallenden recht unziemlichen Ausdricken.

2) Zu 2 v. 136 (I 79) wo er einer Bemerkung des Zam. zuslimmt, setzt er
die treffende Erklarung in Gegensatz zu dem sonstigen £hur’ al-nuzzir d. h.
merda der spekulativen Leute (Mudaziliten).

3) In der Tat fuhrt er 14 v. 32 (I 507) die Grabespriufung als eine der mdg-
lichen Beziehungen des Verses an (tathblt) und zitiert das auf dieselbe bezilg-
liche Hadith.



128

des Buches; andere sind zweifelhaft”. Unter mukkamat ) ,fest-
gefligte Verse” seien solche zu verstehen, deren Ausdriicke in
sicherer Weise verstanden werden konnen und Kkeinerlei
andere Auslegung zulassen, als die der schlichte Wortsinn
erfordert; ,zweifelhafte” (mutaschabihat) sind solche, die meh-
rerlei Erklarungen ertragen (muhtamilat).

Die Mutter des Buches (umm al-kitab) ist die Wurzel,
auf die das Zweifelhafte zurtckgefuhrt wird und woraus es
seine Erkldrung findet. Z.B. wenn es (75 v. 23) heisst: (am
Tage des Gerichtes werde es geben) ,Antlitze, die zu ihrem
Gott blicken”, so muss dies in Ubereinstimmung gebracht
werden mit dem (festgefugten) Spruch: (6 v. 103) ,Nicht er-
reichen ihn die Blicke” (s. oben S. 102 ff) oder wenn es (17 v. 17)
heisst: Und wenn wir eine Stadt vernichten wollten, befah 1en
wir den Uppigen darin und sie frevelten darin,
und so wurde an ihr das Wort zur Wahrheit: ,und wir zer-
storten sie eine (vollige) Zerstérung” (Gott beféhle also das
BOse zu tun): so kann als Wurzel der Erklarung nur der andere
(alle Deutung ausschliessende) Spruch (7 v. 27) dienen: ,Und
wenn sie das Schéndliche begehen, sagen sie: Wir fanden
unsere Vé&ter dabei und Gott hat es uns befohlen. Flarwahr
Gott gebietet das Schandliche nicht”. Dieser ,festgeflgte”
Spruch muss als Basis der Erklarung jenes zweifelhaften dienen.
Warum besteht nicht der gesamte Koran aus ,festgefiigten”
Sprichen ? (aus welchem Grunde hat sich Gott in Ausdricken
offenbart, die Zweifel erregen und Vieldeutigkeit zulassen ?)
Darauf antworte ich: ,Ware der ganze Koran mukkant, so
hatten sich die Menschen einfach an den mit Leichtigkeit zu
erfassenden schlichten Sinn gehalten und sich abgewendet von
aller ihnen nétigen Forschung und aller durch die Spekulation
und die Ergrindung der Beweise gebotenen Vertiefung. Die
Wege, auf denen ausschliesslich man zur Erkenntnis Gottes

1) Muhkatn scheint auf den ganzen Koran bezogen zu sein bei Ibn Sad VII i,
81,24 (kara?tu al-muhkam); als Gegensatz von mansich ibid. VI 52,4; auf das
Evangelium angewandt s. ZDMG LVII 410, 10 v.u.
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und seiner Einzigkeit gelangen kann, waren dann verddet
worden. Ferner: an dem Verhalten gegentber den ,zweifel-
haften” Sprichen ist ein Priufstein gegeben, um jene, die fest
in der Wahrheit stehen, von den Schwankenden zu unter-
scheiden. Dann dienen solche Verse zur gegenseitigen Aneife-
rung der Gelehrten und der Anspannung ihrer geistigen Krafte
in der Erschliessung ihres wahren Sinnes und ihrer Zurick-
fuhrung auf das ,Festgefligte”. Dies schliesst erhabenen Nutzen
und umfassende Wissenschaften in sich, wodurch man hohe
Rangstufen bei Gott erlangt. Schliesslich: wenn der Glaubige
der (von vornherein) von der Harmonie und Widerspruchlosig-
keit der Gottesspriche Uberzeugt ist, dennoch &usserliche
Widerspriche findet, und sich alle Sorge gibt, etwas zu finden,
wodurch diese ausgeglichen werden, und wodurch er alles auf
einem (einheitlichen) Pfad verlaufen lassen kann; wenn er dar-
Uber sinnt und dariiber mit sich selbst und anderen verhandelt,
so dass ihm Gott (das Verborgene) erschliesst und ihm die
Ubereinstimmung des Zweifelhaften mit dem Festgefiigten Kklar
wird: so wird er immer grissere Beruhigung bei seiner Uber-
zeugung finden und in seiner Sicherheit immer mehr gekréaftigt
werden”. — Es habe also in Gottes Plan gelegen, durch sol-
che problematische Rede den Glauben, die Erkenntnis und das
Streben nach Wahrheit zu fordern. Jene mutaschéabihdt zu
deuten sei demnach die Aufgabe der mudazilitischen Exegese.

Ihr Leitprinzip in der Losung dieser Aufgabe ist, wie uns
das Beispiel des Murtadd bereits gezeigt hat, die streng phi-
lologische Methode. Zunéachst versucht man, den im Geiste
der muctazilitischen Theologen bedenklichen Sinn eines Koran-
wortes dadurch zu tilgen, dass man fur dasselbe an der Hand
des Lexikons eine Bedeutung feststellt, die jene Bedenklichkeit
von vornherein ausschliesst.

Das ,Blicken zu Gott” haben die Mudaziliten in ein Sehnen
nach ihm verwandelt, (oben S. 102—3) indem sie den Nachweis
versuchten, dass das Verbum nazara im Arabischen nicht nur
das leibliche Sehen, sondern auch die Sehnsucht nach etwas

9
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bedeutet; worin sie freilich auch von den Gegnern auf philo-
logischem Grunde bekampft werden. — Wenn es heisst, dass
Gott fur jeden Propheten einen Feind, ob nun aus den Satanen
und Dschinnen (6v. 122) oder aus den menschlichen Ubeltatern
(25 v. 33) gemacht hat (dschaalnd .... aduwwan), so muss
der Mudazilit eine solche Verfigung Gottes unvereinbar
finden mit seiner Auffassung von der goéttlichen Gnade und
Gerechtigkeit, nach welcher er doch seinen auserwéhlten Pro-
pheten nicht von vornherein Faktoren der Erfolglosigkeit mit
auf den Weg ihrer Berufserfillung geben kann. Bereits eine
der frihen Schulautoritaten der Mudazila Abu, ®\H al-Dschub-
bd'i, der Lehrer des von* ihm spater abtriinnigen Ascharl,
hilft dieser Schwierigkeit dadurch ab, dass er aus einem poeti-
schen locus probans nachweist, dass das Verbum dsc/iaala
nicht nur machen, sondern auch klar machen, mit etwas
bekannt machen bedeutet. Somit erhalten die Koranverse
die Bedeutung, dass Gott jedem Propheten Kenntnis davon
gegeben hat, wer seine Feinde sind, damit er ihnen rechtzeitig
entgegenwirken konne. Freilich &ndert Dschubb&3 zugleich
das @duwwan (einen Feind) des rezipierten Textes in aduw-
wa/iu (seinen Feind) *.

Solche Bedeutungsverschiebungen zum Zweck rationalisti-
scher Korandeutung gehéren zu den haufigen Hilfsmitteln der
muctazilitischen Exegese.

Viel hé&ufiger ist ihre exegetische Methode auf die Voraus-
setzung metaphorischer Rede gegrindet. Der Koran stelle ja
den unerreichbaren HoOhepunkt rhetorischer Vollkommenheit
dar. So bietet sich von selbst die Annahme, er schliesse allen
Schmuck rhetorischer Schénheit in sich: Metaphern, Tropen
u. dgl. mehr. Von diesem Gesichtspunkte aus werden die an-
thropomorphistischen Ausdriicke der Schrift ausgelegt, ganz
genau so wie, nicht zu allererst durch Philo, die anthropomor-
phistischen Ausdricke des A. T. gedeutet wurden.

1) JakTit ed. Margoliouth V 276.
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Grosse Bedeutung wird in diesem Kreise der Annahme sinn-
bild liehe r Ausdrucksweise zugeeignet.

(33 v. 72): ,Wir boten die Treue (den Gehorsam) an den
Himmeln und der Erde und den Bergen, doch weigerten sie
sich dieselbe zu tragen (auf sich zu nehmen) und schreckten
davor zurtick. Und der Mensch lud sie auf sich. Furwahr er
ist ungerecht und toéricht (d. h. er hat die Treue dennoch nicht
gehalten)”. Hier ist die Gelegenheit reichlich geboten, die sinn-
bildliche Art der in diesem Spruch enthaltenen Ausdricke
nach verschiedenen Seiten darzustellen: die Anbietung der
Treue an leblose Wesen; das Tragen der Treue. Der mu'tazi-
litische Ausleger bringt nun eine Reihe von arabischen Versen
und Phrasen als Beweise dafir bei, dass man von leblosen
Dingen in solchen Metaphern redet. Die Koransprache spiegele
die edelste Art der Redeweise der Araber wieder. Dass die
Treue getragen wird, ist freilich wenig vorstellbar. Aber die
Araber sprechen in dieser Weise. Sie sagen z.B.; Wirde man
zum Fett sagen: ,wohin gehst du” so wirde es antworten:
-ich will die Unebenheiten (im Kdorper des Menschen oder
des Tieres) ausgleichen”.

Nun kommt Zam. im Anschluss daran auf folgende
‘Schwierigkeit. Metaphern sind nur mdoglich, wenn Tatséach-
liches auf ein anderes Tatsdchliche Ubertragen wird. Ich kann
von einem Unschlissigen sagen: ,ich sehe wie du einen Fuss
vorsetzest und den anderen =zuriickziehst’, d. h. du machst
einen Schritt nach vorwadrts und hinterdrein gleich einen nach
riackwaérts. Dies zu tun ist eine mogliche Sache und es ist
demnach zuldssig, die Unschliussigkeit in dieser Weise zu ver-
gleichen. Hingegen ist der Treuantrag an Berge, Himmel und
anderes Leblose und das Tragen eines Abstraktums nicht etwas,
was je als Anschauungsobjekt reell in Erscheinung tritt, so
dass es zur Ubertragung benutzt werden koénnte. Dem gegen-
Uber stellt Zamachscharl die Theorie auf: dass nicht nur tat-
sachliche, sondern auch nur voraussetzbare (niafridat) Zustande
zu Vergleichungen benutzt werden kodnnen. Koénnte das Fett
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sprechen (ich setze es voraus), so wirde es sagen : du setzest vor-
aus, dass man den Bergen u.s. w. die Treue anbieten wirde,
sie kdnnten nur antworten u.s. w. Das Voraussetzbare kann
ebenso Gegenstand der Phantasie bilden (tutachajjal) wie tat-
sachlich Vorhandenes (al-muhaTckdkat, 11 224).

Daraus, dass er in Koranstellen solche Phantasieausdriicke,
poetische Bilder (tachjll), aufspirt und findet, oder vielmehr,
dass er sie als solche beim rechten Namen nennt, wird ihm
vom orthodoxen Gegner, der sich bei der Voraussetzung des
tarnthil (Sinnbild) zur Not beruhigt, von Fall zu Fall immer
ein schwerer Vorwurf gemacht.

~Wirden wir diesen Koran auf einen Berg herabgesandt
haben, so héttest du ihn sich erniedrigen und vor Furcht Allahs
sich spalten gesehen” (59 v. 21). ,Das ist tamtlul und tachjll”
sagt dazu Zamachscharl. Der orthodoxe Glossator ist dartber
nicht wenig empért. Dies ist — sagt er — was ich an ihm so
oft zu missbilligen habe. Will er denn nicht gute Sitte von
der Fortsetzung des Koranverses erlernen, in der es heisst:
sDiese Gleichnisse stellen wir fir die Menschen auf”, nicht
aber ,diese Phantasiebilder gaukeln wir ihnen vor” ? (Il 449).
Er betrachtet die Voraussetzung einer auf Phantasiebilder
begrindeten Ausdrucksweise im Koran als Ungezogenheit
[su3adaby). Zu diesem Vorwurf gibt aber Zamachscharl ofters
Veranlassung. Dies zeigen noch einige Beispiele.

41 v. 14: ,Gott sagte zu Himmel und Erde: Kommt her
gutwillig oder gezwungen! Da sprachen sie: Wir kommen
gutwillig”.

Der dem Himmel und der Erde erteilte Befehl und ihr
Gehorsam bedeuten so viel: Gott hatte den Willen sie hervor-
zubringen und sie weigerten sich dessen nicht, und sie ent-

1) Jedoch auch der, bei aller Ausmerzung muctazilitischer Deutungen, von Za-
machscharl abhéngige orthodoxe Kommentator Bejddwl geht dem Gesichtspunkt
des taswir und tachjll im Koran nicht aus dem Wege, z. B. zu 8 v. 24 (ed.
Fleischer 1 363, 18).
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standen in einer seinem Willen véllig entsprechenden W'eise.
Sie gleichen darin einem, dem ein Befehl erteilt wird, dem er
Gehorsam leistet ).

.Dies ist Metapher, die tamthil genannt wird. Es kann aber
auch als tachjil aufgefasst werden: Gott spricht zu Himmel
und Erde und sagt zu ihnen: Kommet her, ob ihr nun wollt
oder euch weigert. Darauf sagen sie: wir kommen aus Gehor-
sam, nicht aus Zwang. Der Zweck ist die Veranschaulichung
(taswlr) der Wirkung der Macht Gottes auf die durch dieselbe
hervorgebrachten Dinge. Nicht alsob dabei an wirkliche Rede
und Antwort gedacht werden konnte 2). Es ist folgendem Bei-
spiel dhnlich:3) Die Wand sagt zum Pflock: warum tust du
mir weh? Der Pflock antwortet: Frage den, der auf mich
klopft; denn der Stein der hinter mir ist, lasst mir nicht
meinen eigenen Willen. Die Wand fragt nicht in Wirklichkeit
und der Pflock antwortet nicht in Wirklichkeit” (I1 326).

Grosse Bedeutung hat im Vorstellungskreise der Muslime
das auch in der mystischen Litteraturd) in geheimnissvoller
Weise verwandte @hdu alas(u das Bundnis: ,bin ich nicht?”
Diese Vorstellung hat ihren Grund in 7 v. 171 : ,Und als dein
Gott von den Adamskindern aus ihren Rucken ihre Nach-
kommenschaft zog und sie Zeugnis ablegen Hess Uber ihre Seelen
(sprechend): ,Bin ich nicht (alastu) euer Gott?” Sie sprachen:
Farwahr, wir bezeugen es! Damit ihr am Tag der Auferstehung
(nicht etwa) sagen moget: Wir waren dessen unachtsam”. Gott
habe nach der Schopfung des Menschen alle zuklnftigen Gene-

1) Vgl. auch seine Erklarung n v. 45 (I 443). Dschahiz, Hajawan IV 96
polemisiert gegen Leute, die solche Dinge (wie z. B. 33 v. 72) wértlich auffassen.

2) Zur Zeit des MukaddasT behaupteten die Bewohner von Janbuc von einem
in der Nahe der Meeresklste befindlichen Weihorte, dass dort die Stelle der
Zunge sei, mit welcher die Erde die Worte ,wir kommen gutwillig” gespro-
chen habe (Bibi. Geograph. Arab. IIl 46, 5).

3) Das Beispiel wird auch von GhazalT, Ihja Il 225 ult. angefuhrt zur Er-
klarung der Vorstellung, dass die Erkennenden innerlich héren, wie auch die
leblosen Dinge Gott verherrlichen und lobpreisen (lisdn al-hél).

4) Vgl. A. Christensen, Recherches sur les Ruba'iyat d'Omar Hayyam (Hei-
delberg 1905) 132.
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rationell aus dem Ricken Adams hervorgeholt und ihnen ein
Gel6bnis auf die dereinstige Anerkennung Allah’s abgenom-
men *). Dies ist die Verpflichtungsurkunde der Menschheit auf
den Dienst Allahs. Darauf wird die gewiss altere Stelle (57
v. 8) bezogen: ,Was ist es, dass ihr nicht glaubt an Gott und
seinen Propheten, der euch ruft an euern Herrn zu glauben ?
er hat euch, doch euer BiUndniss (mithdkakum) abgenommen” 2).

Der Mudazilit kann diese mythologische Darstellung nicht
wortlich annehmen. Sie gehort in das Kapitel der sinnbild-
lichen Ausdrucksweise (min bab al-tamthil wal-taclijil) und
bedeutet nichts anderes als dass Gott den Menschen Beweise
fir seine Gottheit und seine Einzigkeit aufgestellt habe, fir
deren zwingenden Charakter ihre Vernunft Zeugnis ablegt.
Die Vernunft hat er den Menschen vermdge seiner Natur ein-
gepflanzt. Dies bedeutet die Zeugnisabnahme von den noch
ungeborenen und aus dem Ricken des Adam hervorgeholten
Generationen. Virtuell — als dereinstigen Inhabern der Ver-
nunft — sei ihnen die Anerkennung dieser Beweise schon vor
ihrem wirklichen Dasein abgenommen worden. Sie ist dem
Begriff des Menschen als Vernunftwesen inhdrent. Zamach-
scharl kann fir solche figlrliche Rede Beweisstellen aus der
arabischen Poesie beibringen. ,Und wenn die Sattelriemen zum
Bauche sagen: Schmiege dich an” u.dgl. mehr. Da ist nirgends
wirkliches Reden gemeint. Ebensowenig hat Gott zu der in
nuce hervorgeholten Nachkommenschaft des Adam gesprochen.
Alles ist figurlich.

Der Orthodoxe kann dies natirlich nicht ruhig anhéren. Er
macht es sich leicht, indem er den Kanon aufstellt: ,So lange
der dussere Wortsinn der Vernunft nicht widerspricht, und der
Text ein Geschehenes mitteilt, ist an dem Wortsinn festzu-
halten”. Jene Erzéhlung aber widerspreche der Vernunftmas-

1) Man wird dabei an die rabbinischen Ausdeutungen zu Deut. 29, 13—14
erinnert.

2) Auch al-Murtadd a. a. O. 13 ff. beschéaftigt sich eingehend mit der Deutung
dieses Verses fur den er verschiedene Erklarungsmoglichkeiten vorschlagt.



135

sigkeit nicht. Wie aber Gott die Nachkommenschaft hervor-
geholt und wie er sie angeredet hat und wie sie geantwortet
hat, das kann nur Gott selbst wissen (I 359, Il 434).

Die Ttfi/~y-Erklarung wird natdrlich noch viel freier bei
Hadithen angewandt. Ein interessantes Beispiel bietet Zamach-
scharl zu 3 v. 31. Gelegentlich der Erklarung dieses Verses
wird ein Hadith in folgender Weise eingefuhrt: In einem
Hadith wird tradiert: ,Jedes Neugeborene wird bei seiner
Geburt vom Satan berihrt; dabei schreit es hell auf; nur
Marjam und ihr Sohn (Jesus) waren von dieser Berihrung
verschont”. ,Gott weiss am besten, — sagt dazu Zam. — ob
dies Hadith authentisch ist; dies angenommen, hétte es den
Sinn, dass jedes Geborene den Versuchungen des Satans aus-
gesetzt ist; nur Marjam und ihr Sohn und Menschen ihres-
gleichen nicht (15 v. 39. 40). Die Beruhrung sowie das helle
Aufschreien des Kindes seien nicht wortlich zu verstehende
poetische Bilder, (dafir wird ein Vers des lbn al-Rumi ange-
fuhrt). Aber wirkliche Beriihrung und Schreien, bewahre! Da
misste ja die ganze Welt voller Geschrei sein” (I 144).

Trotzdem auch orthodoxe Autoritdten die Annahme poeti-
scher Bilder im Hadith nicht immer anstdssig finden ), klagt
hier der Glossator einerseits Uber den Zweifel, den Zam. an
die Echtheit eines wohlbeglaubigten Hadith setzt; andererseits
Uber die rationalistische Inhaltsberaubung (tcffil) der Worte
des Propheten. Die Kadariten erfahren ja an ihrem eigenen
Leibe den ihnen versetzten Stich des Satans; nur ein solcher
kann dem Zam. und seinen Gesinnungsgenossen ahnliche Ideen
eingeben; der Kuhnheit und Ungezogenheit (dscharcfa wa su"

1) Der streng orthodoxe Ibti Kutejba charakterisiert ein Hadith, in dem er-
zahlt wird, dass Moses dem vor ihm erschienenen Todesengel eine Ohrfeige ver-
setzte, wobei er ihm ein Auge herausschlug (B. Dschantfiz nr. 69) als tachfll
wa-tamthil (Muclitalif al-hadith 354, 4). Auch Ghazéli fordert fur Iladlth-Spriiche
die Annahme des tamthil, Ihja IV 22; aber das Festhalten am Wortsinn hélt er
dennoch fur heilsamer als willkurliches Herumkligeln (/cfassuf) um taDvll,
ibid. 25, 10.
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adab) zu geschweigen, mit der er die falsche Erklarung des
Prophetenspruches durch den Vers des lbn al-Rimi begriindet.

Eines der letzten Beispiele hat uns zugleich das Hervor-
treten eines der grundlegenden Prinzipien der mudazilitischen
Religionsanschauung beobachten lassen, wie sie sich im Laufe
langerer Entwicklung herausgebildet hat: die Vernunft als
Quelle der religiosen Erkenntnisse, als Prufstein der religitsen
Wahrheit '), ein Grundsatz, den zu allererst die Mudazila in
die islamische Religionsbetrachtung eingefuhrt hat und zu
dessen Beriicksichtigung mit der Zeit auch die Vermittler in
der ascharitischen Gegenpartei sich bequemen mussten2). Sie
werden in ihren Theorien von kalter Verniunftigkeit geleitet.
Selbst die Propheten lassen sie die Wahrheit ihrer gottlichen
Sendung dadurch beweisen, dass sie durch Gott zur Ergrin-
dung von Vernunftargumenten geleitet worden sind. Dies sei
.das Zeichen (8ja) von euerem Herrn”, das der Prophet nach
3 v. 44 bringt 3. Die Propheten werden von Gott zur un-
glaubigen Menschheit gesandt um die Denktrdgen zur Denk-
tatigkeit anzueifern, ebenso — setzt Zamachschari (zu 4 v. 163)
hinzu — wie du dies auch von den ,Gelehrten der Gerechtig-
keit und Gotteseinheit” (den Mudaziliten) erfahrst. Die Propheten
vervollstandigen bloss den Beruf, den die Vernunft auch vor
ihrem Erscheinen zu erfiillen hatte 4).

Die auf ihrem aussersten Flugel stehen, verkiinden mit Ent-
schiedenheit, dass die Ergebnisse der Vernunftschlisse die
traditionellen Erkenntnisse aus dem Wege rédumen 5. Die Ge-
massigten rdumen dem sa)ng dem-ohne Riicksicht auf Vernunft-
grunde schuldigen Gehorsam gegen das gesetzlich Befohlene,
eine gleichwertige Bedeutung neben dem @kl ein. Ihre Auto-

1) Uber die hervorragende Stellung der Vernunft in der religissen Erkennt-
nis ist Kasschaf zu 17 v. 16 (I 544) besonders zu beachten.
2) Vorlesungen 119. 123.

3) Kasschaf z. St. | 148.
4) 1 240. >

5) Nazzam bei lbn Kutejba, Muchtalif al-hadlth 53, 7: dschihat huddscliat
al-"akl kad tansach al-achbéra.
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rititen diskutieren zuweilen die Frage, auf welche der beiden
Verpflichtungsquellen ein Gesetz begrindet sei ).

Auch Zamachscharl bekennt sich zur Lehre von der Gleich-
berechtigung der beiden religiosen Erkenntnissarten. Nach seiner
Methode ist er im Stande die Richtigkeit seines Standpunktes
auch aus dem Koran zu erweisen. Er grindet seine Beweis-
fuhrung auf 67 v. 10, wo man die zur Holle Verdammten
den reuevollen Ruf anstimmen lasst: ,Hatten wir nur gehoért
(nasmcfu) oder Vernunft gehabt (ncfkilu), so wirden wir
nicht unter den Genossen der Hdllenflamme sein”. Diesen
alternativen Ausdruck lasst sich der scharfsinnige Theologe
nicht entgehen, ohne ihn fir die Rechtfertigung seiner theolo-
gischen Erkenntnistheorie auszunutzen. Der Weheruf der Ver-
dammten sei der Ausdruck ihrer verspateten Reue darlber,
dass sie wahrend ihres Lebens die beiden Erkenntnisquellen
der religiésen Wahrheit nicht beachteten. Sie achteten weder
auf das traditionell Erworbene (,hdren” ist daflr der
theologische terminus technicus der Schule), noch haben sie
gestrebt, die Wahrheit durch intellektuelle Arbeit (ncfkilu) zu
ergrinden. Die Reue wegen der Vernachlédssigung dieser beiden
Methoden ist es, die aus dem Verzweiflungsruf der Verdammten
wiederhallt (Il 476).

Der edelste Gebrauch, den die Mudaziliten in Verbindung
mit der Schriftauslegung von ihrer Forderung der Vernunft-
massigkeit fur religiése Tatsachen machen, ist ihr Kampf gegen
abergldubische, naturwidrige Vorstellungen, diein
der Religion Fuss gefasst hatten2).

In der Wriirdigung des Geistes, der die religiosen Grundsatze
des Islams durchdringt, durfte nicht Ubersehen werden, dass
auch in ihrer orthodoxen Auspragung viele aberglaubische
Voraussetzungen nicht zwar als vernunftwidrig verpont, aber

x) Z.B. Abu cAll al-Dschubb&3 und Abu Haschim in bezug auf den Grund
des amr bil-ma'rif wa-nahj @n al-munkar, bei Kasschaf zu 3 v. xoo (I 161).

2) Selbst wenn man sich zur Rechtfertigung derselben auf Hadith-Mitteilungen
berufen kann; s. Der Islam Il 234 Anm. 1.
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als dem lauteren monotheistischen Begriff widerstrebend ver-
worfen werden *. Als man einmal — so wird erzdhlt — dem
cAli widerriet einen Feldzug gegen die ihn bedrohenden Ché-
ridschiten zu unternehmen, weil die Stunde in der er auf-
brechen wollte, eine fur ihn omindse sei [s&“atu nahsin),
entgegnete er: ,Nur auf Gott vertraue ich und ich widersetze
mich dem Rat der Wahrsager” 2. Man brandmarkt die Rucksicht
auf Omina und Auguria als religionswidrig, weil sie Ursachen
des Geschehens, Kausalitatskombinationen voraussetzt, durch
die die Entschliessungen des Menschen nicht ausschliesslich unter
den Einfluss des absoluten goéttlichen Willens gestellt werden.
Hingegen wird denen, die in ihrer Lebensfiihrung die Abwei-
sung jener aberglaubischen Voraussetzungen betéatigen, in einem
Hadith-Spruch verheissen, dass sie lediglich wegen dieses
frommen Verdienstes ohne weitere Rechenschaft ins Paradies
eingehen werden ). Wer beim beabsichtigten Antritt einer
Reise von dieser Absicht zurucktritt, weil er das Gekrachze
einer Elster hort, wird geradezu als kafir, Unglaubiger bezeich-
net, ebenso wie jemand, der das Schreien eines Kauzes horend
sagt: es ist jemand gestorben. So urteilt in einem seiner Fet-
wad's ein hanafitischer Rechtslehrer aus Ferghana, Kadi Chan
(st. 1196), der weit davon entfernt ist, zu den Rationalisten
gezédhlt werden zu kénnen 4. Auch Tagewadhlerei, die Vorstel-
lung von ginstigen und omindsen Tagen 5), die Beriicksichtigung
der astronomischen Konstellation wird von den muslimischen

1) Vgl. Muh. Stud. Il 280 Anm. 2.

2) Mubarrad, Kamil 576, 14.

3) Blich. al-Adab al-mufrad (Stambul 1309) 180.

4) Bei DamTri Il 177, 441 s.v. akak und hama; vgl. ibid. 11119 s.v. tajr;
bei Ibn Hadschar al-Hejtami in al-Jddm bikawatf al-Isldam (Kairo 1310 a. R.
des Kitdb al-Zawadschir 1) 61 als strittige Frage erwahnt. Eine erschopfende
Auseinandersetzung derselben gibt mit reichem Material cAli al-K&rt (st. 1592/3)
in seinem Kommentar zum P'ikh akbar (Kairo, 1323) 134—136.

5) Abu Bekr ibn al-cArabx bei Makkari (ed. Leiden)l 488 ff. lbn Hadschar
al-Hejtami P'atawl hadithijja 20 wird sie als judischerBrauch (inin sunan al-
yahUd) verurteilt.
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Theologen verpdnt '). Die Orthodoxie dehnt auf solche An-
schauungen den Begriff des verwerflichen schirk (Zugesellung
zu Gott) aus 2.

Erst recht die Mudaziliten 3), die gegen jede Art des Wun-
der- und Aberglaubens, der die Orthodoxie noch etwa Be-
gunstigung gewahrt, d. h. aus dem Kreis des Aberglaubens
ausschliesst, einen unerbittlichen Vernichtungskampf fuhren 4).
Mit der entschiedenen Ablehnung, die sie dem vernunftwidrigen
Volksglauben im Prinzip entgegensetzen, verbinden sie das
Bestreben, die Spuren desselben aus dem Koran zu tilgen, und
Schriftstellen, die auf solche Vorstellungen gegrindet sind, in
vernunftgemésser Weise zu erkl&ren. Sie ritteln z B. an der
aus 27 v. 70 zu folgernden Wirklichkeit def Sage, dass der
Thron der Koénigin von Saba wahrend der Dauer eines
Augenblicks (,bevor dein Blick zu dir zurtckkehrt”) aus
dem Thronsaal der Koénigin vor Salomo (man berechnet die

1) Beispiel fur letzteres bei Jaktit ed. Margoliouth 111 31 ult.

2) Vorlesungin 46.

3) Darin verschieden vom Philosophen Ibn Sirid, der in einem nach dem
Schifa verfassten Buche (Kitdb al-ischarat wal-tanbihét, ed. Forget), in dem er
freilich seine eigene Schule, die Peripateteker (al-massckaiin) haufig bekampft
(167,6 v.u.; 180,6, gegen Porphyrius 180,5 »den Verfasser der Isagoge” 21, 4
v. u.), allem Wunderglauben, der Macht der Heiligen, dem Einfluss des bdsen
Auges u.a.m. das Wort redet (209, 7 v.u.; 219, 4 ff.; 221, 3), dieselben auf
,Geheimnisse der Natur” zurickfuhrt, und die misera p.lebs der ketzerischen
Philosophaster (min inulhida hcCula al-mtitafalsifa zua-min hamadschihim, 222,
9) zurechtweist, die den okkultistischen Dingen abgeneigt sind. Er schreitet darin
vollends auf dem Gedankenweg der ichwéan al-safa (in der letzten Abhandlung
ihrer Rasaail).

4) Interessant ist es zu beobachten, wie Zam. zu 12 v. 67 (die S6hne Jakobs
mogen nicht durch dasselbe Tor in die &gyptische Rezidenz einziehen — nach
der allgemein angenommenen Erkladrung: um nicht das bdse Auge auf sich zu
lenken) sich anstrengt, den durch Hadithe gestutzten (vgl. WZKM XVI 140
Anm. 2) Glauben an die Wirkungen des bdsen Auges durch eine mu'tazilitisch
korrekte Formulierung dem Gebiet des Aberglaubens zu entziehen (I 480). Das
Hadith (Buch. ildejn nr. 24) empfiehlt beim Heimkehren vom Betplatz am
grossen dd einen &andern Weg zu nehmen, als den man beim Gang dahin ein-
geschlagen hatte. Unter den Motivierungen wird mit Berufung auf 12 v. 67 auch
jene erwahnt, dass man durch diese Abwechslung dem bodsen Auge entgehe (Kas-
tallanl 11 250, 14).



Entfernung auf zwei Monate) gebracht werden sei ’); eine Tat-
sache, deren wortliche Madaglichkeit die orthodoxen Erklarer
nicht verlegen sind durch Analogien zu erweisen. Mit ruck-
sichtsloser Freiheit haben sie sich gegen Hexenglauben, Zau-
berei und dazu gehdrendem Aberglauben aufgelehnt; trotzdem
sie damit nicht nur mit wohldokumentierten Uberlieferungen,
die von bosen Wirkungen sprechen, die Zauberer auf die Pro-
pheten austben wollten, und in welchen die Mdéglichkeit solcher
Wirkungen als zugelassen erscheint, sondern auch mit einem
sehr gewichtigen Koranspruch in Widerspruch geraten. Der
Koran enthélt zwei kurze apotropdische Suren, die 113. und
114. jede mit dem Wort beginnend: cfudu ,lch suche Zu-
flucht” ; daher diese beiden Spriiche, die im Volksgebrauch
fir Amulette und Heilspriche, zumal als Gegenzauber, zur
Abwehr boser Wirkungen der gegen die Person gerichteten
schéadlichen Zauberabsichten verwandt werden, al-tnuawiddatén
genannt werden ,die beiden Zufluchtbietenden” 2). Der erste
dieser beiden Spriche (Sure 113) hat folgenden Wortlaut:
~Sprich: Ich suche Zuflucht beim Herrn des Morgengrauens

— Vor dem Ubel, was er erschaffen — Und vor dem Ubel
der Finsterniss, wenn sie herannaht — Und vor dem Ubel
der Knotenanbladserinnen — Und vor dem Ubel des Neiders,

wenn er neidet”. Hier wird durch ein Gotteswort unzweideutig
anerkannt der Glaube an die Wirksamkeit der Hexenkunst
durch Schirzen und Anblasen von Zauberknoten 3) schadliche
Wirkungen hervorzurufen. Muhammed ruft die Hilfe Gottes
gegen die Kuiunste der Zauberinnen an. Und die traditionelle
Erzahlung weiss tatsachlich zu berichten, dass Juden von Medina
den Zauberer Lebld b. al-Asam und dessen Tochter veran-

1) Domirl s.v. bordk | 146, 7 v. u.

2) Doutté, Magie et Religion dans I'Afrique du Nord 217.

3) Uber Zauberknoten, Mittheilungen der Anthropol. Ges. in Wien
(i90i)XX1 137; WZKM (1902) XVI 142, ,Aegyptische Knotenamulette” Arch,
fiar Religionsw. VIII Beiheft 23 ff. Proceedings SB Arch. XXVIIlI 80. Vvgl.
auch Kastallani 11 364 zu Buch. Abwéb al-taksir nr. 32.
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lassten, den von al-Hudejbija eben zuriickkehrenden Propheten
zu verhexen. Sie verschafften sich Haupthaare des Propheten
und schirzten damit elf Knoten, steckten sie in die Scheide
einer ménnlichen Palmbliatentraube, die sie dann in einen
Brunnen versenkten, den sie mit einem grossen Stein ver-
schlossen. Die Bezauberung habe auch Erfolg gehabt. Muhammed
begann abzumagern, er verlor alle Esslust und bdse Vorstel-
lungen fingen an, ihn zu plagen. Endlich traten die Engel
Gabriel und Michael ins Mittel und entdeckten ihm die Ur-
sache seines Zustandes. Man nahm den Palmzweig aus dem
Brunnen und I6ste die Knoten. Damit war der Zauber ge-
brochen und der Prophet von dem ihm peinigenden Ubel
erlést '). Kann man nun auch diese traditionelle Geschichte
als alberne Legende aus dem Wege rédumen, so ist das Zeugnis
des Korans noch immer da, um fur den durch ,Knotenan-
blaserinnen” verursachten Zauber Glauben zu fordern. Jedoch
die Muctaziliten sind nicht in Verlegenheit, auch hier auf exe-
getischem Wege Rat zu schaffen. Zamachscharl bietet drei
rationalistische Mdoglichkeiten, die Leugnung der Wirkung des
Zauberwesens mit dem Koranwort, das eine solche voraussetzt,
auszugleichen. Erstens: Die Kiinste der Zauberinnen, die darin
bestehen, dass sie an Fadden Knoten anbringen, dieselben be-
hauchen und mit Speichel — diesem wichtigen Ingrediens der
Zauberei — vermengen, haben nur scheinbare Wirkung; denn
diese tritt nur dann ein, wenn dem zu Bezaubernden gleich-
zeitig schéadliche Dinge zu essen, zu trinken oder zu riechen
gegeben werden oder dass die Zauberinnen ihm durch sonstige
(schadliche) Hantierung Ubel verursachen. Die durch diese in
nattirlicher Weise verursachten Ublen Wirkungen werden durch
Unwissende jenen Praktiken zugeschrieben. — Zweitens: Gott
Ipsse aus jenem eiteln Zauberspuk tatsdchlich eine Wirkung
entstehen, um dadurch zu erproben, wer die bei der Wahrheit
Ausharrenden sind und wer die unwissenden pdbelhaften Leute,

1) Ihn Sdd 11 u 4t



die der Luge Glauben schenken ). Jene lassen sich durch den
Schein nicht irreleiten und halten trotz desselben bei der
Wahrheit aus. — Drittens: Es seien gar nicht Zauberinnen,
sondern listige Frauen gemeint, vor deren Intrigen Gott um
Hilfe angerufen wird; oder kokette Personen, die durch ihre
Verfuhrungskinste gefdahrlich werden. Ibn al-Munejjir steht
vOllig verblufft vor dieser Anstrengung rationalistischer Ver-
suche zur Wegdeutung von Tatsachen, die er durch ihre tra-
ditionelle Bezeugung uUber allen Zweifel setzt und meint, dass
Zamachschari hier mit seiner Mudaziliterei das Antlitz der
Sonne verdecken will 2).

Zu den von den Muctaziliten — oder wenigstens von bedeu-
tenden Vertretern ihrer Richtung — abgelehnten Vorstellungen,
die im Islam allgemeine Anerkennung erlangt hatten, gehdren
manche der mit dem Glauben an die Existenz von Damonen
(dschinn) und ihre Einwirkung auf Vorgdnge der menschlichen
Gesellschaft zusammenhé&dngenden Anschauungen. Der Islam
hatte dieselben aus dem vorislamischen Heidentum dbernommen
und in seinerWeise seinem Vorstellungskreis einverleibt3). Die
Existenz solcher Wesen ist im Koran selbst konstatiert, und das
Hadith hat dieselben mit dem Propheten in Verkehr gesetzt.
Nichtsdestoweniger haben die Vorstellungen Uber ihre Wirk-
samkeit im Islam streng dogmatische Sanktion nicht in dem
Masze erlangt, wie der Glaube an die Existenz der Engel und
ihre Wirksamkeit4). Jedoch kann man sie in volkstim-
lichem Sinne als integrierenden Teil des islamischen Glau-
benskreises betrachten. Die Ablehnung derselben wird jedem
altglaubigen Muslim mindestens als verdachtige Freigeisterei

1) Unter denselben Gesichtspunkt stellt er auch den Glauben an die Wirkung
des bdsen Auges (oben S. 139, Anm. 4): ibtiltian min Allah wamtihdnan li-
dbadihi li-jutamajjaza-l-muhakkikiina min ahli-I-haschwi.

2) Auch 7 v. 113 (1 342) hat Ibn al-Munejjir als Gelegenheit benutzt fur den
Glauben an Zauberei gegen die Muctaziliten energisch einzutreten.

3) S. weiteres in Abhandlungen zur arab. Philologie 1| 107 ff.

4) Keinesfalls ,fait partie du dogme musulman” wie in Revue de I'Hist.
des Relig. XLVII 186 n. 1.
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erscheinen "> wenn er auch nicht mit dem andalusischen Tra-
ditionsfanatiker Ibn Hazm so weit geht, Leute die der Be-
nennung dschinn in den Schriften eine andere als ihre wort-
liche Bedeutung zueignen, zu Unglaubigen (kafir, muschrik)
zu stempeln, deren Leben und Vermdgen vogelfrei ist (halal
al-dam wal-mal), wie das des Gottesleugners oder Mehr-
gotterers 2).

Die Muctaziliten haben an diesen Vorstellungen vielfach ge-
ruttelt; freilich gilt ihre Stellung zu denselben nicht als ent-
scheidende Parteifrage. lhre bedeutenden Lehrer vertreten
darin die einander entgegengesetztesten Ansichten. Wé&hrend
der kihne Nazzdm sich sur Leugnung der Existenz von
Dschinnen versteigt 3), verteidigt der fromme cAmr b. cUbejd
mit Hinweis auf Koranverse, im Gegensatz gegen die ablehnende
Stellung anderer Parteigenossen (mutakallimin) 4, den Glauben
an die Wirkung dieser Wesen als Krankheitserreger. Der grosse
Jurist Mawerdi (st. 1058), den man unbedenklich der Mudazi-
litenschule anreihen darf?5), deren rechten, der Orthodoxie am
néchsten stehenden Flugel er vertritt, hat seinem Buch Uber
die Prophetie Muhammeds Uber den Verkehr des Propheten
mit den Dschinnen ein gedehntes Kapitel (das i6te) einver-
leibt, in dem er sein Einverstandnis mit den krassesten Vor-
stellungen Uber das Damonenwesen kundgibt °).

Der Durchschnitt des Muctazilitentums -hat jedoch, neben
der Zulassung der Existenz der Dschinnen, den Kampf gegen
an dieselbe gekniipfte Fabeln aufgenommen, wofir die Argu-
mente aus dem Koran selbst geholt werden. Anlass dazu bietet

1) Mas:udi, Prairies 111 153.

2) Milal VvV 12, 7 v. u.

3) Schahrastdnl ed. Cureton 40, 3 v.u.; sein Verhaltnis zu diesem Glauben
ist unklar ausgedruckt bei Baghdadl, Fark 135, 4 v.u. (134, 8 letztes Wort ist
jedenfalls riwdjat zu korrigieren in rujat).

4) Dschahiz, Hajawan VI 67.

5) Der Islam IIl 217. Als Muctaziliten gibt er sich zu erkennen in seinem
Adam al-nubuwwa (Kairo 1319) 11, 1, wo er uber @d/ wa-tauhid spricht.

6) Adam al-nubuw'cva 100—107.
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7 v. 26. Da warnt Gott die Adamssdhne vor den Lockungen
des Schejtdn, wegen deren ihre Ureltern das Paradies verlassen
mussten: ,er und sein Gesinde (das sind die Dschinnen) sehen
euch von wo ihr sie nicht sehen kdnnt”.

Dies bietet dem Zamachscharl erwiinschte Gelegenheit zur
Erklarung: ,Darin liegt ein klarer Beweis dafiir, dass die
Dschinnen den Menschen nicht sichtbar sind, dass sie ihnen
nicht erscheinen und dass es ihnen auch nicht mdglich ist
sich sichtbar zu machen; dass ferner die Aussagen derer, die
sie gesehen haben wollen, eitel Betrug und Schwindel sind”
(1 3286).

Den Standpunkt der Orthodoxie in dieser Frage, gegentber
der fur seine Zeit und Umgebung nicht wenig kihnen Er-
klarung des Mudaziliten, veranschaulicht die Gegenbemerkung
des lbn al-Munejjir: ,Wie weit liegt dies ab von der Mittei-
lung des glaubwiirdigen Hadith, dass Iblis, das Oberhaupt der
Dschinnen, sich dem Propheten entgegenstellte um ihn im
Gebet zu stéren, dass aber Gott dem Propheten Macht Uber
ihn verlieh, so dass Muhammed ihn am Schopfe packte und
ihn an eine der S&ulen der Moschee anbinden wollte, um ihn
dem Spott der Kinder auszusetzen. Nur Erinnerung an die
Bitte Salomons brachte ihn von diesem Vorhaben ab ). —
Wenn nun dies (d. h. die wirkliche Begegnung mit einem
Dschinn) dem Propheten mdoglich war, wird es auch anderen
Frommen und Anh&ngern der Sunna des Propheten, kraft der
ihnen verliehenen Gnadengabe (kardma) nicht unmdglich sein.
Jedoch den Zamachscharl hat, in Ubereinstimmung mit seinen
Gesinnungsgenossen, seine Widersetzlichkeit gegen die Zulas-
sung von kardmat verhindert. Wie konnte auch den Glauben
daran jemand erlangen, an dessen Rechtglaubigkeit zu zweifeln
man begrindete Veranlassung hat?”

Der orthodoxe Polemiker hat hier eine der kraftigsten Nega-
tionen der Muctaziliten beruthrt; ihre Abweisung des Glaubens

1) Buch. al-*Amal fi-l-saldt nr. 10.
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an die Fahigkeit der Heiligen Wunder zu Uben (karamat al?
aulija), wieder eine Glaubensvorstellung, an der der rechtglau-
bige Muslim festhalt und deren Bezweiflung er als kiihne, durch
Erfahrungstatsachen widerlegte Herausforderung verurteilt ’).

Aber die Mudaziliten sind in der Lage auch in diesem
Punkte Schriftbeweise fur ihre Stellung zu erbringen, die uns
durch Zamachscharl veranschaulicht wird.

Kasschaf (Il 497) zu 72-, v. 26. 27 entwickelt er folgenden
Ideengang: ,Er (Gott) ist der Wissende des Geheimen und er
enthullt sein Geheimes niemandem; ausser dem Ge-
sandten, an dem er Wohlgefallen findet”. ,Also —
folgert er aus diesem Korantext — nicht jedem, an dem er
Wohlgefallen findet, sondern ausschliesslich nur dem Prophe-
ten, den er zu dieser Mission ausersehen hat. Daraus folgt
die Ablehnung der Wunderfahigkeit der Heiligen; denn sind
sie auch Gott wohlgeféllige Leute, so sind sie doch nicht Pro-
pheten; in der Koranofifenbarung hat aber Gott mit Bezug auf
die Enthdllung des Geheimen eben nur diese aus der Menge
der Wohlgefalligen herausgehoben. Ebenso folgt daraus die
Nichtigerklarung der Zauberei (kahana) und der Astrologie
(tandschim) ), zumal die Leute, die diese Dinge uben, am
weitesten entfernt sind von Gottes Wohlgefallen und am meisten
in Gottes Misfallen eintreten”.

Am rucksichtslosesten hat die mudazilitische Forderung der
Vernunftmassigkeit sich an einer religiésen Voraussetzung be-
tatigt, die zu den Grundpfeilern der rechtglaubigen Uberzeu-
gungen vom himmlischen Reiche gehéren, an der im Namen
der Vernunftigkeit zu mékeln zu den kihnsten und freiesten
Taten der Mudaziliten gerechnet werden kann. Ich meine: die
Vorstellung vom Gottesthron. Der muslimischen Phantasie

1) Muhammed. Stud. Il 373, vgl. Kazwinl ed. Wustenfeld 1l 294,19, wo
die Kombination hanafi miftazili auflallt.

2) Die Kaldm-Leute sind Gegner der Astrologie. Vgl. Stellung der alten
islamischen Orthodoxie zu den antiken Wissenschaften (Abhandl.
der K. Preuss. Akad. d. Wiss. 1915, Phil. Hist. KI. Nr. 8) 20.

10
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und Ehrfurcht hat dieselbe zur Entfaltung riesenhaft schran-
kenloser mKonzeptionen gedientl). Auch die Umgebung dieses
hocherhabenen Sitzes hat sie zu einem Pleroma ausgestaltet
und in der Kunde von der Oberwelt schwelgende Traditiona-
rier haben die volkstimlichen Gebilde in die Form von (aller-
dings nicht mit dem Stempel der Echtheit beglaubigten) Ha-
dithen gebracht. Abu Hurejra lasst man vom Propheten erfahren,
dass ringsum den Gottesthron Katheder (mandbir) aus Licht
stehen, auf diesen sitzen Leute, deren Kleidung aus Licht ist,
deren Antlitze in Licht erstrahlen; sie sind weder Propheten
noch Martyrer; vielmehr werden sie von diesen mit Neid be-
trachtet. Als man den Propheten fragte, welche Leute dieses
Vorzugs teilhaftig werden, da sagte er: es seiet) jene, die sich
in Gott geliebt, in Gott sich mit einander versammelt, in Gott
einander besucht hatten i). Im Koran ist vom Gottesthron die
Rede in einem Vers, der als der ,First des Korans” be-
trachtet and wegen jenes in demselben vorkommenden Wortes
.der Thronvers” (&at al-kursi) genannt wird (2 v. 256):
»5ein Thron umfasst die Himmel und die Erde”. ,Dies ist —
sagt Zamachscharl — nur ein Sinnbild (taswir) fur Gottes Er-
habenheit und blosser Phantasieausdruck (tachjil) dafir. Es
gibt in Wahrheit weder jenen Thron, noch ein Sitzen darauf,
noch einen (auf demselben) Sitzenden. Es heisst ja (39 v. 67):
,und sie schatzen Allah nicht nach seiner wahren Wirde;
denn die ganze Erde ist ihm nur eine Handvoll am Tag der
Auferstehung und die Himmel (werden) zusammengefaltet (sein)
in seiner Rechten; Lobpreisung-sei ihm und hoch erhaben ist
er daruber, was sie ihm zugesellen!” Nun denkt doch niemand,
dass in Wirklichkeit eine Handvoll und Zusammenfaltung und
rechte Hand gemeint sei. Auch dies alles ist Symbol und
sinnliches Gleichnis 3). Es gilt doch, dass die von Gott solche

1) Ein. Kitab sifat al--arscli vom Hafiz Muhammed b. ©Othman K abi Schejba
(Rastallani X 442 oben) scheint nicht mehr vorhanden zu sein.

2) thja Il 147.

3) Der Hanbalit Ibn cAkil sprach die Meinung aus, dass die Grabesstelle des
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Vorstellungen bilden ,ihn nicht nach seiner wahren Wurde
schatzen” (I 121), gleichsam Dis indigna putare des Lu-
cretius (De rerum nat. VI v. 67) ).

Die mudazilitische Forderung der Vernunftmassigkeit hat
zum Ziele, alle Mythologie aus dem Kreise religitser Tatsachen
schonungslos zu verbannen, in notwendigem Zusammenhang
damit was sie tauhid, d.h. ungetriibtes monotheistisches
Bekenntnis nennen. Wir stehen damit im achten Jahrhundert
unserer Zeitrechnung.

Wir wollen nun an einigen Beispielen des weiteren erfahren,
in welcher Weise die rationalistische Schule im Islam einer-
seits die Worte des Korans zugunsten ihrer Thesen ausnutzt,
andererseits, wenn sie ihren Lehren entgegenzustehen scheinen,
diesen durch exegetische Kunst gefligig macht. Furwahr, nicht
immer leichte Arbeit. Die Orthodoxie hatte und hat noch
heute in ihrer Verantwortung vor dem untriglichen Schrift-
wort einer viel bequemeren Aufgabe zu entsprechen.

Sie betrachtet die Anpassungsversuche der Gegner natirlich
als Verdrehung (tahrif) des geoffenbarten Gotteswortes. Voran
gehen die Hanbaliten in der Verurteilung der exegetischen
latigkeit der Mucaziliten. Eine ihrer grossten Autoritidten
kennzeichnet die Exegese derselben als ,den Abschaum der
Gedanken, die Spreu der Vernunfttitigkeit, die Hefe der Mei-
nungen, die bdsen Einflisterungen des Gemdutes, womit sie viel
Papier mit Schwarze (Tinte), die Herzen mit Zweifeln, die Welt

Propheten ein vorzuglicherer Ort sei als der Gottesthron (Kastalldani Il 391, 10
v. u). Ich vermute, dass diese fur ein orthodoxes Ohr, gerade aus dem Munde
eines Hanbaliten, blasphemisch klingende Ansicht nicht ohne Zusammenhang
sein wird mit den nnrtazilitischen Neigungen des wegen derselben auch einer
strengen Massregelung unterworfenen lbn cAkll (s. ZD MG LXII 17). lbn Tej-
mijja Dschawdb ahl al-tmén [Kairo 1322] 95 nennt lbn 'Akll unter denen, die
in der Attributenfrage den mu'tazilit. Standpunkt einnehmen.

0 Vgl. schelld6 chdas @l kebhdd kénd: Mischna, Chagiga 2, 1.
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mit Verderbnis erfullen. Jeder, der nur eine Spur von Ver-
nunft besitzt, weiss, dass die Verderbnis-der Welt nur dadurch
verursacht wurde, dass man die (individuelle). Meinung vor
der Offenbarung und die willkirliche Neigung vor der Ver-
nunft bevorzugte” X.

Wir wirden die Grenzen dieser Arbeit Uberschreiten, wenn
wir unsere Nachweise auf den ganzen Umfang der Lehrstiicke
ausdehntbn, in denen sich der Dissens der Mudazila gegen
den orthodoxen Traditionalismus kundgegeben hat. Die Bei-
spiele, durch die ich die exegetische Methode der Mudaziliten
zu beleuchten und damit das bereits Vorweggenommene zu
erganzen gedenke, werden sich nur auf einen Teil ihrer Gegen-
meinungen erstrecken.

Aus den der Orthodoxie widerstreitenden Lehren dieser
rationalistischen Schule ist es vornehmlich ihre Stellung zur
Frage der Willensfreiheit, die unsere Aufmerksamkeit be-
ansprucht. In der Zurickweisung des starren Determinismus,
des uneingeschrankten servum arbitrium waren ihnen bereits ein
Jahrhundert friher die unter dem Namen Kadariten bekannten
Leute in Syrien vorangegangen. Was diese im Drange ihres
frommen Sinnes, ohne tiefere theologische Begriindung lehrten,
gestaltete sich in der Mudazilitenschule, im alten Babylonien,
in résonnierender Téatigkeit aus. Dem Umstande, dass sie in
der Willensfrage im Grunde nur religions-philosophisch und
schulmassig entfalteten was keimhaft bereits im Kreise der
Kadariten Wurzel geschlagen hatte, verdanken die Mudaziliten
im Munde der Gegner ihre ldentifizierung mit jenen naiven
Opponenten des orthodoxen Lehrbegrififs. In den polemischen
Ausféllen der Orthodoxie werden noch spéatgeborene Mudazi-
liten gerne mit zwei Bezeichnungen gebrandmarkt. Sie gelten
zunachst als mifattila: das Wort bedeutet ,die Inhaltsbe-
rauber” in dem Sinne, dass die M. den Gottesbegriff allen
positiven Inhaltes entkleiden, indem sie ihm keine seinen

i) Ihn Kajjim al-Dschauzijja, I"fam al-muwakkadn 1 78.
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Wesensbegriff ergédnzende Attribute zuzuerkennen gestatten;
dazu vornehmlich als kadarijja.

Wie die Lehren des Islams, auch auf seiner primitiven
Stufe, das Bild des Eklektizismus und des Synkretismus bieten
(Judentum, Christentum, Parsismus u.s. w.), so betéatigen sich
auch in seinen weiteren Entwickelungsmomenten, wie
sie sich in dogmatischen Streitfragen kundgeben, die zu zeit-
weiligen Ruhepunkten gelangend zu krystallisierten Formeln
fohrten, fremde Einflisse, aus der Umwelt eindringende lehr-
hafte Erfahrungen. Es war schon friher die Erkenntnis fest-
gestellt, dass die dogmatischen Erwdagungen und Fragestel-
lungen, die in den beiden ersten Jahrhunderten im Kreise
islamischer Theologen zur Geltung kommen, unter dem Einfluss
der dogmatischen Tatigkeit innerhalb der morgenlandischert
christlichen Kirchen und Sekten, namentlich in Syrien, der
ersten Etappe solcher Berlhrungen, hervortreten. In mehr po-
sitiver Weise als fruher ist uns die Tats&chlichkeit dieses Ab-
hangigkeitsverhéltnisses, sind uns die Daten dieser Beeinflus-
sung ") durch C. H. Becker in seiner Abhandlung: ,Christ-
liche Polemik und islamische Dogmenbildung” 2
nahegelegt worden, in welcher, wie der Titel der Studie zeigt,
auf die Anregungen Gewicht gelegt wird, mit der die Polemik
christlicher Theologen gegen die Glaubensvorstellungen im
Islam im Kreise des letzteren zur bestimmteren Behandlung
der Fragesticke mitgewirkt hat 2. Die alte Orthodoxie
weicht nicht ein Zollbreit von der Verpflichtung zum Glauben
daran, dass es Gott ist, der nicht nur die Geschicke der
Menschen unabanderlich vorherbestimmt, sondern auch ihre
Taten und den Willen zu diesen erschafft; dass also den

1) Dass im alten Islam selbst das Bewusstsein fremder dogmatischer Beein-
flussung vorhanden war, gibt sich vielleicht ausser dem von Becker 186 benutzten
auch in einem Hadith kund, das ich vorlaufig nur nach Subki, Tabakat al-
SchiRdjja | 50, 3 v.u. anfiihren kann. Abu Burejda sagt zu cAbdallah b. cOmar:
~Wir bekriegen dieses Land und treffen dort Leute, die behaupten, es
gebe keinen kadar”.

2) Zeitschrift fuar Assyriologie XXVI 175—195.
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Menschen in den schlechten Taten, wegen deren sie zu strenger
Verantwortlichkeit gezogen werden, fir die ihnen schwere
Hollenstrafen angedroht werden, und auch in den tugendhaften
Taten, deren Lohn in so Uberschwénglicher Weise ausgemalt
wird, nicht die Rolle der tatigen autonomen Ursache, sondern
nur die des mechanischen Ausfihrens zukommt. Der Koran
bietet nach seiner wortlichen Auslegung eine Menge lehrhafter
Spriche, die dies Dogma unterstitzen, das”die in den Pfaden
der A&lteren Kadarijja wandelnden Mudaziliten aus dem Ge-
sichtspunkte des ihre Gottesauffassung leitenden Begriffs von
der ausnahmslosen Gerechtigkeit (adl) Allahs auf der
ganzen Linie in entschiedener Weise ablehnen.

Mit den deterministischen Koranversen, denen freilich auch
die Willensfreiheit anerkennende Gottesspriiche gegeniber-
stehen '), mussten sie sich nun, wohl oder Ubel, auf exegetischem
Wege abfinden. Und dazu hilft ihnen ein Begriff, der wohl
auch der Orthodoxie nicht unbekannt ist, jedoch erst von der
Mudazila in seiner ganzen Schéarfe herausgearbeitet und dog-
matisch verwertet wurde. Dies ist der Begriff vom lutf, von
der Gnadenleitung Gottes. Durch die Verleihung desselben
erleichtert er den Gerechten die Auslbung der Tugendtaten
und durch die strafweise Entziehung desselben erschwert er
die Betatigung des W.illens, die aber unter allen Umstédnden
autonom, des Menschen eigene Tat und die Ursache seiner
Verantwortlichkeit ist.

Es liegt nahe, hier den Einfluss der Gedanken morgenlan-
discher Kirchenlehrer zu vermuten. Nicht alsob er von den
Schriften des Origenes und Chrysostomos ausgegangen ware.
Geistige Einwirkungen sprechen sich weniger von Buch zu
Buch aus, als durch die Aufnahme von Ideen, welche die
Umwelt erfullen und sich im lebenden Verkehr mitteilen,
namentlich wenn sie den Gegenstand lebhafter Meinungsver-
schiedenheit bilden und in der vorderen Reihe des Interesses

i) Vorlesungen 91 ff.



stehen. Auf christlicher Seite wurde im mundlichen Verkehr
auch mit den Muslimen sicher Uber ihren starren Kadarglau-
ben disputiert '), und die Argumente der Gegner haben
nicht verfehlt, auf die Glaubensvorstellungen der letzteren auf
diesem unmittelbaren Wege einzuwirken. Was man hier vom
lutf lehrte, ist eng verwandt mit der <vigAexlTic Ssixg $uvafifui;,
die eine mitwirkende Kraft der freien #pcxipstrig sei.

Dies musste aber auch aus dem Koran herausgelesen worden.
Der L\itfbegriff und der damit eng verbundene des tauflk (gott-
licher Beistand) hilft den Mudaziliten aus der Klemme, in die
ihre Dogmatik durch den schlichten Koransinn gedrangt wurde.
Sie haben es da oft mit ganz widderhaarigen Koransentenzen
zu tun, wie beispielsweise der folgenden (Schluss von 5 v. 45):
~Wen Allah verfahren will, fir den vermagst du wider Allah
nichts. Deren Herzen Allah nicht reinigen will, empfangen
hiernieden Schande und im Jenseits gewaltige Strafe.”

Bei jedem Koranvers, der als Gegenargument gegen seine
Anschauung angefuhrt werden konnte, wendet der mudazili-
tische Exeget? eine stadndige Paraphrase, ein die Steife des
Schriftwortes milderndes Synonym an, oder er kommt auch
bei scheinbar gleichgultigen Ausdricken der Gefahr der Ver-
wendung in orthodoxem Sinne in vorbeugender Absicht zuvor.

3 v. 6. ,Unser Herr, missleite nicht unsere Herzen, nachdem
du uns geleitet hast!” Aus diesem Gebete folgt, dass Gott
selbst die Herzen der Menschen zum Bdsen leitet, ebenso wie
auch der Wille zum Guten ausschliesslich das Resultat seiner
Leitung ist. Da hilft nun ,der mudazilitische Exeget durch
eine Paraphrase nach: ,Entziehe uns nicht dein lutf, nachdem
wir durch dasselbe friher die rechte Leitung gefunden hatten”
(Kasschaf 1 137).

Durch &hnliche Paraphrase wird nun in allen Koransprichen,
aus denen die Voraussetzung gefolgert werden koénnte, dass

1) Becker 1 c
2) Wir haben oben (S. 94) gesehen, dass auch Tabari bei solchen Koran-
versen dhnliche Deutungen anwendet.
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Gott selbst der unmittelbare Verursacher des Bdsen ist,
diese Folgerung von vorn herein in mudazilitischem Sinne
zuvorkommend abgewehrt.

2 v. 272: ,Gott..... bringt die Weisheit, wem er will,
und wem Weisheit gegeben ist, dem wurde viel Gutes ge-
geben”. ,Gott bringt die Weisheit” d. h. er verleiht seinen
Beistand (uwaffik) fur das Wissen und das Tun im Sinne
desselben; als Weiser (Jiakim) gilt vor Gott der Wissende und
Tatige (ibid. 1 127). Es sollte hier betont werden, dass Weis-
heit und Wissenschaft Erwerbungen sind, bei deren An-
eignung der Mensch selbst als tatige Ursache wirksam ist,
die ihm nicht durch den blossen Willen Gottes verliehen wer-
den. Von Gott kdme nur der Beistand, die gnadige Unter-
stitzung der Selbsttatigkeit des Menschen. Das wollende
und handelnde Subjekt sei der Mensch; er sei die selb-
stdndige und demnach mit Recht verantwortliche Ursache der
an ihm hervortretenden geistigen und ethischen Schépfungen.

Ganz in der Nachbarschaft der eben angefihrten Worte
lesen wir die folgende Offenbarung: ,Dir liegt ihre Leitung
nicht ob; sondern Gott leitet wen er will”; d.h.— sagt
Zamachschar! — ,er verleiht seine Gnade (lutf) demjenigen,
von dem er weiss, dass ihm die Gnade dazu nutzlich ist und
dass er sich zurickhalten werde von dem, was ihm verboten
ist.” Die Tat ist die Tat des Menschen; von Gott kdme nur
der Beistand, den er den Verdienten verleiht, die gute Tat
zu vollfuhren und die schlechte zu unterlassen.

Ibn al-Munejjir wittert mit verstandigem Sinn die prinzi-
pielle Feststellung, die das erklarende Wortchen jaltafu bei
Zamachschar! mit sich fuhrt und er sdumt nicht, der daraus
zu ziehenden Folgerung mit der folgenden Erklarung zuvor-
zukommen: ,Der richtige Glaube ist, dass Gott allein es ist,
der die Leitung erschafft fir den, dessen Leitung
er will. Darin allein liegt die Gnade. Nicht wie es Zamach-
scharl will, dass nédmlich die Leitung nicht Schopfung Gottes
sei, sondern dass sie durch den Menschen hervorgerufen wird
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und dass in Féllen, in denen, wie in unserem Verse, die
Tat des Leitens mit Gott verbunden ist, dies umgedeutet
werden musse im Sinne goOttlicher Gnade (lutf), die den
Menschen befdhigt seine Leitung selbst zu erschaffen. Es
ist dies die reine Erfindung; diese bdse Regung gehdrt zu
den Folgerungen aus ihrer schlechten Anschauung von der
,Schopfung der Taten' ). Aber uns liegt es nicht ob, sie auf
den rechten Weg zu leiten; sondern Gott leitet wen er
will. Thn wollen wir bitten, dass er unsere Herzen nicht auf
Abwege bringe, nachdem er uns geleitet hat.”

Dieselbe Deutung Zamachschari's und das polemische Echo 2
des Ibn al-Munejjir dagegen wird uns im ganzen Verlaufe
des Korantextes begegnen, so oft von Leitung und Irrefiihrung
des Menschen die Rede ist.

6 v. 125. ,Wen Gott leiten will 3) [d. h. dass er ihm seine
Gnadenwahl angedeihen lassen will und er tut dies nur jenen,
die die innere Eignung dazu in sich tragen], dem weitet er
seine Brust fur den Islam [er gibt ihm sein lutf, so dass er
sich nach dem Islam sehnt und dass sich seine Seele dabei
beruhigt und den Beitritt zu demselben liebt|; den er aber
in die Irre fuhren will [indem er ihn sich selbst Uberlasst, und
das ist ein solcher, dem kein lutf zuteil wird], dem macht er
die Brust eng [d. h. er entzieht ihm seine Gnaden — altafahu —,
so dass sein Herz hart wird und dass er sich der Annahme
der Wahrheit widersetzt, sich ihr verschliesst; dort findet der
Glaube keinen Eintritt) .... dies ist der Weg deines Gottes
[den seine Weisheit erfordert und seine Gewohnheit in bezug auf
Beistand — taufik — und Sichselbstliberlassen — chadalan —]

( 3ii)-

1) Vorlesungen 95.

2) Vgl. besonders die beissende Ironie des lbn al-Munejjir zu 6 v. 39 (I 293):
,Zam. mochte die Risse seines Bekentnisses flicken; aber’die Flicken sind fur
die Risse nicht ausreichend.” Den wuchtigsten Angriff fuhrt er gegen die inuc.
Lehre ,dass jeder Geleitete die Leitung fir sich selbst erschafft” in seiner Glosse
zu 7 v. 41 (I 328).

3) Die in eckige Parenthese gesetzten Worte gehdren dem Kommentare an.
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Mittels solcher Umschreibungen bringt er die widerspen-
stigsten Stellen des Korans ins mudazilitische Joch. Frohlockend
jauchzen orthodoxe Kommentatoren auf bei einer Stelle wie
5 v. 45: ,Wessen Verfuhrung Allah will, fir den vermagst du
von Allah nichts. Sie sind jene, deren Herzen Allah nicht
reinigen will; ihnen ist in dieser Welt Schande und im letzten
Leben grosse Qual”. Also deutlich und unmissverstéandlich:
Gott will die Verfuhrung der Sitnder ... Allah will nicht
die Reinigung ihrer Herzen. Sie sind Sinder durch Gottes
Willen, durch seinen Beschluss.

Zamachschari lasst sich durch diese, fur ihn nur scheinbare
Entschiedenheit nicht einschiichtern. ,Gott will die Verfuhrung”
heisst fur ihn ,er belasst ihn in dem verfuhrten und selbst-
Uberlassenen Zustande” (die Verfuhrung selbst geht nicht von
ihm aus); ,Gott will nicht die Reinigung ihrer Herzen” wieder
bedeute: ,er beschenkt sie nicht mit seinen Gnadengaben,
wodurch sie selbst ihre Herzen reinigen kénnten.”

57 v. 27 folgt nach Aufzahlung der alten Propheten: ,Dann
Hessen wir auf ihren Spuren folgen unsere Gesandten; und
wir Hessen folgen dsa Sohn der Marjam und brachten ihm
das Evangelium, und wir schufen in das Herz derjenigen,
die ihm nachfolgten, Milde und Barmherzigkeit und das
Monchtum, das sie ersannen, das wir ihnen nicht als Pflicht
vorgeschrieben haben (das sie aber auf sich genommen), um
nach Gottes Wohlgefallen zu verlangen. Aber sie haben es
nicht so beachtet, wie es dessen richtige Beachtung erforderte.”
Dies wére eine Kritik des christlichen Ménchtums; nach den
I6blichen Zielen seiner urspriinglichen Absicht, wurden jene
Ziele in der weiteren Entwicklung dieser Institution vernach-
lassigt. Worauf es ankommt, ist die aus obiger Ubersetzung
zu folgernde Feststellung, dass das Monchtum zwar nicht von
Gott angeordnet, sondern von den alten Christen erson-
nen, nichtsdestoweniger aber von Gott geschaffen sei.
Gott schuf in ihre Herzen Milde, Barmherzigkeit und das von
ihnen in guter Absicht ersonnene Monchtum. Das letztere ist
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zusammen mit ,Milde und Barmherzigkeit” Objekt zu dem
Worte ,wir schufen”. Auch was der Mensch selbst ersinnt,
alle seine selbstandig scheinenden Wirkungen seien Schopfungen
Gottes.

Es ist fast selbstverstandlich, dass sich der Mudazilit damit
nicht einverstanden erkldren kann. Was der Mensch frei ersinnt,
ist seine eigene Tat und kann nicht als von Gott erschaffen
bezeichnet werden. Die Koranstelle misse daher anders aus-
gelegt werden. ,Und wir schufen in das Herz......... Milde und
Barmherzigkeit. Jedoch das Ménchtum haben sie selbst er-
sonnen ; wir haben es ihnen nicht vorgeschrieben, sondern
(wir haben ihnen) nur (vorgeschrieben) nach Gottes Wohlge-
fallen zu verlangen.” Nun ist das Selbstersonnene aus Gottes
Schopfiingsbereich ausgeschaltet. Die arabische Syntax vertragt
beiderlei Erklarung (I 437).

Typisch ist die Erklarung der Stellen, in denen die Rede
ist von Hdullen, die Gott Uber die Herzen gebreitet und Schwere,
die er in die Ohren gelegt hat (wie 6 v. 25), dass solche
Ausdriicke ein Gleichnis seien fur die selbstverschul-
dete Verstocktheit der Sunder. Dass dennoch Gott als Sub-
jekt erscheint (wir haben ....), wolle nur so viel bedeuten,
dass jener Seelenzustand ein fortdauernder, ununterbrochener
sei, als ob er ihnen von Natur anhafte (I 279).

«
*S—

Die islamische Orthodoxie will in allen Einzelheiten Uber
das jenseitige Schicksal der Muslime orientiert sein. Es gilt
ihr als ausgemacht, dass der Holle ganz und gar niemand
entgeht; wenigstens an ihr voriber muss jedermann ziehen ).
Darauf habe Gott einen Eid geleistet. ,Sicherlich wir wissen
am besten, wer die wirdigsten sind, darin (in der Holle) zu
brennen. — Und es ist niemand unter euch, der nicht
zu derselben hinabgeht; es ist deinem Gott eine

1) S. die Motivierung des Ghazali, Ihja Il 69, 10 ff.
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beschlossene Notwendigkeit; dann erretten wir dieje-
nigen, die gottvertrauend waren und lassen die Sinder darin
kauern” (19 v. 71—73).

Es sei festbeschlossen und unerldsslich (die Erklarer be-
trachten dies als eidliche Versicherung), und fir Gott bin-
dend i™ala rabbika), dass jeder Mensch — auch der Glaubige —
irgendwie vor der Holle vorbeikommt '). ,Die Menschen sind
im Sinne der Sunna-Leute von dreierlei Art; erstens: der
vollstandig korrekte (sali/i), der Seligkeit teilhaftige faiz)
Gladubige; zweitens: der den Gesetzen Zuwiderhan-
delnde Glaubige (tnu'min dsi»); drittens der Ungléau-
bige (kéafir). Die zur ersten Art gehdren, gehen vor dem
Feuer bloss voruber, wobei jedoch dessen Flamme erldscht,
so dass ihnen die Berihrung (des Feuers) keinen Schmerz ver-
ursacht; sie gehen in die Holle hinab, bloss damit Gottes
Schwur eingehalten werde (gleichsam nur symbolisch). — Die
zur zweiten Art gehoren, werden nach Ubereinstimmendem
Glauben (der orthodoxen Lehrer) — wenn Gott ihre Bestra-
fung will — (die Fursprache des Propheten kann ihnen dies
Los ersparen) an die Oberflache des Hollenfeuers, in die ersten
Schichten desselben gefuhrt. Einigen reicht das Feuer bis zum
Kndchel, den schwereren (Stindern) bis zur Stelle der Prostration;
diese fihlen das Feuer 2). Aber, gemass der Verheissung Gottes
gelangt kein Glaubiger (auch wenn er dem Gesetz zuwider
gehandelt hatte) in die inneren Schichten des Hollenfeuers. —
Nur der zur dritten Art gehdrende Ungldubige erlangt seine
Strafe an diesen grauenvollen Orten. ,Niemand geht in (das
Innere der) Holle ein, der aus Furcht vor Gott Thranen ver-
giesstd), ebenso wie die Milch nicht in das Euter zurtck-

1) Vgl. die Anrede des lhn cAbbds an den sterbenden cOmar (Ibti Scfii
111, 1 255,21): auch er werde im Sinne jenes gottlichen Wortes eine kurze
Weile vor der Holle stehen missen.

2) Man hat fur diese Kategorie den Terminus dschahannamijjin gepragt,
Tab. XI1 66 zu Il v. 109, al-dschahannamijjina tulakda Allah, Murtacla, Ghurar
172 unten.

3) lladlth bei Ibn Timart, Kitab al-dschihad (ed. Alger 1903) 386,4 v. u.
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kehrt Dies alles, dessen Elemente bereits im alten Hadith
zu finden sind 2), wird mit noch spezielleren Details, die wir
Ubergehen, aus Sure 92 gefolgert 3. Auch andere Vorstellungen
von dem Voribergehen der Gerechten am Saume der Hoélle
hat die Phantasie der Theologen gefdrdert4. Unter ihnen
heben wir im Ruckblick auf das oben S. 88 Erwdhnte nur
die Ansicht des Mudschéhid hervor, der in diesem Zusammen-
hang unter ,H6lle” die den Gerechten zur Abblssung ihrer
Sinde bereits in diesem Leben zugefugte .sindentilgende
(vgl. S. 10, Anm. 4) Fieberkrankheit verstehen will, welche
nach einem Hadith von der Holle herkomme 3).

Also kein Glaubiger werde fir ewige Dauer verdammto).
Die ewige Strafe sei nur den Ungldubigen angedroht. Die
Werke seien gleichgiltig fur das definitive jenseitige Schicksal
der Gottglaubigen. Im allerschlimmsten Fall gelangen diese
nach kurzer, gleichsam nur formeller Andeutung der Hoéllen-
strafe, oder allenfalls nach Verbissung der ihnen fur ihr Vor-
leben gebihrenden Vergeltung 7, doch schliesslich ins Paradies
und auch jene Formalitdt kann ihnen durch Firsprache des
Propheten erlassen werden. Die orthodoxen Hadith-Kommen-

1) vgl. Tabarl, Ann. | 72,12; die Inschrift des Dschurhumitenkonigs bei
Damirt s. v. thu'ban 1 215, 17.

2) ZD MG LIX 484, Musnad Aln Hanlla (Sammlung von Haskefi [Lahore
1889]. 276), Tabarl Tafslr XXVII 76 (zu 55 v.56) Mubarrad, Kamil 783 ganz
oben. Fur die Stellung der alten Generation der Muslime in dieser Frage ist
besonders massgebend das bei Buch. Tatawwif nr. 8 mitgeteilte Hadith, auf
das hier nicht naher eingegangen werden kann; vgl. auch Buch. Tauhtd nr. 24.
Man kann nicht Ubersehen, dass bei diesen Schilderungen, als ob dadurch ein
gesteigerter Eindruck auf die Horer beabsichtigt ware, eine Menge lexikalisch
seltener (ghartb)Worte gebraucht sind.

3) Ibn al-Munejjir 11 548.

4) Die verschiedenen Vorstellungen sind zusammengestellt ein Kommentar des
"All al-Karl zum Fikh akbar des Abu Hanlfa (Kairo 1323) 88.

5) Archiv f. Religion*w. X111 36.

6) In einem Hadith bei A. ibn Ilanbal, Musnad IV 391 wird an Stelle jedes
Muslim, der die Verdammnis verdient hatte, als Ersatzmann ein Jude oder Christ
in die Holle geschickt.

7) Vgl. Mazarl, Mtftttn unter den von Griffini (Nuovi Testi arabo-siculi, im
Centenario-Amari 399; S A 36) mitgeteilten Fragmenten.
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tatoren sind in die grosste Verlegenheit versetzt und sie
mussen ihren exegetischen Scharfsinn aufbieten, um mit diesem
Glauben Ausspriiche des Propheten in Einklang zu bringen,
in welchen von Personen, die gewisste Siinden begehen, gesagt
wird, dass ihnen ,das Paradies versagt ist” (hurrimat alejhi
al-dsckanna) '), oder dass ihre Tat als Unglauben (kufr) be-
trachtet wird 2. Dies koénne ja nach ihrer Lehre von keinem
Gléaubigen gesagt werden 3). Ebensolche Schwierigkeit bereiten
ihnen andererseits Spriuche, in denen der Eintritt ins Paradies
von gewissen frommen Leistungen bedingt wird, da doch
hiefir das ehrliche Bekenntnis zum Islamglauben genligen
musste 4. Aus solchen Rucksichten hat bereits in alter Zeit
(in Hadithform ausgedriickt) sich Skepsis an der absoluten
Fassung der den Glaubigen mit Hintansetzung der Werke
gewdhrten Paradiesesgunst kundgegeben 5 und auch durch
spatere Theologen wird dieselbe in der Tat an Bedingungen
geknupft, welche die murdschi'tische Deutung der fraglichen
Tradition abschwachen sollten °).

Jedoch die allgemein giltige orthodoxe Auffassung scheint
nicht fir solche Abschwéchungen gestimmt zu sein.

Selbst dem Haddschfidsch b. Jisuf, im Sinne der offiziellen
Geschichtsdarstellung 7 der Geissel des Islams wahrend der

1) z. B. Buch. Dschand'iz nr. 84 mit Kastallanl 11 517. Ahkam nr. 8 (unge-
rechte Regenten) Kast. X 254. Vgl. einige bei Tor Andrae, Die Person Mu-
hammeds 233 verzeichnete Hadithspriiche.

2) B. Fitan nr. 8, (die Bekampfung des Muslim sei kufr) Kast. ibid. 201.

3) Gewdhnlich liegt &ahnlichen Sentenzen .dogmatische Absicht fern, z. B.
einem .Spruch des Propheten: Am Ende der Zeiten gibt es ein Volk, das (sein
graues Haar) schwarz farbt, wie die Schnabel der Tauben: diese Leute werden
den Duft des Paradieses nicht schmecken (lbn Sa~d I, 11, 142,4).

4) Ein Beispiel in Murtada, Ithaf al-sdda VvV 401, 14 v. u.

5) Die Hadithe in Usd al-glidba V 29 oben; 219.

6) Mit Berufung auf Zuhrl schliesst der hanbalitische Lehrer cAbdalghani al-
Dschamma'ill (st. 1203/4) auch die Erfullung derfara'id ein {Ibn Redscheb, Klassen
der Hanbaliten, [Hschr. Leipziger Univ.. Vollers nr. 708] fol. 107 b).

7) Fromme Leute, wie Tdwls b. Kejsdn staunen darlber, dass ihn die drékier,
trotz seiner eben unter ihnen veriibten Taten, als Rechtglaubigen (niu'min) be-
trachten; Ibn Sad V 394,5.
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verpénten omajjadischen Periode, ist man nicht abgeneigt im
Jenseits, allerdings nach Verbussung seiner Missetaten, schliess-
lich das Schicksal der muwahhidiin, der Bekenner der Gottes-
einheit zuzubilligenl), nach einem im Namen des Propheten
zitierten Spruch: ,lhr alle kommt dereinst ins Paradies, nur
nicht jemand, der sich widersetzt und von Gott absondert wie
ein Tier, das sich von der Heerde verlauft, d. h. jemand, der
nicht 1& ilaha ilv Allah ruft” 2).

Einer Erzdhlung des Kad al-ahbér tber den Opfergang des
Abraham mit Isak, die Bestrebung des Satans, diesen Akt
des Gehorsams bei beiden zu verhindern und die schliessliche
Auslésung des zu opfernden Sohnes durch das im Dickicht
erscheinende Opfertier, wird folgende Einzelheit angeknipft:
Gott habe nach dieser vergeblichen Versuchung durch den
bdsen Feind sich dem lIsak geoffenbart und ihm als Belohnung
fur seinen Opfermut eine Bitte freigestellt, deren Erhdrung
ihm im vorhinein gewahrleistet wirde. Isak brachte nun fol-
gende Bitte vor: ,lch bitte dich, o Gott! dass du jeden deiner
Diener von den friheren und spateren Geschlechtern, der dir
nichts zugesellt, wenn er dir begegnet (d. h. nach seinem Tod
vor dir erscheint) ins Paradies einfihren mogest” oder: ,dass
du keinen deiner dir begegnenden Diener bestrafen mogest,
wenn er ein an dich Glaubender war” 3).

Dieselbe Anschauung drickt sich auch in einer Deutung
aus, die alte Kommentatoren dem Verse 15 v. 2 geben: ,Gar
oft werden die Ungldubigen winschen, Muslime gewesen zu
sein”. Dies ist — sagen sie — so zu verstehen: Die Viel-
gotterei die in der HOo6lle sind, werden zu den daselbst be-
findlichen Muslimen sagen: ,Was hat euch euer & ildaha ilV
Alléh genutzt 7 (Seid ihr doch auch hieher gekommen !) Darob
gerat Allah in Zorn und spricht: Wer (von euch) Muslim ist,

1) Bei Damirl s. v. tejs, I 213, 12 v. u. Dem Mu'taziliten Dschahiz ist es
nicht zweifelhaft, dass H. zu den ahl al-ndr gehore5 Hajawén 1V 140,4.

2) Bei Ihg 1 281, 8 v. u

3) Bei Tab. XXIII 47.
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der moge aus der Holle hinausgehen (kein Muslim bleibt darin).
Daraufhin ,werden die Unglaubigen winschen Muslime ge-
wesen zu sein” (Tab. X1V, 4 auf Mudschahid zurtckgefihrt).

Dies ist der Standpunkt der Orthodoxie: der reine Opti-
mismus '), der in einer Reihe von jlngeren Hadithen, die
diese Hoffnungen in der Uberschwénglichsten Weise zum Aus-
druck kommen lassen 2), veranschaulicht wird.

Es ist von vornherein Uberraschend, dass es die als ,Frei-
denker des Islams” gerihmten Theologen sind, die eine ins
kleinlichste gehende Spekulation Uber das jenseitige Schicksal
der Geschopfe, nicht nur der Menschen, sondern auch dero/o
Tiere betreiben. Man lese nur einen Exkurs des Dschahiz in
seinem , Tierbuch” Uber den Sinn des dem Propheten zugeschrie-
benen Spruches: ,Alle Micken kommen in die Hoélle, nur die
Bienen nicht”, mit allen daran sich knipfenden Scharfsinnsi-
bungen der berihmtesten Vorkdmpfer der Schule. Selbst der <4
radikalste und unabhéngigste, der Philosophie am né&chsten
stehende Vertreter der Muctazila, Ncizzam ersinnt subtile Moti- Jvi$
vierungen fir die Mdoglichkeit Hunden und anderen Tieren O~
den Eintritt ins Paradies nicht zu verwehren 3). Freilich, dies £ *
alles im Zusammenhang mit dem Axiom der notwendigen
Gerechtigkeit Gottes. Fur die Menschen fordern sie ein
strengeres Verfahren als sie es fir die Tiere voraussetzen.

Sie sind weit entfernt, den optimistischen Standpunkt der
Orthodoxie4 zu genehmigen, dem sie in dieser Frage be-

1) Vgl. auch eine auf cAbdallah b. ‘Amr b. al-cAsi zuriickgefiihrte Tradition,
die Zamachscharl zu 11 v. 109. 110 (illu ma sc/id'a rabbuka) mit héhnischen
Bemerkungen abtut (I 456).

2) Eine Sammlung dieser zumeist populdren Hadithe findet man im Epilog
zum |hja, wo sie der in Hadlth-"itaten Uberaus indulgente Ghazéll wahllos
aufgespeichert hat.

3) Hajawan 11l 121,7 v- u- — 123i™ v- u-
4) Dass aber in alter Zeit in diesen Kreisen auch der Pessimismus zu Worte
kommt, kénnte aus Ilm Sad IIl, 1 290,5 ff. gefolgert werden: der Prophet sei

erzirnt daruber gewesen, dass die Frau des Uberfrommen cOthméan b. Mazdin
diesem die Sicherheit der dschanna zuspricht; er (der Prophet) selbst wisse ja
nicht ,wie mit ihm verfahren werde”.
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harrlich entgegentreten. Sie machen den Eintritt in den Zu-
stand der jenseitigen Seligkeit, im Gegensatz zur Orthodoxie,
nicht vom Gottesglauben allein abhéngig. Sie fordern viel-
mehr die Konkurrenz der Werke; die tatige Erfillung
der gottlichen Gebote und strenge Vermeidung der verbotenen
Dinge. Der Glaube allein, also das theoretische Bekenntnis zu
den Grundlehren das Islams, zu Allah und dem Propheten,
kénne nicht als Einlassversicherung fur das Paradies der recht-
glaubigen Bekenner gelten. Wer nicht die im Gesetz verord-
neten Werke gelbt oder wer auch nur geringflgige Aus-
schreitungen gegen das Gesetz verschuldet, moge sich nicht
auf eine bloss oberflachliche und zeitweilige Bekanntschaft mit
der Holle vertrosten, wie ihm dies die Orthodoxie in Aussicht
stellt. Er gehort vielmehr, als fasik (Ubeltater) oder sl (Wider-
setzlicher), trotz seines Glaubens, in die Gruppe der fir ewig
der Holle Verfallenen, es sei denn, dass er noch wahrend
seines Lebens in ehrlicher Bussfertigkeit (tauba) seine peccata
commissionis et omissionis bereut und verlassen habe.

Diese Differenz zwischen den beiden Parteien reicht in die
Fruhzeit der Mudazila zurtick und beide Parteien suchten und
fanden, selbstverstéandlich, die Stltzen ihrer Stellungen im
Koran.

Auf orthodoxer Seite berief man sich auf 4 v. 51.116 ,Fur-
wahr Gott vergibt nicht dass man ihm zugeselle; aber er ver-
gibt was ausser diesem istlJ), wem er will, und wer Allah
zugesellt, der hat eine gewaltige Siinde ersonnen (v. 116: hat
eine weite Irrung geirrt)”. Demnach wird der Einheitsbekenner,
trotz begangener Tatsinden nicht zur Hdlle verdammt2). Dem
gegenuber fiuhren die Gegner 4 v. 95 ins Treffen: ,Wer einen
Glaubigen vorsatzlich totet, dessen Lohn ist die Hoélle ewig
darin verbleibend und Gott zurnt ihm und verflucht ihn und
bereitet fir ihn schwere Strafe”. Ein sonst nicht bekannter

1) Die Form des Spruches erinnert an Matth. 12 v. 31.
2) lhja 1 119 (Kawdadd al-"aka”id); demgemaéss ibid. 111 120: der Mord ist
Todsiinde (kabira), reicht aber nicht an die Stufe des Unglaubens (kufr).
1
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Kurejsch b. Anas erzahlt von cAmr b. cdUbejd, einem der
altesten Vertreter der Mudazila die Ausserung gehoért zu haben:
~Am Tage der Auferstehung wird man mich vor Gott bringen
und er wird mich fragen: ,Warum hast du gelehrt, dass ein
Totschldger in das Hollenfeuer kommt?' und ich werde ant-
worten ; ,,Du, o Gott, hast ja so gesagt: Wer einen Glaubigen
u.s. w.” Darauf entgegnete ich (Kurejsch), trotzdem ich der
kleinste (jingste) der dabei Anwesenden war: ,Und wenn dir
Gott entgegenhielte: Ich habe ja auch gesagt: Furwahr Gott
vergibt nicht dass man ihm zugeselle u.s. w......... wem er will ?
Woher weisst du denn, dass ich (den die Totsiinden Begehenden)
nicht verzeihen will?” cAmr wusste diesem Einwurf nichts ent-
gegenzusetzen ).

Die Anschauung vom entscheidenden Einfluss der Werke
auf Seligkeit und Verdammnis gilt dem Mudaziliten als Erfor-
dernis des Gerechtigkeitsbegriffes, der die Wurzel
seiner Gottesvorstellung ist.

Und wenn er bei der Willensfrage gar manche harte exe-
getische Nuss zu brechen hatte, da der Koran auf Schritt und
Tritt seinem Postulat in den Weg trat, so ist er bei der Frage,
die wir hier berihren, in gunstigerer Lage, da ihm die Texte
des Korans in groésser Anzahl zur Seite stehen und es Sache
des orthodoxen Gegners ist, durch die ihm durch die Texte
bereiteten Schwierigkeiten sich durchzuwinden 2).

Die Muctaziliten begniigen sich in ihrer auf den Koran ge-
stitzten Beweisfihrung nicht mit 4 V. 95, welcher Vers ihnen
vom Anfang zur Begriundung ihres Standpunktes diente (s.
oben S. 161). Die exegetische Tatigkeit an dieser ihrer These
nimmt vielmehr einen breiten Raum ihrer koranerklarenden
Arbeit ein. Zamachschari definiert den Standpunkt der Muda-

1) lhn Kutejba Muchtalif al-hadith 99, vgl. 144,

2) In populérer, leichtfasslicher Weise ist die Streitfrage, besonders die Aus-
gleichung des Waiderstreites zwischen 4 v. 51 (fur die orthodoxe) mit 4 v. 95
(fur die mu'tazilitische These) im Sinne der Orthodoxie dargestellt bei Damiri
s. v. chilfa | 377.
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zila gleich bei der frihesten Koranstelle, die ihm dazu Ge-
legenheit bietet.

2 v. 2. ,Die glauben an das Geheime und das Gebet er-
fallen, und von dem, was wir ihnen beschert haben, spenden
(v. 3) und die glauben an das, was dir geofifenbart wurde,
und was vor dir geofifenbart wurde und auf das jenseitige
Leben fest vertrauen: (v. 4) sie sind auf (dem Wege) der
Leitung durch ihren Gott, und sie sind es, die selig werden”.
Was ist also im Sinne dieser Koranworte der Umfang des
richtigen Glaubens? Dass man die Wahrheit (innerlich) be-
kenne, ihr mit der Zunge Ausdruck gebe und sie mit
Taten bekunde. Wrssen (innerliches) Bekenntnis unzu-
reichend ist, wenn er es auch ausspricht und auch durch Taten
bekundet, ist ein Unschlissiger (munafik); wer das &ussere
Bekenntnis unterlasst, ist ein Unglaubiger (kafir); dessen
Taten unzureichend sind, ist ein Sunder (féasik)”.
Der richtige Glaubensstand (iman) erfordert das Zusammen-
wirken dieser drei Faktoren.

Dasselbe kann er auch aus 10 v. 9 beweisen : ,Siehe, jene,
die glauben und die fromme Werke Uben, wird Gott
leiten in ihrem Glauben. Unter ihnen fliessen die Bache in
den Garten der Wonne” also: ,glauben und fromme Werke
Uben”, woraus folgt, dass ,der Glaube, durch den der Mensch
sich der Leitung, des Beistandes und des Lichtes am Tag der
Auferstehung wirdig macht, ein an eine Bedingung geknupfter
(Imédn mukajjad), nadmlich der mit dem guten Werke verbun-
dene Glaube ist; wenn er mit demselben nicht verbunden ist,
habe sein Eigner weder Beistand noch Licht” (I 417).

Die Mudazila ist also in der gunstigen Lage, die im Koran
Uberhdufig vorkommende Kombination von Glauben und guten
Werken als Bedingungen fur den Eintritt ins Paradies (vgl.
noch 4 v. 12i; 6 v. 159 ,glauben .... und durch den Glauben
sich Gutes [d. h. gute Werke] aneignen” 10v. 7.9 u. a m.) fir
ihre Lehre sattsam ausniitzen zu koénnen.

Dasselbe leisten sie auch fur die negative Seite ihrer These.



In Versen namlich, wo neben dem Unglauben noch Unge-
rechtigkeit (Gewalttatigkeit, zulm) als Ursache der Hollenstrafe
erwahnt wird, deuten sie dies zulm auf praktische Siindhaftig-
keit; z.B. 4 v. 166 ,Furwahr, denen die ungldubig sind
und Unrecht tun (kafari wa-zalam{) verzeiht Gott nicht
und er leitet sie nicht auf einen Weg (v. 167) als auf den
Weg der Holle, in der sie ewig verbleiben; dies ist fur Gott
eine leichte Sache”. Oder 6 v. 82: ,Die glauben und ihren
Glauben nicht mit Ungerechtigkeit verdunkeln, haben
Sicherheit und sie sind rechtgeleitet” (I 302). Demnach wird
— so schliessen sie aus diesen und &hnlichen Stellen — als Be-
dingung der Seligkeit neben der Vermeidung des Unglaubens
auch die der verbotenen Werke vorausgesetzt. Man kann
es dem orthodoxen Glossator nicht verdenken, dass er nicht
recht begreifen will, dass unter zulm die Gesetzlibertretung
und unter Sicherheit die Erlangung des Paradieseslohns
zu verstehen sei.

Neben den Schriftbeweisen fir die allgemeine Berechti-
gung ihrer Lehre versdumen sie keine exegetische Gelegenheit,
um an dazu geeigneten Schriftstellen, in welchen spezielle
Tatsuinden namhaft gemacht sind, die Richtigkeit ihrer
Anschauung zu erproben. Aus diesem Kreis wurde ja ihr fri-
heres Koranargument (4 v. 95: ewige Hollenverdammnis des
vorsatzlichen Totschlagers) geholt (oben S. 161), auf das sie
immerfort das grosste Gewicht legen, als ob es geeignet ware
ihnen dber ihre Gegner entschiedenen Triumph zu verschaffen.
Zamachscharl benutzt solche Gelegenheiten gern zu ironischen
Ausféllen gegen die vertrauensselige Orthodoxie. ,Man muss —
sagt er zu ebenerwdhnter Koranstelle — staunen Uber Leute,
die diesen Vers lesen, seinen Inhalt erfahren und die darauf
bezlglichen Hadithe kennen lernen (unter ihnen einen Spruch
des Ibn cAbbés, nach welchem dem, der diese Tatsunde
begeht, auch die Reue nichts nidtzen kann), dennoch nicht
ablassen von ihrem Heisshunger und ihrem eitlen Gellsten
nach dem durch blossen Glauben unschwer zu erlangenden
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Paradieseslohn atuhum), dem Befolgen ihrer grund-
losen Meinungen und dessen was ihnen ihre eitle Hoffnungs-
seligkeit vorspiegelt, indem es sie danach gellstet, dass dem
vorsatzlichen Morder eines Rechtglaubigen auch ohne Reue
verziehen werde. Denken sie denn Uber den Koran nicht nach,
oder ist er aus ihrem Herzen verschwunden?” (I 223).

Dies ,Gelusten” wirft er den Gegnern, gewiss mit einem
Blick auf 7 v. 44: (,Sie kdnnen in dasselbe [das Paradies]
nicht eintreten, wiewohl es ihnen [danach] gellUstet: wahuni
jatviadina) immer vor, so oft er auf ihre optimistische Be-
trachtung des jenseitigen Schicksals der Glaubigen zu reden
kommt. Mit spottischer Geberde blickt er, mit Hinweisung auf
3 v. 23 (wo von den Schriftbesitzern, die sich vom gottlichen
Gesetz abwenden, gesagt wird: ,Dies [tun sie] weil sie sprechen,
das Hollenfeuer werde uns nur gezdhlte Tage berdhren”) auf
die Vorstellung der Orthodoxie von dem symbolischen Vor-
Ubergefuhrtwerden der glaubigen Stinder vor der Hoélle, ihrem
gleichsam nur formell angedeuteten (,den Schwur lésenden™)
Aufenthalt in derselben. ,Sie (die slindigen Schriftbesitzer)
machen die Sache der Strafe fur sich leicht und haben das
Gellst, nach wenigen Tagen aus dem Hollenfeuer herauszu-
kommen, wie es auch die mudschbira und haschawijja danach
gelUstet” (I 141).

Die Mudaziliten bedienen sich zur Unterstiitzung ihrer These
auch der Koranstelle 2 v. 276: Die nach der Offenbarung des
Wucherverbotes sich dieser Vergehung schuldig machen ,sind
Leute des Hollenfeuers; ewig bleiben sie darin”; also infolge
der Ubertretung des Gesetzes, obwohl sie im ubrigen nicht
Unglaubige sind (I 129).

Sie begnligen sich jedoch nicht mit dieser glatten, induk-
tiven Exegese. Auch auf spekulativem Wege wissen sie aus
dem Koran manches zur Befestigung ihrer Anschauung beizu-
bringen. In welche Spitzfindigkeit sie dabei verfallen, kann
folgendes Beispiel nahe bringen, das sie uUbrigens als einen
ihrer schlagendesten Beweise betrachten:
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42 v. 52: Gott entsendet an Muhammed seinen Geist, um
ihm die Offenbarung zu udberbringen. ,Du wusstest friher
nicht, was das Buch und der Glaube (Iman) ist. Doch
machten wir es zu einem Licht, mit dem wir leiten wen wir
wollen von unseren Dienern”. Also — so deuten sie — Mu-
hammed hatte vor der an ihn ergangenen Offenbarung nicht
gewusst, was der Glaube ist; wahrend doch unter den dog-
matischen Parteien kein Meinungsunterschied dartber obwaltet,
dass der Prophet auch vor seiner Erwahlung zum Empfanger
der Offenbarung durch seine Vernunft allein gegen Unglauben
immun war. Wie sollte er also, im Sinne jener Koranstelle, den
Glauben vor der Offenbarung des Geistes entbehrt haben? Dafir
gebe es keine andere Erklarung als die, dass eben der Umfang
des imdn den blossen Glauben Uberschreitet und auch die
Befolgung der Gesetze einschliesst, deren Kenntnis jedoch
auch der Prophet erst durch die Offenbarung erlangte ’).

Der orthodoxe Gegner denkt nicht daran, vor dieser Argu-
mentation die Waffen zu strecken. Iman schliesse die Befolgung
des Gesetzes nicht ein; es beschrianke sich nach wie vor auf
das Bekenntnis. Was aber im Sinne des Islams als Be-
kenntnis gilt, ist ein doppeltes, in den ,beiden Wdrtern
des Bekenntnisses” (kalimatd al-schahadati) festgelegtes: der
Glaube &h die Einzigkeit Gottes und der an die Sendung
Muhammeds. Der Glaube an den ersten Teil des Bekennt-
nisses fehlte dem Propheten auch vor seinem Verkehr mit dem
Engel Gabriel nicht; aber dass er Gottes auserwahlter Prophet
sei — diesen integrierenden Teil des imdn — konnte er erst
durch seine Berufung erfahren. Es sei also ganz richtig: Du
wusstest nicht fruher, was das Buch und der (durch die zweite
Hélfte zu ergédnzende) Glaube ist. Dies sei der Sinn des durch
die Mudaziliten fur ihre Lehre beanspruchten Koranspruchs
(Il 345),

1) Damit erklart Zam. auch 93 v. 7: ,Er fand dich irrend und er leitete (dich)”.

.,Das Irren hat zum Gegenstand das Wissen von den Gesetzen und dem was
nur durch Belehrtwerden (samz) erkannt werden kann”.



Jedoch ihre Lust am Interpretieren ist auch mancher Tri-
bung ausgesetzt. Sie geraten oft in die Klemme. Da ist vor
allem 4 V. 151 (Gott verzeiht jede SiUnde mit Ausnahme des
schirk), was den Orthodoxen als gewichtiges Argument fir
die Richtigkeit ihres Standpunktes dienen konnte und schon
den alten Muctaziliten cAmr b. cdUbejd in Verlegenheit versetzt
haben soll (oben S. 162). Zamachscharl ist freilich nicht so ver-
legen wie jener schichterne Vorganger. Er ist auch Gramma-
tiker und als solcher gewohnt, mit takdir (Erganzung, restitutio
in integrum) zu arbeiten. Dies Ubt er auch an dem seinen
Standpunkt gefahrdenden Vers. Es sei das Moment der Reue
ergdnzend einzufugen: in bezug auf den muschrik die Ab-
wesenheit, in bezug auf den Gesetzibertreter (der ins Paradies
gelangen soll) das vorhergehende Hinzutreten der Reue. Darauf
komme es an (I 210) ).

Die pessimistische Jenseitsanschauung der ,Freisinnigen” hat
ausserhalb der dogmatischen Behandlung der Meinungsver-
schiedenheit, auch den Humor der Gegner angeregt und ihnen
Anlass zu stechenden Bemerkungen gegeben2). Der oben S.
51 ff. erwdhnte Abu-l-cAld al-Maarri, dem wohl das Dogma-
tisieren in der Seele zuwider war und der dem Streit der in
die Geheimnisse des Jenseits Eingeweihten kaum den mindesten
Ernst beilegte, macht sich in einer kritischen Ubersicht uber
verschiedenartige Glaubenslehren lustig Uber den ernsthaften
Eifer der Mudaziliten fir ihre Lehre, dass der Allgutige den

1) In ahnlicher Weise beseitigt er die Schwierigkeit, die ihm bei 5 v. 112
entgegentritt.

2) Auch Dschéhiz, selbst Mu'tazilit, verschont den Standpunkt seiiler Partei-
genossen in dieser Frage nicht von ironischen Bemerkungen. ,Die Frommigkeit
(nusk) des Mutakallim — sagt er — besteht in der eilfertigen Ungléu-
bigkeitserklarung derer die Sinden begehen und darin, dass er (je
nach seinem Parteistandpunkt) die Menschen entweder der Leugnung des Wil-
lensfreiheit oder der Inhaltsberaubung des Gottesbegriffes (ta'til, Leugnung der
Attribute) oder des Zindiktums beschuldigt unter dem Vorwand dies zur grosse-
ren Ehre der Religion zu tun....... Wir finden unter den Mutakallimin nieman-
den mehr mit Schmutz und Fehlern behaftet als wer seine Gegner des Unglau-
bens zeiht” (Haja-wén, | 80, vgl. 103).
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Muslim wegen eines Sonnenstdubchens Unrecht, der unrecht-
maéssig erworbenen Dirheme und Dinare ganz zu geschweigen,
zu ewiger Hollenstrafe verdammt; wahrend die Theologen
selbst, die solches lehren, es in praxi mit den verbotenen
Dingen nicht gerade genau nehmen. Es sei ihm erzahlt
worden, dass ein hochgeachteter Lehrer der Mudazila recht
wacker dem Wein zuzusprechen pflegte, aber jedesmal, wenn
er sich dem Genuss des Rebensaftes hingegeben hatte, seine
Trinkgenossen als Zeugen dafur anrief, dass er die soeben
begangene Siinde bussfertig bereue. Damit hatte er nun tabula
rasa fur sein dogmatisches Gewissen geschaffen, um das Sun-
digen wieder von vorne zu beginnen und durch jedesmal
wiederholte beglaubigte Busse von Fall zu Fall das Gleich-
gewicht herzustellen. So musste er doch dereinst mudazilitisch
korrekt ins Paradies eingelassen werden '). Es kommt ja am
Ende doch nur auf die Busse an.

In nicht weniger ergotzlicher Weise wird die mudazilitische
These am Verhalten einer der grissten Autoritdten der Muda-
tazila, AAbdaldschabbéar, um den sich eine einflussreiche Schule
gruppiert hat, zum Gegenstand spottischer Kritik gemacht.
Durch die Gunst des bujidischen Vezirs, des bewunderten,
wegen seines eiteln Gehabens auch verhéhnten2) Schéngeistes
al-Séhib Ismail ibn cAbbad, dieses fanatischen Verfechters der
mudazilitischen Lehre, der im Bereich seines Einflusses niemand
zum Kadl-amt zuliess, der sich nicht offen und konsequent zur
mu tazilitischen Richtung bekannte, wurde dem "Abdaldschabbér
das hohe Amt des Oberkadl der .Provinz Rejj verliehen 3). Als
sein méachtiger Gonner starb, weigerte sich der Kadl dem Toten
ein offizielles Bedauern zu widmen, denn — so sagte er — er
habe nie offene Zeichen der Reumutigkeit Uber begangene
religiose Verfehlungen gezeigt. Etwas Wein wird ja-so ein
bujidischer Vezir immerhin genossen haben. Uber dies pietétlose

1) Risalat al-ghufran, 155—6.
2) vgl. Journ. R. As. Soc. 1909, 775. 3) s. Der Islam Il 214.
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Verhalten des Oberkadi war man nun allenthalben emport;
jedermann wusste, dass er eine Kreatur des verstorbenen Vezirs
sei und Stellung, Einfluss, und Bereicherung nur ihm zu ver-
danken hatte. Die o0ffentliche Misbilligung fuhrte dahin, dass
cAbdaldschabbar seines Amtes entsetzt wurde. Im Chalifat war
die Demission von einem hohen Staatsamt in der Regel mit
Vermdgenskonfiskation (musadara)’) verbunden; man setzte
voraus, dass das grosse Vermogen eines Wiurdentragers durch
Amtsmisbrauch erworben worden sei und im Grunde dem
Fiskus gebihre. Bei der Beschlagnahme der weltlichen Guter
des abgesetzten frommen Gottesgelehrten, der es mit den
Forderungen seiner Dogmatik bis zur schnéden Undankbarkeit
genau genommen hatte, konnte man nicht weniger als drei
Millionen Dirhem konfiszieren, abgesehen von einer Unzahl
wertvoller Kleidungsstiicke, deren er sich durch Verkauf ent-
dussert hatte. ,Dies ist — schliesst der orthodoxe Erzahler —
der Schejch ihrer (der Mudaziliten) dogmatischen Schulrichtung.
Er lehrt, dass ein Muslim wegen eines viertel Dinars der
ewigen Hollenstrafe verfallt2, wahrend er selbst dieses hor-
rende Vermdgen durch Richterspriiche zugunsten von Unrecht-
Ubenden, ja Unglaubigen (als Bestechung) erworben hatte” 3).

* *
*

Eine der zwischen den beiden Parteien obschwebenden
Streitfragen betrifft die durch Einfluss aus dem Judentum in
den Islam Gbernommene Anschauung von der Flrbitte (schafac)
des Propheten fir die Rechtglaubigen und die Wirksamkeit
dieser Vermittlung4.

1) Schon von 'Omar | eingefuhrt (k&sama, schétara) Ihn Scfd 111 1, 105 ult,;
203, 5; 221, 16, worauf sich demnach Mu'adwija berufen kann (Ja”kubl™ ed.
Houtsma) Il 264, 5.

2) Das Mindestmass, durch dessen unrechtmaéssige Aneignung die Qualifikation
als Dieb (sarik) erfolgt.

3) jTikdt, ed. Margoliouth, 11 335, vgl. ibid. I 70.

4) Vgl. R. Basset's Einleitung zu seiner Bearbeitung der aethiopischen Ezra-
Apokalypse (Les Apocryphes éthiopiens, 1X, p. XIl) und die Besprechung der-
selben von E. Doutté im Bulletin de la Société de Géographie etc. d'Oran 1899;
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Wir konnten bereits bemerken, dass die Orthodoxie den
Glauben daran fordert, dass auch die in irgendeiner Form
zeitweilig zur Holle verurteilten rechtglaubigen Glieder der
Gemeinde Muhammeds durch Interzession des Propheten von
der Uber sie verhdngten Strafe befreit werden kdnnen '). Die
populdre Anschauung hat diesen Glauben natdrlich immer recht
gierig gepflegt?2. Man ging darin mit der Zeit fortschreitend
immer weiter. In das Vorrecht, solche Firsprache mit Erfolg
zu Uben, werden weitere Kreise einbezogen ; es wird bald auf
die Ubrigen Propheten, ja auch auf die Heiligen (aulijd) 3) aus-
gedehnt. Ein im dschihdd gefallener Krieger kénne nach einem
Hadithspruch als schalid (Martyrer) fur siebzig seiner Ange-
horigen bei Gott die schafdam Uben4); dieser Vorzug wird
anderwdarts auch denen verliehen, die nach frommer Vorbe-
reitung den tawaf (rituellen Umzug) um das heilige Haus in
Mekka vollzogen habenb). Durch fromme opeia supereroga-
tionis konne auch der gewdhnliche Muslim diese Fahigkeit in
reichem Masse erwerben. Wer die Andacht des Monats rad-
schab (am ersten Donnerstag desselben) vorschriftmassig ver-
richtet, erwirbt das Recht, am Tage des Gerichtes 700 der

R. Leszynsky, Mohammedanische Traditionen Uber das Jingste Gericht.(Heidel-
berger Dissertation, 1909) 50—53; jetzt auch Tor Andrae, Die Person Muham-
meds, 234 ff.

1) 9v. 81 wird freilich vorausgesetzt, dass die Firsprache des Propheten nicht
unbedingt Erfolg habe. Vgl. auch die von Basset und Doutté 1 c. angeflihrten
Koranstellen.

2) Dcmgeméss wird in der fur einen vom Islam zur griechisch-christlichen Kirche
Ubertretenden Konvertiten festgestellten Abschwodrungsformel auch der Schafdca-
Glaube anathematisiert {Revue de Vhist. d. Rel., LIIl 15%).

3) Nach P. A. Decourdemanche: , Contrairement a ce qui existe dans la plus
grande partie du monde musulman, I'on ne croit guére, en Turquie, a I'intervention
de saints personnages défunts, en qualité d’intercesseurs aupres d’Allah en vue
du salut éternel ... .” ,Pour les Turcs, le réle d’intercesseur est & peu prés uni-
guement dévolu au Prophéte” (Revue de VHist. des Rel. LX 64, 65; vollig
unbegriindet).

4) lbn Said, 1111, 296, 3; Jyaladori, ed. de Goeje, 85; vgl. Kazwini, ed.
Wostenfeld, 11 283, 3 v. u.

5) Azrakl (Gesch. d. Stadt Mekka, ed. Wustenfeld, 1) 251 paenult.
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Holle verfallene Genossen auszubitten ’). Sogar Leuten, die das
neunzigste Lebensjahr Uberschritten haben, wird in einem
Hadith die Gabe verliehen, fur ihre Familienglieder fursprechend
zu wirken?2). In grosszlgiger Freigebigkeit hat man sich schliess-
lich soweit verstiegen, diesen Vorzug jedem Rechtglau-
bigen zugunsten seiner Freunde einzurdumen3d). Es sind dies
naturlich nur vereinzelte Spriche, auf kanonische Geltung
keinen Anspruch machende pia desideria, die jedoch immerhin
die Tendenz der Frommen zeigen, den Glauben an die
Schaféda-Fahigkeit auf den mdglich weitesten Umfang auszu-
dehnen.

Die Mudaziliten, die ihren Gegnern auch fir solche Vor-
stellungen die Verspottung als ,Lustlinge” (tammadaun) nicht
ersparen, wollen grundsétzlich den Erfolg der Flrsprache nicht
einmal fur Muhammed selbst zugeben. Es widerstreite ihrer
Uberzeugung von der ausnahmslosen Gerechtigkeit Gottes,
welche die Ljnie des jus strictum nicht Uberschreiten und Be-
glnstigungen nicht gelten lassen kénne. So wie der guten Tat,
im Sinne der Gerechtigkeit, der goéttliche Lohn notwendig
entsprechen misse, so konne es keine Vermittlung geben,
welche im Stande sei, die der Sunde gebihrende Strafe auf-
zuheben. Sie lassen eine stattliche Reihe von Koranversen
aufziehen, auf der sie ihre Leugnung der Schafdca griinden
konnen. ,Habet Furcht vor dem Tag — freilich wird dies
den lIsraeliten zugerufen —, an dem eine Seele fur die andere
nichts leisten kann und keine FlUrsprache fur sie ange-
nommen und kein Losegeld fur sie empfangen wird” (2 v. 45).
Auch den Rechtglaubigen wird gedroht mit dem Tag ,an
dem es nicht gibt Handel und nicht Freundschaft und nicht

1) thja 1 194, 17.

2) Einleitung zu Kit. al-mifammarin, XXXII (wo im Zitat aus Usd al-ghéba,
I, zu korrigieren 11); vgl. Bejhakl, ed. Schwally, 396, 7.

3) thja 11 159, 12: li-kulli mu'minin schafda. Vgl. schon Ibn Sa'ci V 14,
16 (Kad al-ahbar) wenn wir &l Muhammed nicht auf die Sippe M.’s beschranken,
sondern darunter die Gemeinde verstehen (Enzyklop. d. Isl. I 258 s.v. 5/).
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Fursprache” (2 v. 255, vlg. 14 v. 36) ,Wer Schlechtes tut,
dem wird danach vergolten und er findet dazu ausser Gott
keinen Anwalt und keinen Helfer” (4 v. 122)").

Die orthodoxe Theologie wird durch solche Instanzen nicht
in Verlegenheit gesetzt. Sie glaubt in die Okonomie des Him-
mels und in die Tagesordnung des jingsten Gerichtes besser
als ihre rationalistischen Gegner eingeweiht zu sein. Das letzte
Gericht sei nicht an einem Tage abgeschlossen. Es dauert
ungemein viele Tage, von denen jeder nach irdischer Zeitbe-
stimmung ungefdhr 50000 Jahren gleiche. Nun gebe es Tage,
an denen die Fursprache ausgeschaltet sein wird; an anderen
Tagen koénne der Prophet vortreten und mit Erfolg fur die
Stnder aus seiner Gemeinde ein gutes Wort einlegen. In den
von den Muctaziliten angefuhrten negativen Beweisstellen werde
daher stets mit dem Tage d.h. dem Tage gedroht, an dem
eine Fursprache nicht stattfinden kdnne, womit stillschweigend
zugegeben sei, dass es auch andere, fUr eine Interzession frei-
gegebene Zeiten gebe 2).

Die Findigkeit der mudazilitischen Exegese wird selten ver-
sagen. Es scheint der Schule kein exegetisches Mittel als zu
kithn, um eine ihrer grundlegenden Lehren, mit der sie den
meisten Erfolg in der islamischen Theologie geerntet hat, aus
Koransprichen zu beweisen: die Lehre vom Primat der Ver-
nunft in der Erkenntnis der religiosen Wahrheiten (vgl. oben
S. 136). Selbst die Engel werden zu diesem mudazilitischen
Grundsatz in Beziehung gedréngt, wodurch mit einem Schlage
gleichzeitig ein Beweis gegen den Glauben der Anthropomor-
phisten vom Schauen Gottes erzielt wird.

40 v. 7 wird von den riesenhaften Engeln, die den gottli-

1) Vgl. auch Kasschaf zu 29 v. 11 (IlI 176). Die Verse, in denen nur die
Flrsprache ohne Erlaubnis Gottes ausgeschlossen wird (2 v. 256; 10 v. 3),
sonach mit derselben als zugelassen erschiene, werden nicht auf die Interzession
fur Sunder bezogen, sondern darauf gedeutet, dass am Tag des Gerichtes ohne
besondere Erlaubnis Uberhaupt niemand das Wort ergreifen durfe.

2) Ihn al-Munejjir 1 56, 119.
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chen Thron tragen gesagt, dass sie Gott lobpreisen, ,an ihn
glauben und far diejenigen, welche glaubig sind, um Ver-
gebung flehen”. Glauben — meint Zamachscharl — schliesst
die unmittelbare sinnliche Erfahrung aus und ist Ergebnis
eines intellektuellen Vorganges, wodurch das den Sinnen nicht
Zugangliche als wahr und tatsachlich festgestellt wird. Wirde
es nach den Anthropomorphisten gehen, so wére ja Gott fir
die ihm am néachsten stehenden, die unmittelbare Umgebung
seines Thrones bildenden Wesen, sinnlich wahrnehmbar und
das Attribut des Erfahrens und nicht des Glaubens waére
von ihnen auszusagen. Wenn nun gerihmt wird, dass diese
Engel an ihn glauben, so ist damit erwiesen, dass eine an-
dere als intellektuelle Erkenntnis Gottes ausgeschlossen
ist. Es kann daher die Rede davon nicht sein, dass die Ge-
rechten Gott im Jenseits (sinnlich) erschauen (11 309).

Am meisten wird ihre Zuflucht zu spitzfindiger Textbe-
handlung ersichtlich, wenn sie ihren Theorien im Wege ste-
hende Koranverse durch lexikalische Umdeutung oder
durch Textdnderung an den entscheidenden Worten den-
selben gefligig machen. Daflr haben wir bereits an der Um-
deutung des Ausdrucks chalil Allah (S. 116) ein Beispiel
erfahren. Unter den verschiedenen Versuchen, die Verheissung
des korperlichen Schauens Gottes aus der entscheidenden
Koranstelle 75 v. 22—23 zu beseitigen, ist es der des Scherlf
Murtadd (oben S. 114), der als Beispiel der an dieser Stelle
nicht vereinzelten lexikalischen Arbeit der Dogmatiker dienen
kann. ,Antlitze..., ila rabbik4, zu deinem Herrn emporblik-
kende”. Murtada entfernt den anthropomorphistischen Anstoss
dadurch, dass er dem Wortchen ila (zu) seinen Charakter als
Praeposition entzieht und es als Plural des Substantivs ala
s.v.a Wohltat deutet: ,sie erschauen die Wohltaten
deines Herrn” ).

In bezug auf T extdnderungen aus theologischen Rick-

1) Ghurar al-fawa'id 17.
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sichten sind sie nicht als Bahnbrecher zu betrachten 7). Wir
konnten ja in unserem ersten Abschnitt ersehen, dass dies
Verfahren in die alteste Periode der Korangeschichte zurick-
reicht. Es ist ihnen z.B. darum zu tun, ihre Opposition gegen
die anthropomorphistische Anschauung von dem in hdrbaren
Lauten redenden Gott*) mit dem Koran in Einklang zu
bringen. Unter den zahlreichen Koranstellen erschien ihnen
am wichtigsten die Angleichung eines Verses, der das Spre-
chen Gottes in nicht leicht wegzudeutender Ausdricklichkeit
hervortreten lasst. Unter den Propheten ist es Moses, den
der Islam 3) vorzugsweise mit dem Epithet kalini Allah 4 ,der
von Allah Angeredete” 5 oder nadschx Alldh ,der mit Allah
sich Unterredende” °) auszeichnet. Und dies besonders mit
Rucksicht auf 4 v. 162. Die allenthalben rezipierte Lesart:
wakallama Alldhu Muséa takliman ,Gott redete den Moses
an”, wobei der verstarkende accusat. absolutus (takliman) den
Eindruck der sinnlichen Rede befestigt 7, wird von den spi-

1) Vgl. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschiehte* 1 130, Anm. 3; 710 ff.

2) Uber ihre (lbrigens bereits von Philo ausgesprochene) Theorie von der
»schopferischen Hervorbringung der Stimmen an einem Substrat”, vgl. Der Is-
lam 111 245—247; Zamachschari zu 42 v. 50 stellt sich die Rede Gottes ,von
hinter einem Vorhang” in der Weise vor, dass ,Gott an einem Korper Rede ent-
stehen lasst, so dass der Horende nicht wahrnimmt, wer der ihn Anredende
ist”. Die Polemik SchéfiVs gegen diese Auffassung, bei Ibn Kajjim al-Dschauzijja,
Plam al-muwakka'ln 111 467 (nach Bejhaki).

3) Von hier aus auch in einem dem Samau”al b. cAdija zugeschriebenen apo-
kryphen Gedicht (Diwan, ed. Cheikho, Beyrouth 1909): Moses als abduliu wa
kalimuhu (22, 6).

4) Aber auch von anderen Propheten als von Gott Angeredeten nabt tmikal-
lam, Ibn Sad |1, xo0, 14.

5) Es kommt vor, dass man auch einem gewdhnlichen Namensbruder des
Moses den Namen Kallm Allah gibt (ein Beispiel bei Ulugchén, An Arabic
History of Gujarat, ed. E. D. Ross, | [London 1910] 170, 4); ebenso wie der
haufige islamische Personenname at-Chalil als Synonym von lbrahitn\ gemeint ist.

6) z B. Ihja Il 207, 15 Musa nadschi al-Rahman.

7) Die Grammatiker stellten die Regel auf, dass die Verbindung eines Ver-
bums mit dem accusat. absolutus seines masdar die metaphorische Deutung des
Verbums ausschliesst; dariiber handelt eingehend bei Gelegenheit dieses Verses
Buch. Tauhld, nr. 37, Kastallanl X 503. — Vgl. Tatfkirat huff. I 303, 13.
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ritualistischen Puristen durch leichte Vokaldnderung, wodurch
Subjekt und Objekt mit einander die Stellung tauschen, der
sinnlichen Deutung entzogen: wakallama Allaha Musa ,Mo-
ses (Subjekt) redete Gott (Objekt) an”. Wie gerade dieser fir
ihre Lehre verhangnissvolle Vers den Gegenstand sorgenvoller
Bemuhung bildet, ersieht man auch daraus, dass einige Mucta-
zilitentheologen, deren Erkldrung Zamachschari selbst als son-
derbar beurteilt, dem Verbum wakallama mit seinem accusat.
absolut, die Bedeutung geben: er verwundete; Gott habe
den Moses verwundet, d. h. er sandte Prifungen und Versu-
chungen uber ihn (I 240).

Eine in mudazilitischem Interesse beabsichtigte Textkorrek-
tur scheint auch in folgendem Beispiel vorzuliegen. Muhammed
lasst die Juden zur Rechtfertigung ihres Unglaubens, einer
haufigen alttestamentlichen Redensart (libbdm he-crel, arele
llbh) entsprechend, die Entschuldigung Vorbringen (2 v. 82):
sunsere Herzen sind unbeschnitten” und setzt dieser Ent-
schuldigung die Bekraftigung hinzu: ,Jawohl, Gott hat sie
wegen ihres Unglaubens verflucht und gering ist es, was sie
glauben”. In dem Ausdruck: ,unsere Herzen sind unbeschnit-
ten” — wenn auch im Mund der ungldubigen Gegner —
wittert der Mudazilit das Zugestdndnis der Madoglichkeit, dass
man von Natur aus ein dem Glauben unzugéangliches Herz
haben, dass man von Gott zum Unglauben erschaffen sein
kénne und dass dagegen besseres Wollen ganz ohnméchtig
sei. Solcher, aus dem Vers zu folgernden Voraussetzung soll
eine geringe Textdnderung abhelfen. Fur ghulf'n (unbeschnit-
ten, Eigenschaftsnamen im Plural) lesen sie mit Einschiebung
eines Vokals: ghuluf**», als Plural von ghilaf, Behaltnisse.
Dadurch erschiene die Einrede der Juden nicht als Ent-
schuldigung, sondern vielmehr als Prahlerei: Unsere
Herzen sind Behéltnisse (des Wissens). Dieselbe Tendenz ver-
folgt auch, bei Beibehaltung der gewdhnlichen Lesart (ghulfun),
die grammatische Deutung derselben als erleichterte Form
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(tachfif) eben jenes ghulufun, wofiir der arabische Sprachge-
brauch an Analogien nicht arm ist (I 66) ).

Es ist hierbei bemerkenswert, dass diese hier vorgeschlagene
Textdnderung schon von alten Traditionsautoritdten (an lbn
cAbbés angelehnt) versucht wird ~); ein Beweis mehr fir die
bereits friher (S. 107) gemachte Erfahrung (Mudschahid), dass
exegetisch-dogmatische Bedenken der spateren Mudaziliten
schon orthodoxen Autoritdten der é&lteren Zeiten (auch hier
cAtijja) vorgeschwebt haben.

Eine der von den Orthodoxen zumeist verpdnten Lehren
mudazilitischer Theologen ist die, dass Gott nicht nur die
schlechten Taten und die auf das BoOse gerichteten Willens-
akte der Menschen nicht erschaffe, sondern dass er Uber-
haupt nicht als Schopfer des Bdsen, Schadlichen in der Natur
betrachtet werden konne. Gottes Wirkungen geschehen not-
wendigerweise aus dem Gesichtspunkt des aslah, der vias-
laha, der allgemeinen Wohlfahrt. Was dieser zuwiderlauft, kénne
nicht von ihm erschaffen sein. Von den Orthodoxen werden
sie wegen dieser Lehre als Dualisten, Magier (madschuis), d. h.
Zoroastrier verhohnt.

Manche Mudaaziliten gehen in der Folgerichtigkeit so weit,
zu lehren, dass Gott im Sinne jener ~/~/i-Anschauung auch
nicht Schopfer der vermittelnden Ursachen der Siinde
genannt werden kénne. Es kénne von verbotenen Genussen
nicht gesagt werden, dass sie von Gott als Geber derselben
verliehen sind. Nur die erlaubte Art der Versorgung (rizlc al-
halal) konne als Gottes Gabe betrachtet werden, Verbotenes
ist vom Sunder selbst erworben 3. Man kdnne doch nicht

1) Fachr al-din al-Ré&zi, Majatlh al-ghajb, I 6x5.

2) Tabarl, 1 306—307.

3) Ein weiter Spielraum fur die Behandlung dieser Frage bietet sich gleich
zu 2 v. 2 (razaknahuni)5 vgl. auch zu 13 v. 22 (I 18, 495). Bei Ibn Sald 111},
299, 16 entschuldigt der Prophet die Gefahrten des Abu ‘Ubejda b. al-Dschar-
rah, die auf einem Streifzuge von allen Nahrungsmitteln entbldsst, einen auf dem
Wege gefundenen Cadaver verzehrten, damit: ~innamé&huwa rizkun razakakumihu
Allah™ (vgl. Sure 5 v. 5).
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sagen, dass der Wegelagerer seinen Raub mit Gottes Beistand
vollfuhre *). Da der Genuss des Weines religios verboten, dem-
nach Strafe verursachend ist, konne Gott unmdglich als Her-
vorbringer desselben gelten; man koénne ihn hochstens den
Hervorbringer der Weinpflanze nennen; die Entstehung des
Weines selbst durfe man nicht in Beziehung zu ihm als agens
setzen; der ist ausschliesslich der Wreinkellerer?2). Da ist
nun aber die dem Koran einverleibte apotropdische Formel
(113 v. 1), ein Schutzgebet, das Gott den Muhammed lehrt:
»lch nehme Zuflucht zum Herrn des Morgengrauens vor dem
Bosen dessen was er erschaffen” (min scharri mé chalaka);
ganz klar und unzweideutig: die Schopfung Gottes kdnne bdse
Wirkungen hervorbringen. Obzwar das Bose hier ersichtlich
nicht als unmittelbare Schopfung Gottes, sondern als an
derselben mittelbar hervortretender Gegenstand der Ab-
wendung ist, glaubten einige Mudaziliten selbst diesen Ge-
danken dadurch tilgen zu kénnen, dass sie die Form scharri
des rezipierten Textes in scharrin verandern: min scharrin mé
chalaka, und gleichzeitig das Wortchen ma nicht als Relativ-
pronomen sondern als Negationspartikel aufifassen. Durch diese
Wort- und Konstruktionsdnderung erhielte der Koranspruch
den Sinn: ,lch suche Zuflucht......... vor dem Bd&sen, das er
nicht geschaffen hat” (Il 56s)3).

Wir verstehen nach diesen Beispielen, dass den Mutakal-
limiin eine den orthodoxen Theologen misliebige tendenzidse
Beteiligung an der Textbehandlung des Korans (oben S. 95—
96) zugeschrieben wird.

*
*

Inmitten dieser mit tendenzidser Koranauslegung verbundenen

1) Nach alt-arabischer Anschauung ist gerade geraubter Besitz im Gegensatz
zu ererbtem ,von Gott beschert” (Wellhausen, Reste arab. Heident.s 189, Anm. 2).

2) Baghdadl, al-Fark bejna-I-firak 262.

3) Vgl. schon Muh. Stud., Il 240. Solche exegetische Kunste wurden auch
an den ofters vorkommenden Koranworten istawd ialé-I-¢carschi getbt, um die
Vorstellung auszuschalten, dass Gott nach Beendigung seines Schépfungswerkes
auf seinem Thron rdumlich Platz genommen habe, bei Sujatl, ltkan, Kap. 43, 11 7.

12
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Dogmenstreiten koénnen wir auch das Hervortreten kluger
Manner beobachten, die angesichts der Erfahrung, dass die
Vorkdmpfer einander widersprechender Lehren ihren Stand-
punkt aus dem Koran befestigen zu kdénnen meinen, die ein-
seitige Deutung der Texte verschmédhen und in bezug auf alle
jene strittigen Fragepunkte eine indifferente, skeptische Stel-
lung behaupten. Freilich, soweit wir sie aus der Litteratur
kennen lernen kodnnen, eine an Zahl kleine Gemeinde, deren
Stellung man mit dem terminus wukUf (s. v. a. der Pyr-
rhonisten) zu bezeichnen pflegt ).

Mit Namen wird als Vertreter dieser Richtung ein als Mu-
takallim und Anhanger der Spekulation (min ahl al-kalam
wal-kijas wa-ahl al-nazar) gerihmter cUbejdalldli b. Hasan al-
Anbari genannt, unter dem Chalifen Mahdi Kadl von Basra
(st. 784) 2. Er bekundete folgenden Gedankengang: ,Der Koran
enthalt in bezug auf eine und dieselbe Frage einander ent-
gegengesetzte Lehren. Danach ist der Glaube an die Wahl-
freiheit ebenso richtig wie der an die Vorherbestimmung;
beides hat seinen Grund im Koran. Zuweilen lassen sich doch
aus demselben Verse beide einander entgegengesetzte Lehren
herleiten. Sowohl die Kadariten als auch ihre Gegner haben
recht. Es handelt sich immer nur um die Verschiedenheit der
Gesichtspunkte: jene wollen Gott (Uber alle Ungerechtigkeit)
erhéhend); diese betonen die Allgewalt Gottes. Dasselbe
gilt von der Frage: wer ein Glaubiger, wer ein Unglaubiger
genannt werden konne; wer den Unzichtigen (zam) einen
Glaubigen nennt, hat ebenso recht als wer ihn als Unglaubigen
bezeichnet; auch der hat recht, der ihn in keine dieser Klassen
einreiht, sondern ihn fir einen Missetater (fasik) oder Wan-
kelmitigen [munéfik) halt. Sagt jemand, ein solcher sei zwar

1) ZDMG LVIII 399. Schahrastanl, ed. Cureton, 120, 4 v. u. ff. Der einen
solchen Standpunkt einnimmt, ist wéakifl, z.B. Dahabi, Tadk. huff., Il 69, 8.

2) Abulmahisin ed. Juynboll | 449,15 vgl. Jcfkubi ed. Houtsma 11 484,2.
Mas'iidi, Ta?ibih 356, 12 versetzt ihn in die Zeit des Mu'tasim.

3) Vgl. ZDMG LV 395 Anm. 4.
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ein Unglaubiger (kafir), aber doch kein Zugeseller (musehrik),
so hat er ebenso recht als wer das Gegenteil behauptend ihn
als kafir-muschrik betrachtet.. . Sagt jemand, dass der Tot-
schlager der Holle verfallt, hat er ebenso das Richtige ge-
troffen wie jener, der die Forderung zulésst, dass er (als Recht-
glaubiger) ins Paradies gelangt. Richtig ist auch der Stand-
punkt derer, die in diesen Fragen keine bestimmte Meinung
haben wollen, sondern die Entscheidung Gotte zuerkennen
(Murdschiten) in der Uberzeugung, dass dem Menschen das
Wissen des Geheimen (dlm al-ghajb) nicht zustehe '). Es ist
nicht unmaoglich, dass dies skeptische Bekenntnis des cUbejdalldh
zu seiner Absetzung vom Kéadiamte (782/8) mit beigetragen
habe -). Denselben Standpunkt der Indifferenz dogmatischer
Definitionen und der Beweisbarkeit der einander entgegenge-
setzten dogmatischen Thesen aus dem Koran nimmt noch im
13. Jahrhundert der Korangelehrte Abu-I-fadd'ilal-R&zl (schrieb
vor 1232) ein in seinem Werke Hudschadsch al-Kur™an (Ar-
gumente des Korans), dessen Bedeutung ich an anderer Stelle 3)
behandelt habe.

1) Ibn Kutejba l.e. 55—57.
2) Abulmahaésin l.e. 444, 1.
3) Beitrage zur Religionswissenschaft (Stockholm) I 129.



KORANAUSLEGUNG DER ISLAMISCHEN
MYSTIK.

1

Es ist fur die Mystiker im Islam flrwahr keine geringe
Aufgabe, die Gedanken des Sufismus im Koran wiederzufinden,
das heilige Buch des Islams als Bezeugung ihrer Welt- und
Religionsanschauung in Anspruch zu nehmen.

Denn es ware schwer, sich religiose Gedankengédnge vorzu-
stellen, die in schrofferem Gegensatz zu einander stinden als
der urspringliche, traditionelle Islam und das Sifltum ’). Dort
die denkbar transzendenteste Auffassung der Gottheit, hier das
Bekenntnis zur Immanenz derselben. Vom schlichten, weltent-
sagenden Asketentum ausgehend schritt die Sifibewegung
stufenweise, durch den Emanationsgedanken des Neuplatonis-
mus, einer ihrer Lehrquellen, zu einem aufs hdchste gestei-
gerten Gefuihl schwarmerischer Gottessehnsucht und Gottesliebe,
von hier zum ldeal der Versenkung und Absorption des indi-
viduellen Seins in das Gotteswesen empor, um schliesslich in
pantheistische Weltauffassung auszuminden.-

Der so ausgebildete Sufismus anerkennt nur eine Seins-
wirklichkeit; diese setzt er in der Gottheit; der bunten ver-
ganglichen Welt der Erscheinungen eignet er wirkliche Realitét
nicht zu, es sei denn, insofern sie Spiegelung, oder Selbstoffen-

i) Vgl. C. H. Becker, Christentum und Islam (Religionsgeschichtl. Volksbiicher
111 8) 40 unten.



barung und materialisierte Kundgebung (tadschalli) jener ein-
zigen wahren Wesenheit ist. Wahdéanijjat al-zvudschud, d. h.
~Wesenseinheit der Existenz” ist der arabische terminus tech-
nicus fur die selbstverneinende Lehre, zu der das Sufi-be-
kenntnis auf seinem fortschreitenden Entwicklungslauf hin-
strebt und die, wenn auch in abweichenden Formulierungen
und mit mehr oder weniger Konsequenz, zum Kennzeichen
seiner verschiedenen Bildungen wurde !).

Firwahr kein Korangedanke. Und erst das Gesetz! Kann
man ernstlich sprechen von Gesetzen fur das wesentlich Nicht-
existierende ? So verfluchtigt sich am letzten Ende der positive
Inhalt des Islams und es macht nicht selten den Eindruck der
captatio benevolentiae, wenn der Sufismus, um seine Berechti-
gung innerhalb der Islamgemeinschaft nicht vollig zu verlieren,
die Gesetzlichkeit als notwendige Vorbereitungsstufe darstellt,
jedenfalls von relativem Wert, der jedoch stufenweise bis zur
Uberwindung herabgemindert wird, indem man zu den liefen
intuitiver Wahrheit dringend an das Endziel der ,Gewissheit”
gelangt.

Nichtsdestoweniger gibt es einen sufischen Islam und grosse
Vertreter des Sufismus legen mit allem Nachdruck Gewicht
darauf, mit der ihre Gedanken symbolisch veranschaulichenden
scharta (Religionsgesetz) im Einklang zu sein, sie zur Voraus-
setzung zu haben.

Wie setzt sich nun dieser sifische Islam mit den realen Glau-
benstatsachen auseinander? Durch allegorische Auslegung,
»die sich in spontaner Weise einstellt, wenn neue Gedanken
mit einem geheiligten Text, der sie nicht vertragt, ausgeglichen
werden sollen” 2. Koran und Gesetz bedeuten nicht, oder min-
destens nicht allein, was ihr Wortverstand zu kinden scheint.
Hinter diesem sind tiefere Gedanken verschleiert, der wahre

\

1) Weiteres Vorlesungen 115 fr. Vortreffliche Orientierung bietet jetzt Reynold
A. Nicholson’s The Mystics of Islam (London 1914, in The Quest Series). Vgl.
Theolog. Literaturzeitung 1914 Nr. 14.

2) Jean Revillc, Revue de I'Histoire des Religions XXIII 373.
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Sinn der gottlichen Kundgebung deckt sich nicht mit den
Banalitaten ihres Scheins. Man erkennt wohl in diesen Ge-
danken leicht die islamische Frucht hellenistischer Aussaat.
Jenseits des koérperlichen, sichtbaren Wortsinnes (ro <oofte
tikov oder (Pxivcpswi/) liege ein geistiger Geheimsinn (ro
Twe/zoTUCoY) ') : die islamische Antithese von zahir und bétin.
»,Des Glaubens Leib ist dussere Texterklarung, doch wohnt als Geist
in ihm die tiefere Deutung;
Wo wirde je ein Kdrper schon hienieden durch andres wohl als
durch den Geist belebt?”,

wie der dem sufischen Ideenkreis verwandte N&sir al-din Chos-
rau lehrt 2).

Wollen wir auf die Wurzel der Méglichkeitsvoraussetzung
allegorischer Schrifterklarung zurtickgehen, so kommen wir
schliesslich in den Lehrhallen des gottlichen (al-ildhi) Plato und
bei seinem Idealismus an. Wenn die sichtbare Welt mit ihren
Sondererscheinungen ihre Wirklichkeit von der universalen
Idee ableitet, so mag dies auf das in Erscheinung tretende Wort
seine Anwendung finden. Es ist ein blasser Schemen; seine
Wirklichkeit liegt in der Welt der lIdee, deren Schattenbilder
die Worte sind. Dieser Gedankengang wird wohl die logische
Rechtsbasis aller Allegorie bilden. Auf jenem Grunde konnte
die Moglichkeit der allegorischen Schriftinterpretation des Philo
erblihen, sowie die des Kirchenvaters Origenes, der sie gegen
die schonungslosen Angriffe seines heidnischen Gegners Celsus
zu verteidigen hatte.

Neben anderen externen Einflussen hat die Mystik des Is-
lams auch dies Element in sich aufgenommen und verarbeitet.
Sie war bestrebt ihren Koran von diesem Gesichtspunkt aus
zu betrachten, sowie sie im allgemeinen die Neigung betatigte
die Grundlagen ihres Lehrgebdudes in demselben wiederfinden

1) Reitzenstein; Hellenistische Mysterienreligionen 146 (vom Gnostiker Pto-
lemaios).

2) Ubersetzung von Hermann Ethé, in Actes du sixiéme Congrés des
Orientalistes (1883) Ilme partie, Sect. 1 (Leiden 1885) 194.
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zu konnen, nachzuweisen dass ihre entscheidenden Prinzipien
durch das heilige Offenbarungsbuch ziehen.

Manche Stelle des Buches bot sich den Sufl’'s, ohne An-
wendung irgend scharfsinniger Kunstelei, gleichsam als Text
fur ihre Weltanschauung dar ). Von ihrem Zusammenhang
losgelost konnten die im Koran vielfach variirten 20 Worte
in 2 v. 251 ,Fdrwahr, wir gehoren Gott und wir kehren
zu ihm zuridck” sehr leicht auf die Absorption in der Gott-
heit bezogen werden. Oder wenn in der 102. Sure den irdi-
schen Gutern das ,Wissen vom Sicheren” [Hirn al-jakin) und
.das Wesen der Gewissheit” (~gjn al-jakin) entgegengestellt
wird, so konnten sifische Denker ihre Griibeleien ohne viel
Schwierigkeit umso eher hineintragen, als sie ja diese Aus-
dricke zur Bezeichnung der Ziele der Meditation terminolo-
gisch ohnehin Ubernommen hatten 3. Und wie erst konnte
ihnen der erhabene, hochheilige Lichtvers des Korans
(24 v. 35), dessen Anfangsworte man als Inschrift der méch-
tigen Kuppel des Aja Sophia-Domes verwendet hat, siifische
Dienste leisten!: ,Allah ist das Licht4) der Himmel und der
»Erde; sein Licht gleicht einer Nische, in der sich eine Lampe
Lbefindet; die Lampe ist in einem Glase und das Glas gleicht
~einem flimmernden Stern. Es wird angeziindet von einem
~gesegneten Baum, einem Olbaum, weder einem o&stlichen noch
~einem westlichen; fast leuchtet sein Ol, wiewohl es kein Feuer
sberihrt: Licht auf Licht. Allah leitet zu seinem Licht wen
-er will und Allah préagt Gleichnisse fur die Menschen und

1) Vgl. D. B. Macdonald, Aspects of Islant (New York 1911) 75. 186;
Nicholson 1c 22.

2) Die denselben Gedanken ausdriickenden zahlreichen Verse: ilejhi turdscha-
dina, jurdscha'iina u. a. m. ila-llahi (oder ilejka) al-masiru — wa-ilejhi tuklabiina
(29 v. 20), ila rabbika almuntahd (53 v. 43).

3) Ebenso ist auch die terminologische Antithese der sifischen Psychologie
al-kabd (Beklemmung) und al-bast (Erweiterung) aus dem Koran 2 v. 246 geholt
und der betreffende Vers dann in sufischem Sinne bearbeitet worden.

4) Gott als (pfS aufgefasst, Kroll, Die Lehren des Hermes Trismegis-
tos 22 f. [Wetter, Phds. Eine Untersuchung Uber hellenistische Frommigkeit,
Uppsala 1915].
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~Allah ist aller Dinge wissend”. Dieser Vers forderte, mit dem
seinen .Gedanken einhillenden geheimnissvollen Halbdunkel,
wie von selbst dazu auf, mystische Auslegungen an ihn zu
knupfen. Dazu hat man ihn auch im Fortschritte der Ent-
wicklung des Sufismus ') in immer phantastischerer Steigerung
sattsam ausgenutzt. Fast in jedem Werk der Sufiliteratur
nimmt seine Ausdeutung eine Stelle ein. Das Licht, die Nische,
der Olbaum, ort- und richtungslos, das durch sich selbst an-
gefachte Licht, Licht Uber Licht?2), alles dies ladt zur Ver-
senkung in die Geheimnisse und Ré&tsel dieses ,Lichtverses”
ein. Ghazall hat einen eigenen Traktat ,die Nische der Lichter”
(mischkat al-anwér) betitelt, in dem er den Lichtvers zum
Ausgangspunkt nimmt. In keine Koranstelle wurde so viel
hineingeheimnisst als in diese. Sie scheint ja bereits in ihrem
einfachen an Gnostik streifenden Wortlaut die Allegorie der
himmlischen Erleuchtung zu beabsichtigen 3). Und nun konnte
dabei noch Allegorie auf Allegorie gehauft werden 4.
Ahnliche Gelegenheit zu mystischer Ausdeutung bot die auch
in ihrer wortlichen Erklarung viel umstrittene Erz&hlung von
der 1 heophanie in Sure 53, welche die sufischen Grubler zur
Entfaltung ihrer tiefsinnigen Mysterien anlockte 5. Und ganz
ungesucht bietet sich auch 2 v. 109 (,Gottes ist der Orient
und der Okzident und wohin ihr euch immer wendet, dort
ist Allahs Antlitz ; furwahr Allah ist umfassend und allwissend”)
fur mystische Anknipfungen an. Die Sifl's finden darin leicht
die Bekundung ihrer Lehre von der Indifferenz der konfes-

1) Salti al-Tusiari (st. 886 oder 896) begnigt sich noch damit, dem Vers die
Beziehung auf das préexistierende ,Licht Muhammeds” (al-nir al-Muhammadl)
unterzulegen (Tor Andrae, Die Person Muhammeds 320).

2) Vgl. Kroll l.e. 23,9.

3) Illm Sind legt in diesen Vers die Theorie der arabischen Peripatetik Uber
die Entwickelungsphasen des Intellektes, vom hylischen Intellekt stufenweise zur
vollen Aneignung des voi/( aufsteigend (Kitéb al-ischarat wal-tanbihél
ed. Forget, | 126).

4) Vgl. z.B. Suhrawardl, Awarif al-ma'arif Kap. 49 (a/R. des lhja Il 231).

5) Vgl. Tor Andrae, l.e. 79—85.
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sionellen Unterschiede ). ,Hite dich — lehrt der grosste
Meister des Safitums am Schluss seiner der Bedeutung des
Propheten Hud gewidmeten Betrachtung — dass du dich an

eine bestimmte Bekenntnisformel anbindest und jede andere
zurUckweisest, wodurch dir viel Gutes, ja sogar das Wissen
von der wahren Wesenheit Gottes entginge. Betrachte deine
Seele als einen (zur Annahme der verschiedenen Formen be-
reiten qualitatlosen) Urstoff2) fir die Formen aller Glaubens-
bekenntnisse. Denn Gott ist umfassender und grésser als dass
ihn ein (bestimmtes) Bekenntnis mit Ausschluss eines anderen
einschliessen koénnte; wie er selbst sagt: Und wohin ihr euch
immer wendet u. s.w. Er erwdhnt kein bestimmtes Wohin?
Hingegen sagt er, dass Uberall das ,Antlitz Gottes” d. h. seine
wahre Wesenheit gegenwaértig ist... . 3. Daraus wird dir Klar,
dass Gott sich in allen Richtungen kundgibt; in denselben
aussern sich die (formellen) Glaubensbekenntnisse; jedes der-
selben trifft das Richtige, und wer das Richtige trifft, wird
des Lohnes teilhaftig4; und jeder des Lohnes Teilhaftige ist
selig und des Wohlgefallens (Gottes) sicher” 5).

»,Die Menschen haben in bezug auf die Gottheit verschiedene Be-
kenntnisse — ich bekenne mich zu allem, was sie immer bekennen
maogen” 6.

Jedoch der Koran gibt den Mystikern nicht allzuh&ufig Ge-
legenheit, ihre Lehren mit Sprichen zu identifizieren, denen
auch in ihrer geldufigen Interpretation ein entlegener Sinn zu

1) Vorlesungen 1715 vgl. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte 1 8x2, 12.

2) Hajiula= "vAy.

3) Hier folgt ein Passus, der mit Ricksicht auf v. 139, wo im Widerspruch
mit v. 109 die Kiblaorientation nach dem heiligen Hats in Mekka angeordnet
wird, einen Ausgleich mit der Gesetzlichkeit vollzieht, dessen Befolgung ,gute
Sitte” (adab) ist.

4) Anwendung des bekannten Hadithspruches tber die Freiheit des idschtihad;
vgl. ZDM G LI1I1 649.

5) MuKjl al-din ibn al-'Arabl, Fusus al-hikam (Kommentarausgabe, Kairo
1304—1323) Il 60 ff.

6) Vers des Ibn al-cArabi, zitirt im Kommentar des cAbdalrahm&n Dschami
zu der hier angefiihrten Stelle der Fusus, 1c. Il 87.
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entnehmen ist. In den Uberwiegenden Fallen haben sie es ja
mit Erzadhlungen Uber Vorgange alltaglicher Art, mit rituellen
und birgerlichen Gesetzen, einfach gefassten ethischen Ermah-
nungen zu tun. Auch aus solchen hat die Mystik, die be-
schréankte traditionelle Auslegung Uberschreitend ') in schranken-
loser Freiheit, zumeist mit Anwendung weithergeholter Gleich-
nisse, die Gedanken zu erschliessen, die in ihren Hullen, nur
fur die Erkennenden merkbar, schlummern sollen.

Ehe wir im einzelnen auf die Darstellung der Art eingehen,
in der sie diese ihre Aufgabe erflllte, haben wir noch einiges
Uber eine parallele, mit dem Sufismus zwar nicht identische,
aber zu ahnlichen Zielen fuhrende religionsphilosophische Be-
wegung im Islam vorauszusenden.

Er ist dies die Tatigkeit des Bundes der ,Lauteren”
(ichwén al-safd) in Basra im X. Jhd. n. Chr.

Die im VIII—X. Jahrhundert mit Aufmunterung der ersten
@bbasidischen Herrscher emsig betriebene, auf philosophische
und naturwissenschaftliche Werke, der griechischen Litteratur
sich erstreckende Ubersetzertétigkeit erdfifnete der arabisch-
muslimischen Welt ihr bishin voéllig unbekannte Gedanken-
sphéaren, in denen sich die denkenden Kreise gern heimisch
machten. Die Bekanntschaft mit dieser Litteratur, die sie frei-
lich erst aus zweiter Hand erhielten, hat nicht verfehlt, die
religiosen Gedankenwege, allerdings nur einer auserwdhlten
Minoritat, zu beeinflussen. Namentlich wurden dieselben durch
die Ideen der Neuplatoniker nachhaltig angeregt. Und neu-
platonisch waren ja nicht nur die von vornherein diesem phi-
losophischen Kreise entstammenden und der arabischen Litte-
ratur durch die Ubersetzungen zugefiihrten Schriften. Auch die

i) Der den Ubertreibungen der theosophischen Mystik abgeneigte Siifl Schihéb
al-dIn al-Suhrawardi (st. 1234), sagt (wie es scheint, im Namen des Dschunejd)
bei Gelegenheit der Erklarungsversuche an dem im Koran erwéhnten riuh
(Geist): ,Wenn der tafsir mancher koranischen Verse untersagt ist, so setzt der
tcfwil ein. Jener (als Worterklarung) ist an die Tradition (nakl) gebunden, in
diesem kann die Vernunft mit grosser Freiheit walten” QAwarif al-mcfarif Kap.
56 [a/R. des lhja] 1V 107).
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aristotelischen Werke, durch deren Ubertragung die arabische
Litteratur bereichert und der Denkstoff der muslimischen In-
tellektuellen erweitert wurde, waren ja durch die neuplatoni-
schen und alexandrinischen Kommentare und Paraphrasen, in
deren Umkleidung sie nach dem Osten gelangten, neuplato-
nisch gestaltet. Es konnte bei solcher Umdeutung der Gedanken
des Stagiriten ganz gut geschehen, dass auch zweifellos neu-
platonische Grundwerke als aristotelische Schriften umgingen
und ungehindert sich mit dem Autornamen des Aristoteles
schmuckten '). Diese Schriften schienen mit ihrem Inhalt nicht
nur keinen Gegensatz gegen die religiésen Voraussetzungen zu
bieten; sie wurden von den Denkenden sogar als Stutzen ihrer
religiosen Gefuhle gierig aufgegriffen, als rationelle Formen, in
die sich jene kleiden konnten. Was der Neuplatonismus lehrt
Uber das Wesen der Seele, Uber ihre Emanation aus der Sphére
der Gottlichkeit und des Weltintellektes, Uber die Nichtigkeit
der Materie und den exilhaften Aufenthalt des aus der Welt-
seele entstammenden Individualgeistes in der Welt der Dimen-
sionen, in die sie zur Prifung und L&auterung herabgesandt
wird, um ihr rein geistiges, durch Tatigkeit nicht erprobtes
Wesen hienieden durch Tugend und gute Werke zu bereichern ;
was er ferner Uber die Ruckkehr der in der irdischen Welt er-
probten Seele in ihre geistige Urheimat lehrt: alle diese
Lehren konnten fir die Denkenden als mit den religidsen
Erwartungen in Einklang stehende Anschauungen gelten, die
zur Deutung der grobsinnlichen Darstellung, dienlich waren
in welche dieselben Stoffe in der fur das unreife Volk be-
rechneten Tradition gekleidet sind. Es war dies alles recht
bequem islamisch zu gestalten, und dies um so leichter, als ja
der Neuplatonismus folkloristische Einzelheiten mit sich fuhrte,
die selbst den abergldaubischen Vorstellungen Nahrung boten:
die Damonenwelt, eine wahre Hierarchie der Geisteswesen,
mit der die oberen Sphéaren bevdlkert sind und vieles sich

i) Siehe weiteres in Die Kultur der Gegenwart | 5, zweite Auflage 308.
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daran KnuUpfendes. Es war auch nicht schwer innerhalb dieses
islamisch gestalteten Neuplatonismus eine Stelle zu finden fur
die Aufgaben des Prophetismus, die stufenweise Evolution
desselben und seine Vollendung in Muhammed.

Die Summe dieser Bestrebungen zog der Bund der ,Laute-
ren” im X. Jhd. Seine anonym gebliebenen Mitglieder schufen
in 51 unter einander fest zusammenhdngenden Abhandlungen
eine Enzyklopadie der Wissenschaften, eine Summa, in der
sie, in der dusseren Disposition der aristotelischen Systematik,
ein mit pythagordischen, gnostischen und hermetischen ") Zu-
taten, wie sie ja der Neuplatonismus vertragt, bereichertes
System des islamischen Neuplatonismus darstellen. Im
Schlussteile der Enzyklopédie erfahren wir vom Werbungswe-
sen und der propagandistischen Tatigkeit, dem Initiations-
wesen dieses religionsphilosophischen Bundes, dem Fortschritt
seiner Mitglieder aus Aspiranten zu Psychikern und Pneuma-
tikern wie in manchen gnostischen Systemen — endlich von
ihrem, nur den vollkommen Reifen zugédnglichen Okkultismus,
ihrer esoterischen Lehre, die darin gipfelt, wie der zu den
Hohen der Geistigkeit sich emporschwingende Mensch, der
durch die Betatigung ihrer Lehre stufenweise sich den Fesseln
der Materie entwindet, selbst Macht Uber dieselbe gewinnt:
lauter Astrologie 2), Zauberei und Alchimie, die in diesen Krei-
sen als Kronung der ,inneren” Philosophie3) geltend).

Schon auf den anfénglichen Stufen steht im Mittelpunkt
ihrer religiosen Betrachtung die Idee der ,Ruckkehr”
(mcfad), die Reinigung und Lauterung der Individualseele und

1) Vgl. Reizenstein, Poimandres 181.

2) In ,, Thier und Mensch vor dem Ko6nig der Genien” (ed. Dieterici, Leipzig
1879) in —114 lassen sie durch den Anwalt der Thiere eine rationalistische
Theorie Uber den relativen Wert der Astrologie entwickeln, die wohl nur erst
auf die Erkenntnisstufe der in ihren Okkultismus noch nicht Eingeweihten be-
rechnet ist.

3) Buch vom Wesen der Seele 29* ff.

4) Vgl. Stellung der alten islamischen Orthodoxie zu den antiken Wissenschaf-
ten, 4 Anm.
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ihr Sichemporschwingen zu der Welt der Geistigkeit, aus der
sie einst herabgesandt ward, und in die wieder einzugehen
das hochste Ziel, die Sehnsucht ihrer irdischen Pilgerschaft
sei. lhr jenseitiges Schicksal sei von den Stufen und Resul-
taten ihres Erdenwallens abhéngig, ob sie sich zur rein geis-
tigen sonnigen Sphare voller Reinheit und Vollkommenheit
wieder aufschwingen werde (dies ist das Paradies), oder ob
sie in einer kalten Region unterhalb der Mondsphére ein
irrendes, unstates, noch immer mit der Sehnsucht nach der
ihr unzugénglichen Materialitat sich abquélendes Dasein (dies
ihre Hollenqual) fristen werde '). Es entgeht uns nicht, wie
sich die islamische Vorstellung vom Paradies und der Holle
in dieser neuplatonischen Deutung gestaltet. Um diese See-
lenlehre dreht sich das ganze System der ,Lauteren”. Sie ist
Ausgang, Mittelpunkt und Endziel ihrer Religionsphilosophie.
Sie fUhren erbitterten Kampf gegen den Kaldm, eben weil in
den Spekulationen des letzteren das Leben der Seele keine
Stelle hat; sie sei ja innerhalb dieses Systems nichts anderes
als ein Akzidens der atomistisch gefassten Materie, also nicht
selbst Substanz, geschweige denn eine préexistierende Substanz,
als welche sie die Neuplatoniker erkennen.

Die ,Lauteren” verstanden es — gewiss nur fur die niede-
ren Stufen ihrer Initiirten — mit der Religion, speziell auch
mit dem Islam, in Einklang zu bleiben. Sie Uberstrémen vollig
von der Beteuerung des hohen Wertes, den sie auf die posi-
tiven, traditionellen Religionen legen, des hohen Ranges der
Propheten, Religionsstifter und Gottesmanner, die durch die
Erreichung der héchsten geistigen Stufen, durch die von ihnen
zur Tat gewordene Verneinung der irdischen Werte berufen
waren, Lehrer und Musterbilder der Menschheit zu sein. Das
wahre Strebeziel der ,Lauteren” ist jedoch die absolute
Religion, die Reinigung der Seele und das Ahnlichwerden

1) Vgl. Buch vom Wesen der Seele 53*. Bei diesen Vorstellungen haben her-
metische Einflisse mitgewirkt; Uber die hin- und hergeworfene sundige Seele;
s. J. Kroll, Die Lehre des Hermes Trismegislos 310.
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(oftolutrtc) mit Gott durch ihre Philosophie. Die religiésen Leh-
ren und Dokumente der im Lauf der Entwicklung der Mensch-
heit hervorgetretenen historischen Religionen — also auch des
Islams — bieten Sinnbilder des zu erstrebenden hohen Zieles.
Ihr wahrer Sinn sei nur allegorisch zu erfassen.

Und an diesem Punkte gehdren die Bestrebungen der ,,Lau-
teren von Basra” in den gegenwdrtigen Zusammenhang. Sie
sind in hervorragendestem Sinne Vertreter der allegorischen
Deutung der geistigen Traditionen aller Vdélker. Auch die
Fabeln, die das indische Pantschatantra in seiner arabischen
Ubersetzung als Buch von Kallla und Dimna bietet, haben
sie als Allegorien ihrer Theorien gedeutet '). Das meiste Inte-
resse hatte fur sie, im Sinne ihrer unmittelbaren Ziele, die
Deutung der islamischen Tradition. Unter der Hiulle
des Sprachausdrucks der erzdhlenden Darstellung finden sie
Bilder fur hohere Wahrheiten, die den Menschen nach dem
Masze ihrer Verstandnisstufen zuganglich gemacht werden.
So wie die Erkenntnis der dusseren Dinge teils durch sinn-
liche Perzeption, teils durch traditionelles Erlernen, teils durch
spekulative Vertiefung, teils durch innere Erleuchtung (Offen-
barung) erlangt wird, — Erkenntnissgrade, die sich nach den
Fahigkeiten der Menschen abstufen, — so wird auch, nach
Verhdltnis derselben, das Verstandnis der religiosen Tatsachen
ein verschiedenes sein. Was die Unreifen nur grobsinnlich er-
fassen konnen, gestaltet sich den Vollkommenen zu tiefen
philosophischen Wahrheiten 2).

In der Umschreibung dieser Wahrheiten verstehen sie, sich
in ein an vollige Undurchdringlichkeit grenzendes mystisches
Dunkel zu hullen. Sie bleiben hinter der Ratselhaftigkeit su-
fischer Sprachwendungen nicht zurtick, wenn sie z.B. die, wie
wir (S. 102 ff.) gesehen haben, seit dem ersten Anbeginn des
dogmatischen Denkens im Islam viel umstrittene Frage nach

1) Der Islam | 23.
2) Ichwan al-safa (ed. Bombay) 111 87 mit Bezug aufden Auferstellungsglauben.
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der Bedeutung der visio beatifica in folgenden Worten — denn,
ich denke, es sind nur Worte — l6sen: Das Schauen Gottes
sei das Schauen eines Lichtes durch Licht zu Licht, in Licht
aus Licht” (rujat r\1ur bindr linur fi nur min nur)l). Man glaubt
in dieser, in mystischen Schriften 2) nicht seltenen Art des Aus-
drucks 3) ein grammatisches Exercitium Uber die Prapositionen
der arabischen Sprache vor sich zu haben. Verstanden haben
werden es wohl nur die Hoéchstinitiirten des Bundes.

Die geheimnissvollen Lehren, welche die Ichwan al-safa
wiederholt andeuten und vor deren Veroffentlichung und
Preisgabe an Uneingeweihte oder Mindereingeweihte sie zu
warnen nicht aufhéren 4, scheinen zum grossen Teil sich auf
die allegorische Auslegung der religiésen Erzahlungen in Koran
und Hadith zu beziehen 5. ,Wisse” — sagen sie — ,dass die
»gottlichen Bucher &usserliche Offenbarungen (tanzilat zahira)

1) ibid. 111 72.

2) In massigerer Form wendet man sie auch sonst gerne an, z.B. ein Segen
des Propheten fir die Ehe des cAli mit Fatima: Alldhumma bérik fihinid wa-
barik alejhima wabarik lahuma, lbn Sad VIII 13, 6.

3) z.B. Ihja 1l 268, 13 v.u. von dem Anhoren der Gesangsvortrdge (samé&c)
bei sifischen Versammlungen: fajasmcfu lillahi wa-billahi wa-fi-llahi wa min
Allahi\ ibid. IV 288, 11: das Dasein des Menschen, die Dauer und Vollkom-
menheit desselben sei min Allahi wa-billahi wa-ila Allahi; Ibn Sélim (ZD M G
LXI, 75).von 4er nijja (Intention) beim Gebet: al-nijja billahi lilldhi wa min
Alladhi (bei Suhrawardl, ZAwarif al-ma~arif, Kap. 37, Ill1 88; derselbe Ibn Salim
von der hochsten Stufe der Tugend des sabr (Ausdauer): alladi sabruhu fi-
I1&hi wa-lillahi wa-billdhi (ibid. Kap. 60, 1V 283).

4) Beispielsweise I11 84 unten: ,Wir wollen nur einen Teil dieses Geheimnis-
ses schimmern lassen und davon aus eine Andeutung machen, da es nicht er-
laubt ist dasselbe deutlich zu erldutern; wir befolgen dabei das Vorgehen Gottes
selbst, der nur ,jenen den er will auf den geraden Pfad leitet” (10 v. 26). —
ibid. 98, 7 v.u.: ,Verstehe, mein Bruder, diese Andeutungen und Hinweise und
gleiche ihnen das ihnen Ahnliche an, aber veréffentliche die Geheimnisse nicht”. —
ibid. 140, 4 v.u.: ,Dies (Buchstaben- und Zahlensymbolik) ist das zu verber-
gende Geheimnis, das jedermann, ausser den Auserwdhlten von den aufriohtigen
Dienern Gottes, zu lehren nicht heilsam ist. Hier haben wir nur diese Buchsta-
ben angedeutet und darauf hingewiesen, dass sie das Geheimnis des Korans sind,
und es ist nicht erlaubt dieselben in aller Deutlichkeit zu erklaren, da es uns
die Weisen und Propheten nicht gestattet haben”. Vgl. IV 265, 4 v. u. und
ofters in demselben Sinn.

5) z.B. die Allegorie der Siebenschlaferlegende 111 98.
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,enthalten; das sind die Worte, die man liest und hort. Sie
.enthalten aber auch verborgene, innerliche Auslegungen (td3
~Wilat chafijja béatina): das sind die darunter zu verstehenden,
~durch die Vernunft zu erfassenden Bedeutungen (@l-mcfam
val-madktila) '). Dasselbe gilt auch von den Festsetzungen der
»(gottlichen) Gesetzgeber. Sie enthalten dusserliche, offensich-
~tige Gesetze und verborgene, innerliche Geheimnisse (asrar).
-Durch die Betatigung der &usserlichen Gesetze wird das irdi-
sche Heil derer gefordert, die sie erfullen; in der Erkenntnis
~der verborgenen Geheimnisse besteht ihr Heil fir ihre Rick-
kehr und ihr jenseitiges Leben. Die Seelen, die durch (gott-
lichen) Beistand sich zum Verstdndnis des (wahren) Sinnes
»der gottlichen Bicher erheben und zur Erkenntnis der Ge-
heimnisse der gesetzlichen Festsetzungen geleitet werden, und
,sich dabei der Ubung der guten Sunna und einer gerechten
~Lebensfuhrung befleissigen, sind jene Seelen, welche wenn
»Sie sich von ihren Kérpern trennen, zum Stufenrange der Engel
»Sich emporschwingen (dies ist ihr Paradies) und Gluckselig-
keit erlangen und von der Hyle erldst werden, die drei Ver-
zweigungen hat, namlich Lange, Breite und Hé6he; sie schwin-
»,gen sich empor auf den Stufen der Paradiese und ihren
»,acht Ordnungen, deren jede einzelne so weit ist wie Himmel
-und Erde. Die Seelen derer, die zum Verstédndnis jener Wahr-
heiten und zur Erkenntnis jener Geheimnisse nicht geleitet
~werden, jedoch die gerechte Sunna und die &usserlichen Ge-
setze Uben, werden bei der Trennung von ihren Kdrpern in
~menschlicher Form aufbewahrt bis es ihnen gestattet wird
»auf den sirdt mustakim zu schreiten (der ins Paradies fuhrt)” 2).
Also nur jene gelangen im Jenseits zu voller Gluckseligkeit,

1) Dasselbe lassen die Lauteren in , Thier und Mensch” u.s.w. 7 in bezug
auf Sure 95 v. 4 durch den Anwalt der Tiere aussprechen: ,Die himmlischen
Biucher haben Auslegungen und Erkldrungen, die verschieden sind von dem,
worauf das Sichtbare ihrer Worte deutet; jene kennen nur die festen Fuss im
Wissen fassen”.

2) Ichwan IV 189.
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die die wirkliche Wahrheit von Schrift und Gesetz in ihrem
allegorischen Sinn erfasst haben. Die &usserlichen Tipotsic
allein bewirken keine volle Scheidung von der Kdorperlichkeit;
sie fuhren die Tugendhaften in eine Art Vorparadies, in wel-
chem sie erst die Eignung und Wurdigkeit zum dereinstigen
Eintritt in die Heimat der Seligen zu erstreben haben ).

In einem leider in sehr mangelhafter Textgestaltung zugéang-
lichen Lehrgedicht, das mit den Koranworten (54 v. 1) beginnt:

,Die Stunde naht — es spaltet sich der Mond”

haben die Lauteren die Hauptsachen der von ihnen gelehrten
religiosen Anschauungen zusammengefasst; ein Kommentar
dieses zuweilen recht dunkeln Lehrgedichtes ergdbe die Dar-
stellung ihrer hauptsachlichsten Lehrstliicke {ber Tod und
Ruckkehr, Uber die Bedeutung der Zahlenverhéltnisse in den
religiésen Beziehungen, die geheimnisvolle Bedeutung der an
der Spitze einiger Koransuren stehenden zusammenhanglosen
Buchstaben u.a.m. Dazu gehort auch die Frage: ,Was sind
die Dinge, deren Kunde {abn&’uha 1 anb&'uhd) verborgen ist
vor den nur den &ausseren Wortsinn Erfassenden @l-zahirijjina),
die so dumm sind, wie die Esel ?” 2. Darauf folgt eine Auf-
zahlung religiéser Legenden, die im Sinne der ,Lauteren” in
allegorischer Weise zu verstehen seien. Einige Beispiele: Was
ist die Bedeutung der Schlange und des Pfauen, die dem ver-
dammten Iblls (in der Verfiuhrung Adams) halfen? Was ist
der Sinn des Weizens, der unter allen Pflanzen und Krautern
dem Adam verboten wurde? Was bedeutet es, wenn es heisst,
dass ihm, nachdem er davon genossen hatte, seine vorher
verdeckte Bldsse offenbar wurde? Wie ist dies zu verstehen,
dass der Rabe den Kéabll (Kajin) lehrte, wie er den getote-
ten Bruder begraben solle? Was bedeutet das Feuer, das fir
den (durch Nimrod in den Feuerofen geworfenen) Abraham
zur Labung und zum Heil wurde? Was der Vogel, den Gott

1) Buch vom Wesen der Seele 61*.
2) Ichwén 1V 192, 8ff.

13



far ihn wieder belebte, nachdem er getdtet ward? Was ist
der Sinn der Sintflut und der Arche mit ihren Planken und
Nieten? Was bedeutet das Oberhemd Josefs und der Wolf
(der den Josef gefressen haben soll)? und das llignerische Blut,
das sie dem Jakob vorzeigten? und die Grube, in die Josef
geworfen wurde; der Beweis, der ihm (bei dem verfihrerischen
Versuch der Agypterin) erschien und das Gefiangnis, in das
er gesperrt ward u.s.w. u.s.w. ? Was bedeuten das Siegel
und der Stab des Salomo, was der Vogel und seine Rede?
Was versinnbildlicht Jonas und der Walfisch, der ihn verschlang?
was der Schlaf der Ho6hlenleute (Siebenschléafer) und ihr Er-
wachen und ihr Hund? Was ist unter dem Wall von Gog und
Magog zu verstehen ? Wie sollen wir das Aufgehen der Sonne
im Westen (am Tage des Gerichts) deuten? u.a.m. Die Ant-
worten werden nicht erteilt. Das sind wohl die Geheimnisse,
die die -Lauteren” fur die Auserwahltesten ihres Bundes auf-
sparen, die sie vor ihrer Preisgebung warnen. ,Mein Bruder!” —
so schliessen sie — ,diese Verse und die darin aufgeworfenen
Fragen sind eine Anleitung fir jene, die sich zur L&uterung
ihrer Sitten heranbilden und ein Hinweis fur jene, die sich
in der Wissenschaft von der Seele erziehen, auf die prophe-
tischen Geheimnisse und auf die in den gesetzlichen Feststel-
lungen enthaltenen Andeutungen. Keiner unserer Bruder soll
eine Antwort geben, wenn er daridber befragt wird, es sei
denn solchen Leuten, die ihre Seele bereits geldutert und ihre
Sitten bereits veredelt haben. Denn der die Seele bedeckende
Rost und die Rohheit ihrer Sitten sind ein Hindernis im Er-
fassen dieser Lehren”. Die aufgeworfenen Fragen zeigen jedoch
zur Genuge, dass in diesem Kreise eine phiionische Exegese
betrieben wurde, durch die die Objekte der koranischen Erzah-
lungen zu abstrakten Begriffen umgedeutet wurden. Der &us-
sere Wortsinn bleibt als niakri\ als masmif, als ,Gelesenes”
und ,Gehortes” bestehen. Die Wahrheit liegt tiefer, sie ist
das tncfkll, das unter dem Sinnlichen steckende ,intelligibjle”.
Dies ist nicht fur alle Welt verstédndlich. Jedoch tun sie nicht
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immer so geheimniskramerisch. Sie sprechen sich manchmal
offen aus, wenn sie glauben, wegen der Einfachkeit und Zu-
ganglichkeit ihrer Gedanken auch von Initiierten tieferer Grade
oder selbst von Aussenstehenden verstanden werden zu kon-
nen. lhre allegorische Erkldrung macht in solchen Fallen zu-
weilen den Eindruck midraschartiger Auslegung, wie z.B. in
ihrer Ausdeutung von Sure 13 v. 18, einer Parabel, die viel-
leicht unter dem latenten Einfluss der Gleichnisreden in den
synoptischen Evangelien steht: ,Er sendet vom Himmel Was-
ser herab und es stromen B&che nach ihrer Menge und der
Wildstrom fuhrt aufschwellenden Schaum mit sich; und aus
dem, worlber sie im Feuer brennen lassen (d. h. was sie
schmelzen) im Verlangen nach Schmuck und Hausrat, ent-
steht &hnlicher Schaum. Ebenso pragt Gott (das Gleichnis)
der Wahrheit und des Nichtigen. Der Schaum n&mlich ver-
geht in Blasen; hingegen was den Menschen nitzlich ist,
bleibt auf der Erde bestehen”. Der Text, der selbst von
Gleichnissen redet, ladt hier zum Allegorisieren ein. Wenn
ich die Auslegung, die diese Stelle bei den Lauteren findet,
als midrasckartig bezeichne, schwebt mir dabei der'Umstand
vor, dass auch in diesem Kreis der Schrifterklarung Wasser und
Regen gerne auf die Thora gedeutet werden. Heisst es ja: ,.es
traufle wie Regen meine Lehre (Deut. 32 v. 2)". ,,0 ihr
Durstigen alle, kommet zum Wasser (Jes. 55 v. 1)” ’). Die
Lauteren erkldaren nun2: ,,Er sendet vom Himmel Wasser
herab”, d.i. der Koran; ,und es stromen B&che nach ihrer
Menge”, d. i. dass die Koranworte in die Herzen je nach deren
Empfanglichkeit in grésserem oder geringerem Masze einstro*
men; ,der Strom fuhrt schwellenden Schaum mit sich”, d.i.
der &ussere Wortsinn, den die Irrenden und Zweifelnden in
ihre Herzen schliessen; ,der Schaum vergeht in Blasen”, d.i.
die Irrtimer und falschen Vorstellungen, die mit dem Gottes-

1) b. Ta'anith 6a u. 6.
2) Ichvian IV 148.
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wort verbunden werden, haben keinen Bestand; Bestand hat
nur ,was den Menschen nutzlich ist”, das richtige Verstandnis
und der wahre Sinn der Offenbarung” ).

Die ,Lauteren” erstrecken ihre Allegorese nicht nur auf
die heiligen Erz&hlungen, sondern auch auf die rituellen
und gesetzgebenden Teile der Religion. ,Was in ihren
Hénden ist von den Nachrichten ihrer Propheten und was in
den Verordnungen ihrer Gesetze an Festsetzungen, Regeln
und Beispielen enthalten ist, sind lauter Andeutungen fur die
Seele, damit sie sich dessen erinnere, was sie von den Dingen
ihres Ursprunges und ihrer Rickkehr vernachléssigt hat. Dazu
gehoren z.B. die Maszbestimmungen in den (religiosen) Pflich-
ten nach bestimmten Zahlenverhéltnissen; die Gesetze der
Propheten nach bestimmten Bedingungen; ihre Ausibung zu
bestimmten Zeiten und in gewissen Richtungen......... gleich-
viel ob solche Gesetze in der Thora, im Evangelium oder
im Koran stehen; alles dies ist symbolische Vergegenwérti-
gung von Wahrheiten und Gedanken Uber die Bestimmung
der Seele”. Ja selbst in den Formalitaten der heidnischen Re-
ligionen finden sie solche symbolische Werte, die jedoch ihren
Bekennern unbekannt sind. Nur durch das glaubige Erfassen
dieser Symbolik wird die Seele geldutert. Im Anfang sollen
die Menschen diese Lehren glaubig hinnehmen, ohne nach
den Beweisen derselben zu fragen; im Masze des Fortschrittes
(tadridscli) der stufenweisen Initiation werden ihnen auch die
tieferliegenden Begrindungen nach und nach erldutert 2).

Es ist wahrscheinlich, dass Ghazdali neben den sektiereri-
schen Batiniten auch die Leute vom Bund der ,Lauteren”,
deren philosophische Bedeutung er sehr tief bewertete 3), im
Auge hat, wenn er gegen die Anschauung der Philosophen

1) Fast dieselbe Deutung teilt ,im Namen des lbn cAbb&s” Suhrawardi mit,
AAwarif al-mcfarif, Kap. 48 (Il 255).

2) Ichwati IV 102.

3) Er nennt sie haschawijjat al-falasifa (etwa: seichte Popularphilosopiien)
Munkid (Kairo 1309) 19, 18.
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%
ankampft, die die Auferweckung der Toten als das Schwin-

den der Unwissenheit durch die belebende Wirkung des Wis-
sens J) erklaren und das Verschlingen des Stabes der agyp-
tischen Zauberer durch den des Moses als Allegorie dafur aus-
legen, dass Moses die Zweifel der Leugnenden.durch unwider-
legbare gottliche Argumente zunichte machte. Solche Exegese
entspricht ja der allegOristischen Art des basrischen Denker-
bundes.

Damit hat aber GhazalT nicht alles den schlichten Wort-
sinn Uberschreitende tiefere Eindringen in die Bedeutung der
heiligen Texte rundweg abgelehnt. Auch er fordert fir die
Berufenen das Durchbrechen der Oberflaiche der Koranworte
und weiss aus den Aussprichen gleichgesinnter Manner fru-
herer Zeitalter Belege daflr beizubringen, dass ,das Ver-
stdandnis des Korans einen breiten, weitausgreifenden Spiel-
raum bietet und dass der durch das Uberlieferte dargestellte
dusserliche Sinn nicht das Endziel des Verstandnisses dar-
stelle” 2. In bezug auf 7 v. 16 (wo von der Schwierigkeit
sich Gott dankbar zu erweisen die Rede ist) sagt er, dass zum
Verstandnis dieser Worte unzahlige Kentnisse noétig sind,
deren erste Anfadnge nicht wéhrend eines ganzen Menschen-
lebens erschopft werden konnten. ,Das Tafslr des Verses
und das Verstandnis seiner Wrorte kann allerdings jeder Sprach-
kenner erreichen. Man versteht dadurch den Unterschied zwi-
schen wahrem Verstandnis (mamnd) und blossem tafslr” 3). Die
gegen die subjektive Interpretation gerichteten Interdikte (oben
S. 55 ff) kdnnen unmdglich dahin verstanden werden, dass man
sich mit gebundenen Hé&nden den aus friheren Generationen
Uberkommenen Erkladrungen ausliefere und aller Selbstandig-
keit und unabhéngiger Ergrindung (istinbat, istiklal) entsage.

Die grossten Autoritaten der traditionellen Exegese, wie Ibn

1) Bei den Gnostikern ,Einfihrung in das pneumatische Pleroma”, Harnack,
Lehrbuch der Dogmengeschichte4 1 289.

2) lhja 1 275, 2 fT

3) Ibid. IV 92, 7 v. u,



CAbbés, Ibn Masdid und andere ,Gefédhrten” haben ja selbst
nur ihre subjektiven Meinungen in der Koranerklarung aus-
gesprochen; nur in einzelnen Fallen kénnen sie sich auf Fest-
stellungen des Propheten berufen. Daraus wuirde gefolgert
werden konnen, dass die Erklarungen dieser Autoritdten als
willkurliches tafsir verworfen werden mussten. Abgesehen von
den spéater entstandenen Sprichen, in welchen vom bétin
(Innern) des Korans gesprochen wird, fordere der Koran selbst
das uber das Gehorte (masmic und Uberlieferte (mankul) hin-
ausgehende tiefere Eindringen in den Sinn des gottlichen
Willensl). Wenn Ibn Masdid sagt: ,Wer das Wissen der
fruhesten und der spateren Geschlechter erfassen will, der
moge Uber den Koran sinnen’’, so kann dies durch den &us-
seren Sinn durchaus nicht erreicht werden. Alles Wissen ist
in der Erkenntnis des Wesens, der Werke und der Attribute
Gottes inbegriffen; dies fast grenzenlose Wissen ist in seinen
allgemeinen Grundzigen (madschdmig im Koran enthalten;
er gibt Andeutungen und Hinweisungen (rumtiz iva-dalélat) auf
alle damit zusammenhdngenden Probleme; Aufgabe der Er-
klarung ist es, durch Vertiefung in die Einzelheiten (al-ia@m-
vnik f1 tafsilihi) jenes weite Wissen aus dem heiligen Buche
zu erschliessen. Die Verpdnung der subjektiven @il-rcij) Er-
klarungen bezieht sich lediglich auf tendentitése Ausnutzung
des Korans fur dogmatische Parteithesen, und auf willkir-
liches Allegorisieren, an dessen Wahrheitswert dessen Urheber
selbst nicht glauben. Die Forderung, sich an die traditionelle
Erklarung zu halten, bezwecke anderseits das Festhalten an der
Uberkommenen Deutung des grammatischen Gefliges und der
lexikalischen Bedeutung der Worte 2). Daraus sind subjektive
Einfalle ausgeschlossen und dabei ist ausschliesslich das schlichte
arabisch-philologische Verstandnis (zaliir al-arabijja) maszge-
bend. Jenseits dieser &usserlichen Momente stehe der innere

1) Sure 4 v. 85 jastanbitunahu.
2) lhja | 276—278, wo viele Beispiele angefihrt sind.
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Sinn, die Geheimnisse (asrar) des Korans, die durch tieferes
Eindringen erforscht werden mussen. Dadurch wird kein Wider-
spruch gegen den Wortsinn hervorgerufen, vielmehr eine Ver-
vollstandigung (istikmal) desselben und ein Vordringen zu sei-
nem Kern (zvusul ila lub&bihi) bewirkt *).

Aus der hier nur im Auszuge mitgeteilten Gedankenent-
wickelung des Ghazall folgt, dass er der mystischen Koran-
erklarung das Wort redet. Diese will er freilich nicht bis zur
allegorischen Exegese fortschreiten lassen.

Jedoch auch in dieser Frage bekundet sich, selbst bei Be-
ricksichtigung der inneren Entwickelung Ghazéall's, die ja Un-
stimmigkeiten zwischen verschiedenen Phasen seines Lebens
erklaren konnte, der Mangel an Einheitlichkeit und Geschlos-
senheit in seinen Gedankenordnungen. Wéahrend er einerseits,
selbst in den spaten Stadien seines Lebensganges, die in der
Tradition nicht begrundete allegorische Auslegung religitser
Texte und Vorstellungen entschieden ablehnt, macht er der-
selben anderseits ganz wesentliche Zugestédndnisse. Sure 13 v.
18 fasst er z. B. — freilich mit Berufung auf &ltere Tradi-
tion 2) — fast ebenso auf, wie wir dies von den ,Lauteren”
soeben erfahren haben3). Zumal in seinen als esoterisch ge-
dachten mystischen Werken ubt er die Allegorese in reichli-
chem Masze und mehrere seiner kleinen Schriften sind ja gera-
dezu solchen Deutungen religidser Vorstellungen gewidmet.
In seiner Schrift GOber die ,Nische der Lichter”, in der
er auf die Allegorisierung des Lichtverses (oben S. 183—4) ein-
geht, deutet er den Befehl Gottes an Moses, dass er ,seine
beiden Schuhe ausziehe, da er sich im geheiligten Tal be-
finde” (Sure 2 v. 12) dahin, dass wer sich in die Erfassung
der wahren Einheit versenken wolle, den Gedanken an beide

1) lIbid. 278, 7 v. u.

2) lhja 1 101, 20.

3) Vgl. Streitschrift u.s.w. 28, Anm. 2. Die allegorische Erklarung des Tra-
ditionsspruches vom Engel, der in kein Haus eintritt, in dem sich ein Hund
befindet, auch Ihja | 48, 4 v. u
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Existenzen, an den der diesseitigen und den der jenseiti-
gen, aus seiner Seele verbannen missel); eine Deutung, die
durch die gesamte Literatur der Mystik des Islams zieht 2) und
fur die Arthur Christensen eine Reihe treffender Bei-
spiele aus der persischen Sufilitteratur 3) nachgewiesen hat 4.

Namentlich in bezug auf die eschatologischen Vorstellun-
gen lehnt sich Ghazali gegen allegorische Deutungen auf. In
Schriften aus den verschiedenen Perioden seines Entwick-
lungsganges 5), unter seinen spateren Werken besonders auch
im vierten Teil des Ihja (Buch X, bab 7) fasst er die auf Ge-
richt und jenseitige Dinge bezlglichen Traditionen in véllig
sinnlicher Weise auf. Und in seinem speziell der Eschatologie
gewidmeten TraktatQ verwehrt er sich in Uberaus deutlicher
Weise gegen Versuche, auf das iber die letzten Dinge Uber-
lieferte allegorische Erklarungen anzuwenden und den Wort-
laut seiner sinnlichen Deutung zu entziehen. ,Am Tage, da
der Schenkel aufgedeckt wird und sie zur Niederwerfung ge-
rufen werden, und sie (die Ungldubigen) vermdgen es nicht”
(68 v. 42). Dazu im Hadith: ,Gott deckt seinen Schenkel auf
und alle glaubigen Manner und Frauen fallen anbetend zu
Boden”. ,lch verschone mich — sagt Ghazali — von der
allegorischen Erklarung dieses Hadith und wende mich ab

1) Mischkéat al-anwar (Kairo 1322) 33.

2) Vgl. Kuschejri, Risdla 30, 5 v. u. die Weltverneinung habe sowohl Dies-
seits als auch Jenseits zum Objekt (al-tachallt min al-kaunejn); Sufispriiche tber
Gleichgiltigkeit der dunja und der &chira auch Ihja 1V 347, ult. 348, 7. S. die
Anmerkung Jacob’s zu H. Thorning, Beitrdge zur Kenntnis des islamischen Ver-
einswesens (Turkische Bibliothek XV1) 184.

3) In der turkischen Sufilitteratur wiederholt in den Gedichten des cAskarl,
in Jacob, Turkisches Hilfsbuch3 61, 65 70 penult.

4) Recherches sur les Rubadjal de cOmar Hayydm (Heidelberg 1905) 108.

5) Vgl. die in Streitschr. d. Gh. gegen die Batinijja-Sekte 70 gesammelten
Stellen.

6) La Perleprecieuse de G h ed. Lucien Gautier (Genf 1878) 69-70. Die Authentie
dieser Schrift, deren Text Uberdies in schwankender Weise uberliefert sei und
Interpolationen erfahren habe, wird von der muslimischen Kritik vielfach
bezweifelt; Ibn Hadschar al-Hejtami, Fatawi hadlthijja (Kairo 1307) 121, der
die Echtheit verteidigt.
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von denen, die es misbilligen; ebenso verschone ich mich in
bezug auf die Wage (mlzén), auf der im jingsten Gericht
die Taten der Menschen gewogen werden, und weise als falsch
zurtck die Meinung derer, die sie als Sinnbild erklaren”. In
diesen Fragen hat sich — sagt er anderswo — eine Gruppe
von Leuten in Tiefsinn eingelassen und hat Uberlieferungen
Uber jenseitige Dinge, wie z.B. die Wage, die Briicke (sirat)
und anderes allegorisch gedeutet; dies ist Irrlehre (bida), da
man sich dabei auf traditionelle Erklarungen nicht berufen
kdonnte und die wortliche (dussere, zahir) Deutung nicht absurd
istl); demnach muss an letzterer festgehalten werden” 2).
Jedoch er selbst ist es, der diesem entschiedenen Urteil
widerspricht. Fast in demselben Atemzuge, in dem er die
wortliche Auffassung solcher Traditionen fordert, scheint er,
wenn ich ihn recht verstehe, fur die intuitive Erkennt-
nis (dlm al-mukéschafa) die mystische Deutung einiger Ein-
zelheiten derselben zuzulassen 3). Und er hat sie auch selbst
getbt. Wir haben soeben gesehen, dass er zur wortlichen Auf-
fassung des Sirdt verpflichtet und eine sinnbildliche Deutung
desselben als bidza brandmarkt. Die wortliche Deutung fordert
den Glauben an das Vorhandensein einer Bricke so fein wie
ein Haar und so scharf wie ein Schwert, die Scheidelinie
zwischen Paradies und Holle. Die zur Seligkeit Bestimmten
gleiten Uber dieselbe mit der Schnelligkeit des Blitzes ins
Paradies hintber; die Verdammten koénnen nicht Fuss daran
fassen und stlrzen gleich beim Betreten derselben jahlings in
den Hollenpfuhl. Wir wollen nun die dem wortlichen Sinn
der traditionellen Vorstellung vom Sirdt gewiss nicht entspre-
chende Auffassung des Ghazéll in seinen eigenen Worten
erfahren: ,Der Sirdat ist Wahrheit. Man beschreibt ihn, dass
er so dunn wie ein Haar sei. Damit tut man ihm Unrecht;

1) Streitschrift u.s. w. 70, Anm. 4—6.

2) lhja. I 101, 11 u. In der Tat werden diese Dinge ibid. I 114 im Sinne
des zahir definiert.

3) lhja | 103, 13 fr.
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denn er ist feiner als ein Haar; ja seine Feinheit kann mit
der des Haares ebensowenig in ein Verhéltnis gesetzt werden,
wie seine Schérfe mit der des Schwertes. Denn an Dilnne ist
diese Bricke mit der der mathematischen Linie zu vergleichen,
die die Sonne vom Schatten trennt und weder zur Sonne noch
zum Schatten gehdort”. Unter dieser Bricke ist der im Koran
den Glaubigen empfohlene und von ihnen erbetene Sirdt mus-
takim, ,der aufrechte Weg” (,Leite uns auf den aufrechten
Weg” in der F&tiha u.a.m.) zu verstehen; das ist in bezug
auf jede ethische Eigenschaft der von den beiden Extremen
gleich entfernte Mittelweg (die (s<7;tits des Aristoteles’). Dieser
mittlere Punkt allein bewahrt den Menschen vor Verderben.
Stellen wir uns einen durch Feuer erhitzten eisernen Ring
vor, in dén eine Ameise hineinfallt; will sie vor Verbrennen
geschitzt sein, muss sie in den Mittelpunkt des Kreises sich
flichten, der gleich weit von jedem Punkte der gliihenden
Peripherie entfernt ist. So misse der Mensch, um sein sittli-
ches Wohl zu bewahren, die Mitte halten zwischen zwei Extre-
men und zu keiner der letzteren hinneigen. Diese Haltung ist
wohl den Engeln moglich; aber dem Menschen ist sie hier
auf Erden nicht erreichbar; wohl aber muisse sein Streben
immerhin darauf gerichtet sein. Darum wird die Bricke, die
mit dieser [¢saoryg zu identifizieren ist, als dinner denn ein
Haar beschrieben. Sie ist im Raume nicht messbar, ebensowe-
nig wie die mathematische Linie zwischen Sonne und Schatten.
Der Mensch, der auf dieser Linie nicht Fuss fassen kann,
weil sie keine Breite hat, stlrzt nun notwendig in die Holle.
Wem es aber gelingt, die Schwierigkeiten dieser Mittellinie
zu besiegen, gelangt ins Paradies” 2). Wir sehen, wie Ghazili,

1) Wie die muhammedanischen Theologen diese Anschauung in Koranverse
und Hadith-Spriche hineinlegten und sie besonders im Sirdt mustaklm der Fa-
tiha ausgedrickt gefunden haben s. Muhamm. Sttidicn 11 397 ff.

2) Madnun kabir (im Ghazéli-Sammelbandchen, ed. Ahmed al-Babl al-Halabl,.
Kairo 1309) 25 (worauf auch Carra de Vaux, Gazall [Paris 1902] 107 nach der
Bombayer Ausgabe kurz hinweist). Wir finden (mit W. H. T. Gairdner, Der
Islam V 136) keinen Grund die Authentie dieses Traktates zu bezweifeln, und
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den seine Gegner nicht mit Unrecht beschuldigen, dass er
(besonders in seinem Werke Dschawahir al-Kuran ') dem
Koran Gedanken griechischer Philosophie als inneren Sinn (ba-
tin) unterlegt 2), in seiner Umdeutung der islamischen Qinvat-
Vorstellung zu einem Gedanken der nikomachischen Ethik 3),
die an die Spitze derselben gesetzten Worte versteht: ,der
Sirat ist Wahrheit”. Einen ahnlichen Weg 4 beschreitet er in
seiner Auffassung einer anderen eschatologischen Tradition,
der der schaféa@, Fursprache zugunsten der Rechtglaubigen,
durch welche der Prophet die Milderung des Uber sie durch
Gott verhangten Urteils bewirkt. Wir haben (oben S. 169 ff)

missen uns an die Widerspriiche zwischen den in den allgemein-theologischen und
den esoterisch-mystischen Schriften vorgetragenen Lehren des Ghazall gewdhnen.

1) Brockelman | 421 nr. 15 seither gedruckt (Dschawahir al-K. wa-dura-
ruhd, Bombay 1311).

2) Ibn Tejmijja, Dschawab ahl al-iman u.s. w. (ed. Naaséni, matb. Takaddum,
Kairo 1322") 76 unten; eine sehr bemerkenswerte Beurteilung des Gh. von
gegnerischer Seite. Nach seinen misglickten Spekulationen sei er ,am Ende
seines Lebens schliesslich zum Lesen des Buchéri und Muslim zurickgekehrt”
(ibid. 78, 1). Auch dem alternden Fachr al-din al-Razi mutet derselbe Ibn Tej-
mijja die Verleugnung seines philosophischen Lebenswerkes zu (Tafslr sdrat
al-ichlas [Kairo 1323] 65); er habe ,am Ende seines Lebens” gesagt: ,Ich habe
die Methoden des Kalam und die Pfade der Philosophen erwogen und nicht
gefunden, dass sie einen Kranken heilen oder einen Durstigin laben kdnnen;
ich habe gefunden, dass der nachste Weg der des Korans sei......... Wer meine
Erfahrungen erprobt, wird zu meiner Erkenntnis gelangen”. Vgl. &hnliche Bei-
spiele in ,Stellung der alten islamischen Orthodoxie zu den antiken Wissen-
schaften'" 13. '

3) Ein anderes Beispiel fur hellenistische Deutung von Koranversen bietet
seine Darstellung des Verhdltnisses der dianoetischen zu den ethischen Tu-
genden. Es sei in 35 v. 11 angedeutet: ,Zu'ihm (Allah) steigt empor das
gute Wort und die tugendhafte Tat, er erhebt sie”; al-kalim al-tajjib (das
gute Wort) drucke fur den tieferen Forscher das Wissen aus, dies steigt em-
por und nimmt eine hohe Stelle ein. Die Werke sind wie die Diener des
Wissens, die es in die Hohe tragen. Darin sei ein Hinweis auf die hohere
Rangstufe des Wissens vor dem ethischen Handeln geboten (Mlz&n al-amal
[Kairo 1328] 18). Diese Distinktion (jitdquoi rRv Soy/xciTw und 7rpdit, tzyxxxi,
Harnack, Dogmengeschichte4 440) wird von Anderen auch in die Fatiha hinein-
getragen (vgl. Buch vom Wesen der Seele 58%).

4) Unter einen &hnlichen Gesichtspunkt scheint er nach den Vergleichungen
im lhja IV 344 (ganz unten) auch den Glauben an die Wundertatergabe (ka-
ramat) der Heiligen zu stellen, den er ibid. | 233 ff. fordert.
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erfahren, dass die Mudaziliten diese von den Orthodoxen noch
Uber den Propheten hinaus erweiterte Vorstellung prinzipiell
ablehnen.

»Die Flrsprache der Propheten und Heiligen — sagt Ghazéli — ist
der Ausdruck fir ein Licht, das aus der gottlichen Majestat auf die
prophetische Substanz ausstrahlt und von dieser sich auf jede Sub-
stanz verbreitet, die in einer festen Beziehung zur prophetischen steht
durch starke Liebe und dauerndes Festhalten an den (durch die Pro-
pheten eingesetzten) religiosen Brauchen und durch die Haufigkeit
der mit der Lobpreisung des Propheten verbundenen andéchtigen
Ubungen. Ein Gleichnis dafiir ist folgendes: Wenn der Sonnenstrahl
auf Wasser fallt, so reflektiert er sich von hier auf einen bestimmten
Punkt einer (gegenuberstehenden) Wand, nicht auf alle Punkte der-
selben : nur auf jenen bestimmten Punkt, der in einem ortlichen Ver-
héltnis zum Wasser steht, wéhrend dieses (Verhaltnis) zwischen dem
Wasser und den Ubrigen Punkten der Wand nicht obwaltet. Wenn
du ndmlich eine gerade Linie von diesem Punkte der Wand auf jene
Stelle im Wasser ziehst, auf welche das Sonnenlicht gefallen ist, so
entstent dadurch ein Winkel, der jenem Winkel gleich ist, den eine
zwischen diesem Punkte und der Sonnenscheibe gezogene gerade Linie
bildet, nicht weiter und nicht enger. Diese Entsprechung gilt aber nur
mit Bezug auf einen bestimmten Punkt der Wand. So wie nun diese
mathematischen Verhaltnisse von bestimmten 6rtlichen Voraussetzun-
gen in der Strahlenreflexion bedingt sind, ebenso fordern die ideellen
Verhéltnisse spezielle Eignungen in bezug auf die ideellen Substan-
zen. Wer (in seinem Glaubensleben) von dem Begriff der gottlichen
Einheit vollig beherrscht wird und wessen (unmittelbares) Verhéltnis
zur gottlichen Majestat stark gefestigt ist, auf den fallt das Licht
ohne Vermittlung; wen die Befolgung der religidsen Brduche, die
Nachfolge des Propheten und die Liebe seiner Getreuen beherrscht,
dessen Fuss aber nicht festen Boden in der Beschauung der Gottes-
einheit gefasst hat, dessen Verhéltnis (zum gottlichen Lichtstrahl)
wird nur durch Mitteldinge hergestellt. Er erhélt den Lichtglanz nicht
unmittelbar, sondern nur durch mittelbare Bestrahlung, so wie die
Wand, die der Sonne nicht offen ausgesetzt ist ,den Strahl nur vom
Wasser erhdlt, welches frei vor der Lichtquelle liegt”. So — setzt
Ghazéli auseinander — bedurfen abhéngige Geister der Vermittlung,
um des Glanzes der Glickseligkeit teilhaft zu werden. Diese Mittel-
stufen des dahin fihrenden religidsen Lebens nennt die religiose Ter-
minologie Firsprache (schafd'a), womit nicht gesagt sein will, dass



205

die Propheten fur ihre Glaubigen ein materielles Wort einlegen. Des-
sen bedarf Gott nicht. lhre Vermittlung ist in der Tatsache des Ver-
héltnisses der Glaubigen zu ihrer Lehre und ihrem Beispiel ausge-
drickt. ,Wirde Gott den Propheten erlauben, auszusprechen, was
von ihm ohnehin gewusst ist, so geschdhe dies in Worten der Fir-
sprache. Und indem Gott das Wesen dieses Vermittlungsverhéltnisses
in einer der sinnlichen Vorstellung zuganglichen Weise veranschau-
lichen will, tut er dies in Ausdricken die von dem bei Fursprachen
gewohnten Vorgange entlehnt sind... In der Tat wird in den reli-
giosen Traditionen die Wirdigkeit zur Flrsprache von Akten der De-
votion fir den Propheten abhé&ngig gemacht. Der wirkliche Sinn dieser
Worte ist aber die Empfangnis des gottlichen Lichtstrahls durch Ver-
mittlung seines von den Propheten ausgehenden Reflexes” X).

jedoch nicht nur in seinen mystischen Schriften betatigt Gha-
zill allegorische Deutung religioser Uberlieferung. In einem
ethischen Werke, das er noch vor seiner volligen Bekehrung
zum Sufismus, allerdings bereits an der Pforte desselben ste-
hend, verfasste, finden wir z.B. folgende Erklarung. Wenn in
einem bekannten Hadith gelehrt wird: ,der Glaube habe
einige und siebzig Arten, deren geringste die ist, dass man
schadlichen Anstoss aus dem Wege entferne”, so lage nach
seiner Ansicht der wahre,vom Propheten beabsichtigte Sinn
dieses Spruches darin, dass die allererste Bedingung in der
Beschreitung des Weges, dessen Hochziel die Einwirkung der
gottlichen Gnade, die Einpragung der gottlichen Wahrheiten
in die Seele des Menschen ist, (siUfisch gedacht) die Lossa-
gung von allen korperlichen Beziehungen, das Ausldschen
der niedrigen Eigenschaften und sinnlichen Begierden sei. Dies
sei der wahre Sinn des Wortes adan, Schaden. Das gewodhn-
liche Volk mdoge unter dem Weg einen beliebigen Pfad ver-
stehen, von dem die schadigenden Dinge, Glassplitter, Kiesel,
Knochen wu. dgl. zu entfernen seien, damit der sorglos Vor-
Uberschreitende daran nicht anstosse und Schaden nehme.
Fur den tiefer Eindringenden kann aber dies nicht der wahre
Sinn des Spruches sein. Ada» ist ein umfassender Begriff

i) Madnun kabir 19.
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(@mm), und hatte Muhammed die besonderen (chéss) Hinder-
nisse gemeint, so* hatte er sie bei ihrem Namen genannt.
Ghazall findet die Berechtigung zu solcher allegorischen Deu-
tung in einem anderen Hadithspruch: ,Moége Gott frisch wer-
den lassen das Antlitz eines Mannes, der meine Rede hort,
sie in sich aufnimmt und sie dann weitergibt so wie er sie
gehort hatte. Gar mancher Tréger der Lehre ist selbst kein
Verstédndiger, und gar mancher tragt die Lehre zu jemandem,
der verniinftiger ist als er” d. h. jener spricht das Wort aus
und deutet es mechanisch seinem dussern Sinne nach; der
Vernlnftige, der es von ihm anhoért, dringt in den wahren
Sinn ein, der jenem verborgen ist ).

Ghazéll hatte also weder Ursache den Avicenna-Anhangern
wegen der geistigen Auffassung Uberweltlicher Vorgénge, noch
auch den Lauteren von Basra wegen ihrer Allegorisierung
religioser Traditionen gram zu sein.

Seine Gegnerschaft gegen die Lauteren hat wohl mit ihren
Grund in seiner Abneigung gegen populéar-philosophischen Ra-
tionalismus. Auf seiner mystischen Lebensstufe — es war die
letzte und definitive seines religiosen Entwicklungsganges —
ist er von der Uberzeugung durchdrungen, dass nicht philo-
sophisches Kligeln sondern nur innerliche Seelenversenkung
und Intuition das Antlitz der letzten Wahrheiten enthillen
kdénne. Darum konnte er nicht mit den Basrensern gehen,
wenn auch ihrer beiden Wege oft zu denselben Ergebnissen
fuhren. Die ,Lauteren” sind ja doch immerhin spekulative
Philosophen. Sie selbst wollen als solche betrachtet sein.

So sehr es auch den Anschein hat, sind wir mit ihnen noch
nicht in den Mittelpunkt der islamischen Mystik eingetreten.
Nur eine der letzteren d&usserlich ahnliche Erscheinung der
religionsgeschichtlichen Entwicklung des Islams haben wir an
ihnen kennen gelernt.

Es wird weiter eine unserer Aufgaben sein, noch néher die

i) Mizan al--amal 42.



207

Scheidelinie kennen zu lernen, welche die beiden religidsen
Stromungen von einander trennt.

2.

Die ,Lauteren von Basra”, deren exegetisches Verhalt-
nis zu den heiligen Texten Gegenstand unserer vorhergehen-
den Betrachtung war, koénnen in ihrer Lehre vom Vollkom-
menheitsziel des Menschen nicht auf eine Linie mit den Sufi's
gestellt werden.

Wohl sind beiden Kreisen gemeinsam die Voraussetzungen
ihrer Theorien und gemeinsam sind ihnen teilweise die
Mittel, durch die sie den Menschen das in verschiedener Weise
aufgefasste Vollkommenheitsziel, das summum bonum er-
streben lassen. Beiden gemeinsam ist, weil sie doch beide in
Neuplatonismus und Gnostik wurzeln, die emanatistische Kon-
struktion des Weltalls; ferner die Uberzeugung von der Wesen-
losigkeit der Erscheinungswelt. Gemeinsam ist ferner beiden
das Bestreben, durch Abstreifung des die Erkenntnis der
Wahrheit verhidllenden materiellen Schleiers, die Seele aus
den Banden der Materialitdt zu erlésen und zu ihrer hdheren
Bestimmung emporzuheben. Dafiir gilt beiden als forderliches
Mittel die Askese, die Weltverneinung, ,das Hinausstreben tber
die gesamte Wirklichkeit” '), die intuitive Versenkung der
Seele in die Tiefen der aufzunehmenden hdochsten Wahrheit.

Jedoch das Hochziel selbst wird von ihnen in von einander
verschiedener Weise erfasst. Den ,Lauteren” gilt — wenig-
stens fur die leicht zugénglichen Stufen — als summum bonum,
zu dessen Erreichung jene Mittel dienen sollen, die Erhebung
und Ruckkehr (ma@d) der Individualseele zu ihrem reinen
Quellborn: dies ist ihre Eschatologie. Im Leben streben sie,
mit den griechischen Philosophen, als hoéchstes Ziel an: das
Ahnlichwerden mit Gott durch die Philosophie, nach Mass-

i) Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichtc4 I 8n, 18.
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gadbe der Kraft des Menschen. Richtige Sufi’'s begniigen sich
damit nicht. Thre Weltverneinung und Meditation hat zum
Strebeziel das Aufheben des Individualbewusstseins und die
vollige Absorption in der Gottesidee *). Dafur haben sie auch
die lronie der Menge zu leiden 2.

In der Bewdhrung dieser &iui< sind unter den Sufis ver-
schiedene Auffassungsarten zutage getreten. Den nur wenigen
erreichbaren Hohepunkt bietet die Lehre des in Baghdad
unter der Beschuldigung der Ketzerei 922 hingerichteten Hal-
ladsch, einer der merkwirdigsten Erscheinungen in der Ge-
schichte der Theosophie im Islam. Er blieb nicht bei dem
Absorptionsgedanken stehen. Er lehrte, und seine Schiler
erblickten in ihm selbst die Bewahrheitung dieser Lehre, dass
»der auf die hochste Stufe der Seelenvollkommenheit empor-
steigende menschliche Geist den gottlichen Geist in sich auf-
nimmt durch das Einstromen des letzteren in den menschlichen
Geist, woduixh ein so begnadeter Mensch zum Zeugen wird,
den Gott erwahlt, um ihn gegenlber aller dbrigen Kreatur
zu vergegenwadrtigen” 3). Also nicht mehr Absorption allein,
sondern Infusion.

So weit sind die Lauteren von Basra nicht mitgegangen.

Ferner: die Weltanschauung der Sufi’'s fuhrt zur vélligen
Indifferenz gegen die Interessen dieser Schattenwelt. Sie sind
Quietisten. lhre erziehende Téatigkeit beschréankt sich auf

1) Vorlesungen 31. 163. Vgl. die ,reziproke Identitédisformef' bei O. Wein-
reich, Arch. f. Relig. XIX 166 ff. Aus dem durch W. reichlich beigebrachten
hellenistischen Material kann wohl die historische Anknupfung des sufischen
Vergottungsgedankens gefolgert werden.

2) ,Wer dies nicht begreift — sagt Ghazali — misbilligt (dies Vorgeben)
und spricht: ,Wie kann er von der Vernichtung (der Individualitat, fana) spre-
chen, wéhrend er doch einen Schatten vier Ellen lang wirft und taglich vielleicht
mehrere rutl Brod isst!” So werden sie von den Unwissenden verlacht, die den Sinn
ihrer Rede nicht begreifen. Es ist das unvermeidliche Schicksal der Rede der
Erkennenden, dass sie die Zielscheibe des Spottes der Unwissenden sind”, lhja
IV 84, 5ff. — Daruber beklagt sich auch Ibn Sind in bezug auf die Weltauf-
fassung der d@rifunb5 sie sei ,die Zielscheibe des Spottes des Oberflachlichen”
(duhka lil-mughaffal) Al-Isharat wal-tanblhal (ed. Forget) 207, 5.

3) Der Islam 1V 165 fif.
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den engen Kreis der Leute, die sich ihnen anschliessen ). Die
Getreuen hingegen sind Propagandisten. Sie sind selbst an
den staatlichen Umwalzungen, die ihr Zeitalter im Chalifate
erlebt, nicht unbeteiligt. Sie verwerfen wohl — um eine auf
anderem Gebiete von Harnack aufgestellte Antithese zu
gebrauchen?2) — den mundus, aber sie kimmern sich um
das saeculum. Die bessere Einsicht in den abschliessenden
Teil ihrer Abhandlungen bietet die sichersten Beweise dafur,
dass sie die philosophischen Theoretiker der grossen
politisch-religiosen Isma'llijja-Bewegung waren, die sich in der
Beunruhigung des Gbbasidischen Chalifates durch die Karma-
ten und der Begrindung des fatimidischen Chalifates in Nord-
afrika und Agypten kundgab. Diese Bewegungen wurzeln in
der Steigerung der emanatistischen Weltbetrachtung zu der
Lehre von der zyklisch eintretenden Verkdrperung des Welt-
intellektes und der Weltseele. Der Begrunder der fatimidischen
Dynastie galt seinen Getreuen als Inkarnation des Weltintel-
lektes fur die mit seiner Erscheinung anhebende Weltperiode
und seine vorausgesetzten Vorganger und seine Nachfolger
waren Vergegenwartiger von zyklisch wiederkehrenden Ema-
nationssubstanzen, bis dass Enthusiasten dieser Theorien den
verruckten C-halifen Hakim als Verkodrperung Gottes selbst
erfanden, wofur ihn die Drusen im Libanon noch heute halten.

Die Lauteren stellten ihre Philosophie in den Dienst dieser durch
die Ismaécllijja vertretenen gnostischen Politik. Auch in dieser
wurden den Adepten die grundstirzenden Lehren in fortschrei-
tender Initiationsabstufung eingeflosst. In den héheren Graden
wurde die allegorische Auslegung der geoffenbarten Urkunden
gelehrt, die auf der hochsten Stufe zur volligen Negation des
Gesetzes fortschritt ,Den Gebildeten reichte man — wie

1) Dies wird natirlich nur auf den alten ostislamischen Sufismus bezogen; die
maghribinfschen ,Bruderschaften” gehdren unter einen anderen Gesichtspunkt.

2) Der Geist der morgenlandischen Kirche im Unterschied von der abendlan-
dischen (Sitzungsber. d. Preuss. Akademie der Wiss. 1913, p. 169).

3) Vgl. Streitschrift des Gazall 23, Anm. 4.

14
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P. Wendland von der Gnosis sagt — die feinere Speise
der Theosophie, dem Pobel das tégliche Brot des Aberglau-
bens” 1). Man kann dem Eindricke kaum entgehen, dass sich
in diesem Einweihungs- und Initiationswesen die gleichen Vor-
gange der hellenistischen Mysterienkulte reflektieren, die durch
die. Forschungen Reitzen steins unserer Kenntnis naher
gebracht worden sind.

Es Klafft, bei gemeinsamen Ausgangspunkten , doch ein
himmelweiter Unterschied zwischen den Tendenzen und Zielen
der beiden Kreise: von der einen Seite der propagandistisch
tatigen Philosophen von Basra, von der andern der quietis-
tisch beschaulichen Zellen der Sufl-Leute. In ihren Resultaten
ist ihnen, dort in bewusster, hier — so sehr sich auch viele
gegen dies Zugestidndnis auflehnen — in unbewusster Weise,
die Zersetzung des positiven traditionellen Islams gemeinsam.
Wir haben gesagt, dass sie sich teilweise auch in ihren
Mitteln begegnen. Eines der einschneidendesten dieser Mittel
ist die allegorische Schriftauslegung.

Jedoch die Sifi’'s begntigen sich mit der allegorischen Schrift-
auslegung im Sinne Philo’s, der ja in seiner alexandrinischen
Studierstube seine ethischen Ziele nicht mit politischen Be-
strebungen vermengte. Und zu der geistigen Sphare der
Alexandriner missen wir zurlickschauen; wenn wir esx mit
allegorischer Schriftinterpretation im islamischen Kreise zu
tun haben. Durch unsichtbare Gé&ange wirkte ihre Be-
trachtungsweise religidoser Tatsachen und heiliger Traditionen
Jahrhunderte nach ihrem Hervortreten in dieser geschichtlich
spaten Schicht ihres Einflusses, dem islamischen Mysti-
zismus, nach.

Diese Einwirkung bekundet sich z.B. in folgender, in den
sufischen Systemen sich als grundsatzlich erweisender und
auch in ihrer Koranauslegung wirksamen Anschauungsweise.

i) Die hellenistisch-romische Kultur in ihren Beziehungen zu Judentum und
Christentum (2—3 Aufl. Leipzig 19x2) 168.
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Die islamischen Mystiker arbeiten gern mit der Anschauung
von einer zwiefachen Betdtigung der einheitlichen gottlichen
Fiarsorge: einesteils als Macht, Gewalt (kahr), anderenteils
als Gnade (lutf) ). Sie nennen diese beiden Modalitaten der
gottlichen Manifestation auch einesteils dschalal (Majestat),
anderenteils dschamal (Schonheit) “), um die Antithese durch
lautlich anklingenden Ausdruck eindrucksvoller zu gestalten 3).
Sie lassen dieselbe auch vielfach in die Definition der sifi-
schen Stufen (maka&méat) und Zustdnde (@ahwal) einfliessen. Zu
letzteren gehort z.B. Furcht (chauf) und Hoffnung (radscha)
.die beiden Flugel (dschandhan) des Gottinnigkeit, die beiden
Faktoren, aus denen sich dieselbe erzeugt” 4). Sie definieren
die Hoffnung als ,die Beschauung des dschalal mit dem
Auge des dschamal” 3). In der psychologischen Analyse der
Gottesliebe unterscheidet Ghazali die Modalitaten dieses Seelen-
zustandes, je nachdem er aus der Beschauung des dschamél,
oder der des dschaldl hervorgeht °).

Diese Antithese finden sie dann auch vielfach in koranischen
Spriichen, in deren Exegese sie mit Vorliebe herangezogen
wird. Im Anschluss an 18 v. 2, wo eine zwiefache Absicht
der gottlichen Verkindigung betont wird: ,dass sie warne
vor der schweren Strafe (li-jundira) und dass sie frohe Bot-
schaft bringe (jubasschira)” erlautert der sufische Ausleger
diesen doppelten Gesichtspunkt des gottlichen VValtens 1). Den-

1) Vgl. Massignon, Kitab al-Tawasin par... al-Halladj (Paris 1913) 88.

2) Masnavi, Ubersetzt von Whinfield 301; HudschwTri, Ubersetzt von Ni-
cholson 177.

3) Das Bestreben die ldentitat dieser zwei modi der Manifestation zu betonen
S. Brockelmann Il 334, nr. 7.

4) Saht al-Tustari veranschaulicht diese Erzeugung (minhum tatawallad
hak&@'ik al-iman) durch geschlechtliche Qualifizierung jener beiden Faktoren.
(Suhrawardi, @warif al-madc rijKap. 60, IV 301).

5) Suhrawardi ibid. IV 304: rujat al-dschaldl bi-ajn al-dschamal.

6) lhja 1V 327 (in ersterem Falle uns, Vertrautheit, in letzterem schatik,
Sehnsucht).

7) lbn al-Arabi® Tafslr | 195.
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selben findet er auch noch an zahlreichen Koranstellen anti-
thetisch oder alternativ ausgedruckt ).

Die sufischen Korankommentare beachten die in den Koran-
stellen angewandten Epitheta der Gottheit stets mit peinlicher
Aufmerksamkeit, um sie in die eine oder andere der oben
erwdhnten Kategorien einzuordnen und Motive dafir zu finden,
warum an der einen Stelle Epitheta der GeWalt, an der an-
deren deren der Schonheit angewandt sind. — Wenn z.B. 23
v. 27 vom Gerichtstage gesagt wird: ,Am Tage, da der Him-
mel sich mit den Wolken spaltet und die Engel herabge-
sandt werden; (28) die Herrschaft, die wahrhaftige, gehért an
jenem Tage dem Barmherzigen (lil-Rahman)",

so kann sich der Mystiker nicht ohne weiteres dabei be-
ruhigen, dass bei solcher Manifestation der gottlichen Ge-
walt statt des ,Barmherzigen” nicht Epitheta wie dem ,Be-
zwingenden, Machtigen” (al-kahhéar, al-@ziz) gebraucht sind.
Er findet die Rechtfertigung darin, dass die milden Ausdricke
zur Beruhigung und Ermutigung des sonst der Verzweiflung
verfallenden Menschen gebraucht werden, um anzudeuten, dass
selbst inmitten der Uberwaéltigendesten Ereignisse die Barm-
herzigkeit Gottes walten werde. — Dasselbe gelte von 19
v. 88, wo bei Beschreibung des Auferstehungstages Gott als
RaJpnan bezeichnet wird.

Das Gegenteil zeigt 5 v. 118. Gott befragt Jesus, ob er den
Menschen befohlen habe, ihn und seine Mutter als gottliche
Wesen neben Gott zu verehren. Jesus weist diese Vorausset-
zung mit Berufung auf die Allwissenheit Gottes zurick und
fahrt fort: ,Wenn du sie (die mir nach meinem Tode GOtt-
lichkeit zueignen) bestrafst, so sind sie doch deine Diener;
wenn du ihnen verzeihst, so bist du doch der Machtige und
Weise”. Neben der Sindenvergebung wirde man nicht das

1) In den Fusis al-hikam, Kap. Il (I 42) und Kap. XV (Il 129) findet Ibn
al-cArabi diese beiden Potenzen angedeutet in den beiden Handen, mit denen
Gott den Adam erschaffen hat (38 v. 75).
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Epithet der Macht, sondern das der Barmherzigkeit
erwarten. Jesus habe aber nicht das letztere angewandt, weil
er durch die Anrufung der Barmherzigkeit Gottes gleichsam
Furbitte (schafa@) fur die Unglaubigen eingelegt hatte, was
er nicht fir statthaft fand. Darum stellt er die Vergebung
der souverdnen Macht und Weisheit Gottes anheim ).

In dieser Weise sucht die sufische Exegese bei jeder Gele-
genheit die Motive daflr, dass der Koran bald die Manifes-
tation der Macht 2), bald die der Gnade Gottes betont.

Es ist auf den ersten Blick zu erkennen, dass wir es dabei
mit der Anschauung Philo’s von den zwei im Logos ausge-
glichenen Swxfteig des gottlichen Wesens zu tun haben: der
Siivxftig KVKOXO<TTIKS (der das arabische kahr wortlich entspricht)
und der tiwoiftig %etp<tTing (wortlich mit lutf Obersetzt), die
ihren Weg schon fraher auch in die talmudische Theologie
gefunden hatten als middath ha-dm (Attribut der Gerechtig-
keit) und middath h&-rachamim (Attribut der Barmherzigkeit),
die sich in den beiden Gottesnamen El6hlm und Jahveh diffe-
renzieren sollen.

Die mystisch-allegorische Auslegung des Korans ist so alt
wie der Sufismus selbst. Bevor man noch daran ging, die
mystische Koranauslegung in grosserem systematischem Zu-
sammenhdnge auszufihren, war in den auf Geheimlehren fahn-
denden Kreisen die allgemeine Uberzeugung gefestigt, dass
der Koran mehr in sich berge als was seine sichtbare Gestalt
erkennen lasst und dass die darin fur die Wissenden vorbe-
haltenen Wahrheiten in erhabener HOhe Uber der religiosen
Betrachtungsweise der gewohnlichen Muslime schweben, ja

1) Aus den Koranerkldrungen des Mystikers Ahmed b. cOmar Abu-I-cAbbés
al-Mursi (st. 1287), mitgeteilt in dessen Mandkib von lbn cAta Allah al-Isken-
derl (a. R. der Lat&'if al-minan von cAbd al-Wahhé&b al-Schaaéni, Kairo, Mejmenijja,
1321) | 166—169 (Brockelmann Il 118, nr. 15).

2) Die dieser Manifestation entsprechenden Gottesnamen werden auch asmé
al-intikam genannt bei Ibn cAtd Allah, Miftah al-falah wa-misbah al-orwah.
(Brockelmann ibid. nr. 3; gleichfalls a. R. der Latd'if al-minan, 11 224).
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sogar als dem einfachen, wenig komplizierten und auf das all-
gemeine Verstandnis berechneten Gottesworte widerstrebende
gefahrliche Verdrehung desselben von ihnen hart verurteilt
wirden. Sehr verbreitet und gerne zitiert ist der an 65 v. 12
(,Allah ist es, der die sieben Himmel geschaffen hat und von
der Erde ihresgleichen [an Zahl]; zwischen ihnen lasst sich der
Befehl herab, damit ihr wisset, dass Allah alle Dinge mit
Wissen umfasst”) angelehnte Spruch des Ibn cAbbés: ,Wenn
ich euch die Erklarung dieses Verses mitteilte, wirdet ihr mich
steinigen (nach anderer Version: wurdet ihr sagen, dass ich
ein Kafir bin)” '). Auch dem cAll wird ein an seine Sohne
gerichteter ahnlicher Spruch zugeschrieben, den Ghazall in
versifizierter Form mitteilt: ,,Gar manche Wissensperle (besitze
ich); wenn ich sie offen vorlegte, wiirde man sagen, dass ich
zu den GoOtzendienern gehore und die Muslime wirden mich
far vogelfrei erklaren” 2. Und selbst der bedachtige Buchari
hat einer auf Abu Hurejra zuriickgefiihrten Ausserung in diesem
Sinne die Aufnahme in seinen Traditionskanon nicht versagt:
»lch bewahre vom Propheten zwei Gefésse voller Belehrungen.
Den Inhalt des einen habe ich der Offentlichkeit preisgegeben;
wurde ich den des anderen verbreiten, so wirde man mir
diese Speiserdhre hier durchschneiden” 3).

In solchen Sprichen wird der Widerwillen der am &usser-
lichen Haftenden gegen tiefsinnige Koranerkldrungen bereits
in die Anfédnge des Islams versetzt. Die Billigung (zumal die
Urheberschaft) des Propheten und der besten Autoritidten
sollen jedoch zugleich die Berechtigung jener Auslegungen

1) Vgl. Thja 1 99, 1fl IV 96, paenult. Von einem ungenannten Sufi fuhrt
Ghazall IV 298, 6 v.u. die Ausserung an: ,Wenn der Mann in diesem Wissen
das Ziel erreicht hat, bewirft ihn das Volk mit Steinen”.

2) Minhadsch al-“abidin (Kairo, matb. Chejrijja 1306) 3, 13.

3) Kit. al-dlm nr. 42; vgl. Dahabi, Tadk. huff. 1 30, ZV MG L 488. Der
Zusammenhang, in dem der Spruch bei lbn Sad II, 11 118, 4; 119, 4 erscheint,
Hesse darauf schliessen, dass mit den der Offentlichkeit vorenthaltenen Mittei-
lungen Prophezeiungen bdser Ereignisse der Zukunft gemeint sind, dieselbe Um-
deutung wie Vorlesungen 197 (7 : 3).
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fur die tiefer dringenden Auserwéahlten beurkunden. Nicht nur
von Mystikern wird folgender Spruch des Propheten angefihrt:
JJeder Vers des Korans hat ein Ausseres und ein Inneres
(zahr wa-batn); jeder Ausdruck (harf) hat eine Grenze (hadd);
von jeder Grenze gibt es einen Aufstieg (likulli haddin mut-
talcf)” — wohl: zu hoherem Verstandnis. Es ist selbstverstand-
lich, dass man diesen, in seinem letzten Teile ') nicht leicht
verstandlichen Spruch auf die Zuldssigkeit, ja das Erfordernis
esoterischer Koranauslegung bezogen hat?2).

Ahnliche Lehren unterstiitzen die im einzelnen sich beta-
tigende sufische Koranexegese. Sie dienen ihr als Dokumente
ihrer religiosen Berechtigung, als Beweise ihrer legitimen Stel-
lung innerhalb des Bedirfnisses nach tieferem Eindringen in
das Verstdndnis des Gotteswortes. Im Verhdltnis zum fort-
schreitenden Ausbau der sufischen Systeme ist diese Bestre-
bung in einer umfangreichen Litteratur zu Worte gelangt,
teils in den zu einzelnen mystischen Lehrpunkten beigebrach-
ten Koranbeweisen, teils in systematischen, den Koran von
Anfang bis zum Schluss der Reihenfolge nach behandelnden
Tafslrwerken. Der grosste Teil der alteren Litteratur dieser
Gattung, deren fruhestes Produkt der Korankommentar des
Sah/ al-Tnstari (st. 886 oder 896) zu sein scheint3), schlummert
noch in Handschriften. In den folgenden Darlegungen werden
wir die Beispiele dem markantesten und in islamischen Krei-

x) Er wird in der Nih&ja s.v. hdd I 209 und s.v. tic Il 42 (und, wie ge-
wohnlich, von dorther im LA unter den WW. IV 115, X 109) mit verschiedenen
Erklarungen angefuihrt. Vgl. dazu besonders flir das Wort harf die scharfsinnige
Erklarung von J. Weiss in ZDMG LX1V 363. Harf in der weiten Anwen-
dung von einem ganzen Spruch: ,al-Zuhii besitzt mit vorziglichen Isnjiden
ungefdhr 90 h arfdie er im Namen des Propheten tradiert und die ausser ihm
sonst niemand besitzt” (Muslim IV 101 im Kit. al-ajmén).

2) Suhrawardl cAwarif al-ma'-arif Kap. 2 (I 52) gibt dies Hadith, in dessen
Isndd Philologen die Gewé&hrsménner sind, mit verschiedenen Erklarungen. Im
lhja 1 98, 9 v. u. kirzere Fassung.

3) Brockelmann 1 190, wo Kairo 12 143 nachzutragen ist; eingehendere
Charakteristik ZD M G XL 768. Dieser Kommentar wird vom Kéadl cjad im
Schifa haufig benutzt.
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sen meist verbreiteten Werke der sufischen Tafsirliteratur
entnehmen, dem in wiederholten orientalischen Druckausga-
ben ") zuganglichen Tafsir-Werk des aus Andalusien (Murcia)
stammenden Mystikers Muhji al-din Ibn al-cArabi (geb. 1165,
st. 1240), der weitaus berlhmtesten Erscheinung innerhalb des
arabischen Sufitums.

Er verliess in seinem 35. Lebensjahre seine westliche Heimat,
um viele Jahre durch weite Gebiete der Islamwelt zu wan-
dern, Uberall Adepten werbend fiir seine tiefgriindigen Lehren,
bis er sich schliesslich in Damaskus niederliess, wo am Fusse
des Késijunberges, als die eines der grdssten Heiligen, seine
Grabesstatte noch heute das Pilgerziel der frommen Verehrer
seines Andenkens ist.

Er hat seine Lehren in zahlreichen Werken vorgetragen.
In einer idschdaza?) (Uberlieferungslizenz), die er einem Ejjii-
bidenfirsten fur seine Werke erteilte, soll er 289 Titel aufge-
zahlt haben, die aber nur einen Teil seiner literarischen
Produktion in Poesie und Prosa umfassen. Denn auch in poe-
tische Formen 3) hat er seine mystischen Gedanken vielfach
zum Ausdruck gebracht. Vor einigen Jahren hat der bewéhrte
Kenner der islamischen Mystik, Professor Reynold A. Ni-
cholson eine seiner in poetische Form gekleideten Schriften
»den Dolmetscher der Sehnsucht” mit englischer Ubersetzung
verdffentlicht4).

Seine Schriften Uberstromen von maszloser Grossprecherei,
die ja fast begreiflich ist bei einem Mann, den das Bewusst-
sein erflllt, dass er seine Belehrung nicht nur aus dem Munde
der ihm erschienenen Propheten und Engel, sondern aus unmit-

1) Wir benutzen hier die Ausgabe Kairo 1317.

2) Brockelmann | 442, nr. 1.

3) Vgl. M. Hartmann, Das arabische Strophengedicht, I (Weimar 1897) 25 f.

4) Terdjuman al-ashwéq, a collection of mystical odes (London 1911). Einen
terdschumén (Dolmetsch) nennt er sich auch in den Fnsus al-hikam, Kap. 10
(HUd, Kommentarausgabe Il 44): ,So wird dir die Sache klar durch die Zunge
des Dolmetschers, sofern du begreifst; denn sie ist die Zunge der Wahrheit
(Gottes); es versteht sie nur, wessen Verstdndnis Wahrheit ist”.
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telbarer Kundgebung Gottes, die ihm wiederholt zuteil wurde,
empfangen habe ®. Er redet 6fters von seinem Verkehr mit ihm 2).
Am Schluss der hochtdnenden Anpreisung der tiefen Wahrheiten
seines im Jahre 595 (1199) innerhalb elf Ramadantage ver-
fassten Werkes, dem er mit Entlehnung des gottlichen Schwur-
objektes in Sure 56 v. 74 den Titel ,Untergangsstellen
der Sterne” (mawadkic al-nudschiim) gab, versteigt er sich
zu folgenden Worten: ,Wem dies Buch in die Hand kommt,
moge zu demselben, mit Gottes Beistand, Vertrauen haben,
denn es ist von grossem Nutzen. Ich wirde dir seinen hohen
Rang nicht kundtun; jedoch ich habe Gott zweimal im Traum
gesehen und da sagte er'zu mir: ,Gib meinen Dienern (den
Menschen) aufrichtige Belehrung’ und hier ist eben die auf-
richtigste Belehrung, die ich dir bieten kann” 3).

Von derartiger Uberschwanglichkeit sind seine Werke Uber-
voll. Er halt sich eben fir einen Inspirierten, mit tiefer pro-
phetischer Einsicht Begabten. Er wagt sogar — nicht wenig
Kihnheit in muslimischer Umgebung — die Behauptung: ,Wir
haben uns in ein Meer (oder: in Meere) versenkt, an dessen
(oder: deren) Ufer die Propheten stehen geblieben sind” 9,
ohne ins Meer tauchen zu koénnen 3). Er macht ja Anspruch
auf den Rang des chatm al-wildja, des Siegels der Heiligkeit

1) Kremer, Gesch. der herrschenden Ideen des Islam 103; Nicholson, A Lite-
rary History of the Arabs 399—403.

2) Darauf wird sich wohl die Zurechtweisung beziehen, die der Zeitgenosse
des Ihn al-cArabi, der Mystikei Schihdb al-din cOmar al-Suhrawardl, gegen Sifi’s
wendet, die einen unmittelbaren Verkehr mit Gott vorgeben (cAwarif al-ma~arif
[Kap. 8] I 217).

3) Futih&at makkijja (Kairo 1329) | 134, 16 ff.

4) chudria bahran (bihdran) wakafat al-anbija bis&hilihi (-ha).

5) Ich vermute, dass Ibn al-cArabl sich damit auf eine Stelle im Ihja (I 38, 19)
bezieht, wo Ghazili von der geheimen, in Bichern nicht verzeichneten Wissen-
schaft sagt, dass sie ,das Meer sei, dessen Tiefe nicht erreicht werden kann;
manchen ist es gegeben an seinen Ufern und Seiten zu schwéarmen; nur die Pro-
pheten, die aulija und die im Wissen festen Fuss gefasst haben, sind je nach
Maszgabe ihrer Rangstufen, ihrer Vernunftkréfte und der ihnen gewahrten gott-
lichen Bestimmung bis an seine Ufer gedrungen” (vgl. ibid. 1 52, 3). Ibn
al-cArabl stellt sich in seiner oben angefihrten Berihmung hdéher als diese.
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(darin ist die gnostische Erleuchtung inbegriffen), die den
Beruf und die Wirksamkeit des Prophetentums erganzt ).
Trotzdem auch er in seinen W'erken, freilich in mystischer
Richtung, die Wege der Spekulation beschreitet, blickt er
mit Geringschatzung auf jene herab, die glauben, die Erkenntnis
der Wahrheit bloss durch begriffliches Denken {fikr) erreichen
zu koénnen; sie sei vielmehr durch visiondren Aufschwung der
Seele, durch unmittelbare Intuition zu erlangen. Er spricht
gern davon, dass sein erleuchtetes Wesen auch den Autori-
taten der Spekulation imponieren musse. In dieser Richtung
ist wohl keine seiner Mitteilungen mehr charakteristisch, als
die Erzdhlung Uber seine Begegnung mit Averroés, dem gross-
ten 'Philosophen seiner Zeit. ,lch besuchte — so erzdhlt er
wortlich — eines Tages in Cérdoba den Kadi Abu-I-Walid ibn
Ruschd. Nach allem, was er dariber erfuhr, welcher gottlicher
Ero6ffnungen ich in meiner Einsamkeit teilhaftig wurde, Hess
er sein Erstaunen daruber merken und &dusserte den Wunsch,
mit mir personlich zusammenzutreffen. Mein Vater, ein Freund
des Kadi, sandte mich denn, um die gewlinschte Zusammen-
kunft zu ermdglichen, unter irgend einem Vorwande zu ihm.
Ich war zu jener Zeit ein Jingling mit glattem Gesicht, noch
keine Spur von sprossendem Backen- oder Schnurbart. Als
ich bei ihm eintrat, erhob er sich liebevoll und verehrend
von seinem Sitze, umarmte mich und sprach fragend das eine
Wort: ,Ja?” (namam); ich antwortete ,Ja!” Da steigerte sich
seine Freude an mir, weil er merkte, dass ich sein Fragwort
begriffen habe. Als ich nun ahnte, was ihm daran Freude
bereitet, sagte ich zu ihm: ,Nein”. Hierauf wurde er mis-
mutig und seine Farbe verdanderte sich. Er begann namlich
an seinen Erkenntnissen zu zweifeln und fragte: ,Wie habt

i) Schon der alte Sifx al-Hakim al-Tirmial (I11. Jrd. d. H. Uber sein Todes-
jahr s. Fr. Kern in Mitteil. d. Semin. f. Or. Spr. XI/Il 259) wagte zu behaup-
ten, dass die wildja auf hoherer Rangstufe stehe als das Prophetenamt; dafir
wurde er als Kafir aus seiner Geburtsstadt ausgetrieben (Subkl, Tab. Schaf.
I 2t), 8 v. u).
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ihr die Sache durch Intuition und g6ttliche Emanation ge-
funden? Ist es dasselbe, was wir durch Spekulation ergrindet
haben?’ Darauf antwortete ich: Ja und Nein; und zwi-
schen Ja und Nein entfliegen die Geister ihren Materien und
die Nacken ihren Kdorpern'. Da wurde sein Antlitz bleich und
Schaudern ergriff ihn und er setzte sich hin und rief: Nicht
ist Macht und Kraft ausser bei Gott, dem erhabenen (juhau-
kil)! Denn er begriff, was ich ihm andeutete; es war namlich
genau dieselbe Frage, die jener grosse Kutb, der Heiler der
Wunden (mudawl al-kulim) erortert hatte. Nachher bat er
meinen Vater, mich mit ihm nochmals Zusammentreffen zu
lassen, damit er mir seine Gedanken vorlegen kénne, um zu
erfahren, ob sie mit den meinigen Ubereinstimmen oder ihnen
widersprechen; denn er gehorte zu den Leuten des Denkens
und des vernunftméssigen Ergrindens und er dankte Gott
dafiir, dass er es erlebte, jemand sehen zu koénnen, der in
seine einsame Zelle als Unwissender eintrat und ohne jedes
Studium oder Forschen oder Bicherwissenschaft aus derselben
mit solchen Erkenntnissen herauskam '). ,Dies ist — sagte
er — ein Zustand, dessen Maoglichkeit wir zwar (a priori)
Zugaben, den uns aber dieErfahrung (bisher) nicht (als tat-
sachlich) bestéatigen liess.Lob sei Gott dafiir, dass ich in einer
Zeit lebe, in der einer von den Leuten, an denen sich dieser
Zustand bewahrt, und die die Schldsser seiner Tore erdffnen,
vorhanden ist und Lob sei Gott dafiir, der mir den Vorzug
gab, einen solchen sehen zu durfen’. Spéter einmal hatte ich
den Wunsch, mit ihm wieder zusammenzutreffen. Da wurde
er mir in einem Gesicht gezeigt, eine Gestalt, die eine schwache
Scheidewand zwischen mir und ihm aufstellte; ich sah ihn
durch dieselbe, er aber konnte mich nicht sehen und erkannte
meinen Standort nicht, als ob er sich nicht mehr um mich
kiimmerte. Da dachte ich, er sei nicht befriedigt davon, was
wir treiben. Ich traf auch nicht mehr mit ihm zusammen bis

i) Denselben Ausruf fihrt er 225, 16 v. u. mit Bezug auf sich anonyme an.
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er starb und dies war im Jahre 595 (1198) in Marokko; er
wurde, zum Begrdbnis nach Cdrdoba Uberfiihrt. Als die Lei-
chenbahre auf das Tier gesetzt wurde, legte man die Werke
des Verstorbenen als Gleichgewicht auf die andere Seite; ich
stand dabei und neben mir der feingebildete Faklh Abu-1
Husejn iMuhammed ibn Dschubejr ') und mein Freund, der
Kopienschreiber Abu-l-Hakam cAmr ibn al-Sarrddsch. Da wen-
dete sich der letztere zu uns und sagte: ,Seht ihr, womit der
Imam Ibn Ruschd auf seinem Reitzeug das Gleichgewicht er-
halt? Hier ist der Imam und hier sind seine Taten, d.i. seine
gelehrten Werke’ .... Ich wollte dies zur Ermahnung und
Erinnerung hier festlegen. Ausser mir ist jetzt niemand von
jener Versammlung mehr am Leben” 2).

Gern spricht er von seinem Verkehr mit den abgeschiede-
nen Propheten und den von ihnen erhaltenen Belehrungen.
»,DU mogest wissen— erzahlt er3 — dass mich Gott wéhrend
meines Aufenthaltes in Coérdoba im Jahre 586 (1190) seine
menschlichen Propheten und Gesandten von Adam bis Mu-
hammed in einem Gesicht personlich sehen liess. Da redete
mich niemand von dieser Gesellschaft an als nur der Prophet
Hiid, der mir die Veranlassung ihrer Versammlung kundgab.
Ich sah ihn als beleibten Mann von schéner Erscheinung und
angenehmem Umgang, in die (g6ttlichen) Dinge eingeweiht
und sie enthullend. Ein Beweis dafur ist mir der im Koran
(2 v. 59) ihm zugeschriebene Spruch: ,Kein Tier ist auf Er-
den, das er (Gott) nicht an seiner Stirnlocke ergriffe. Fur-
wahr, mein Herr ist auf rechtem Weg’'. Welche Heilsbotschaft
an die Geschopfe wére grosser als diese” ?

Unter den zahlreichen Schriften des Muhji al-din ibn al-
Arabl kommt namentlich dreien, die das ganze persodnliche
Wesen des berihmten Mystikers, seine Aspirationen und Hal-

1) Der Verfasser des durch Wright—de Goeje (Leiden 1852; 1907 Gibb-
Memorial) herausgegebenen und durch C. Schiaparelli (Rom 1906) ins Ita-
lienische Ubersetzten Reisevverkes. 2) Futibat™1 1531

3) Fusus al-hikam (Kap. 10, Ko”“mmentarausgabe 1l 49).
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luzinationen am besten veranschaulichen, die hervorragendeste
Bedeutung zu. Vorerst den Mekkanischen Eréffnungen
al-Futihat al-makkijja), denen einige der soeben angefiihrten
Mitteilungen entnommen sind, eine Enzyklopéadie seines mys-
tischen Systems in 560 Abschnitten, die er damit einfihrt,
dass er den Inhalt derselben nicht aus eigener Vernunftarbeit
ergrindet habe, sondern dass sie ihm bei seinem Umzug um
die heilige Kada durch den Engel der Inspiration eingeflosst
worden seien. Ein anderes seiner Werke fuhrt den Titel Ring-
steine der weisen Belehrungen (Fusus al-hikam). In
diesem Buch widmet er 27 Propheten von Adam bis Mu-
hammed — der ratselhafte Vorganger M.’s, Chalid b. Sinan
al-cAbsi bildet den Gegenstand der 26. — je eine Abhandlung,
in denen er, in Verbindung mit phantastischen Betrachtungen
Uber die Bedeutung jener Propheten, seine eigenen theosophi-
schen Lehren vortrdgt. Dies Buch habe ihm der Prophet in
Damaskus im letzten Drittel des Muharram des Jahres 627

(1229) — also ungefédhr im 65. Lebensjahr des Verfassers —
in einem Traumgesicht Ubergeben. In einer Hand habe der
Prophet ein Buch gehalten — diese ,Ringsteine” — und dem

Ibn al-cArabi befohlen, es zu empfangen und den Menschen
zu lehren. Freilich widerspricht jener Einstellung die Disposi-
tion des Buches, das sich in vielen Stellen als persénliches
Produkt des Verfassers darstellt ). Er spricht auch sonst von
schriftlichen Offenbarungen, die er vom Himmel her erhalten
haben will und beschreibt umsténdlich die &ussere Form dieser
gegenstandlichen Mitteilungen 2. Einem solcherweise begna-

1) Es heisst z.B. im 6. Kapitel (dem isakischen Ringstein) nachdem der Verf.
Sinn und Grenze der Vergottung des Gnostikers (ana al-hakk) auseinandergesetzt
hat: ,Dies ist eine Frage, die — wie mir berichtet wurde — von niemandem,
weder von mir noch von irgend einem anderen (Zeitgenossen) dargelegt worden
ist, ausser in diesem Buch. Dies ist eine Edelperle der Zeit und ihr Solitar.
Huate dich es (das Buch) zu vernachldssigen” (Fusis al-hikam | 184).

2) Vgl. Krem er 1 c. Uber derlei Halluzinationen des lbn al-cArabi s. M.
Asin Palacios, La Psicologia segun Mohidin Abenarabi (Actes du XIVe Con-
gres des Orientalistes, Paris 1906, T. Ill p. 137) 61 des SA.
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deten Menschen konnte auch die Téatigkeit des Thaumaturgen
nicht fehlen, deren Kundgebungen den Gegenstand merkwir-
diger Wundererzahlungen in dem um die Geschichte seines
Erdenwaltens gewundenen Legendenkranz bilden.

Jedoch neben denen, die in dem ,grossen Schejch” wéhrend
seines Lebens und nach seinem Tode den gotterwahlten hei-
ligen Wundertdter verehrten und denen er den Ehrennamen
eines Muhji al-din (Wiederbelebers der Religion) verdankt,
hat sich anderseits eine grosse Anzahl von orthodoxen Wider-
sachern gefunden, die den halluzinierenden Schwéarmer als
irreflhrenden Impostor, seiner Lehren wegen sogar als Unglau-
bigen verdammten. Seine Biographen sprechen davon, dass
das Urteil Uber ihn zwischen seiner Bezeichnung als zindik
und ké&fir und der als gottbegnadeten kutb in verschiedenen
Abstufungen schwanke J).

Die Nachwelt (mit Ausnahme intransigenter Sufifeinde, die
ihn noch heute statt eines ,Belebers” den ,Toter der Re-
ligion” (mumlt al-din) nennen 2)) hat sein Andenken zu Ehren
gebracht 3. Was ihm zur Last gelegt wird, ist nicht etwa das

Wesen und der Inhalt seiner Lehren — man spricht Ubrigens
auch von bedenklichen Interpolationen, die seine Schriften
erfahren haben sollen —, sondern die Kuhnheit, mit der er

gewagt hat, die den auserwéhlten Gnostikern vorbehaltenen
gottlichen Geheimnisse in Wort und Schrift der grossen Offent-
lichkeit preiszugeben, nach dem Grundsatz: ifscha sirr al-
rubibijja kafr ,die Veroffentlichung des Mysteriums der Got-
tesherrlichkeit kommt dem Unglauben gleich” ; eine Formel,
mit der man auch die Verurteilung des Hallddsch (Vergottung
des Erkennenden) entschuldigt hatte 4. — Das Wesen seiner

1) Vgl. fur diese schwankende Beurteilung Makkari | 581 ult, ZDMG
XXXVII 577, 12 ff.

2) Vgl. Nicolas, Essai sur le Cheikhisme 1. Heft (Paris 1910) 12.

3) Die entschuldigenden Urteile sind reichlich zusammengestellt in einem durch
R. A. Nicholson edierten Text, Journ. Roy. As. Soc. 1906, 806—24.

4) Massignon, Der Islam [l 254, Anm. 5; lbn Tejmijja, Madsehmiat al-
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Lehre, als mystische Erkenntnis der fir eine solche Heran-
gereiften, haben selbst orthodoxe Autoritdten nicht bedin-
gungslos verdammt '), vielmehr mit heiliger Scheu als ihrem
Urteil sich entziehendes Mysterium angestaunt 2). Ibn al-cArab!
hatte sich wohl alle Muhe gegeben (s. besonders das 18. Ka-
pitel der Futikat), das ihm gewiss nicht mit Unrecht zuge-
schriebene pantheistische Bekenntnis der wahdanijjat al-
wudschtd3) (Wesenseinheit des Seins) oder al-wudscliid al-
mutlah (das absolute Sein), .das er an berihmte Vorganger
ankniipfen konnte, der Annahme einer Konsubstantialitat
des Gottlichen mit dem Naturlichen zu entziehen und es auf
eine ethische Beziehung zu beschrédnken 4. In der in den
folgenden Jahrhunderten von seinen Anhéngern — denen man
mit Rlcksicht darauf den Schulnamen al-wudschiidijja gegeben
hat 5 — hervorgebrachten Litteratur tritt der pantheistische
Gedanke immer scharfer hervor und er dient den Gegnern als
einer der ernstesten Anklagepunkte gegen lbn al-cArabi selbst
und seine Nachfolger.

Fur unseren Zweck kommt hier vornehmlich sein systema-
tischer Korankommentar in Betracht, eine Rennbahn

rasa'il al-kubra (Kairo, Scherefijja 1323) Il 98, wo die Halladsch-Frage aus-
fahrlich erdrtert ist; vgl. Thja 1V 234, 12 v. u.

1) Der Sunna-Purist al-cAbdari begleitet — mit obigem Vorbehalt — seinen
Namen mit der Eulogie : rahimahu Allah wa-nafa®a bihi (Madchal ed. Alexan-
drien 1 17, 8).

2) Interessant ist die Art, in der ihn der hochorthodoxe Dahabi rettet: Er
sei ein in Siufitum und Askese versunkener Mann gewesen, der hungerte und
die Néachte durchwachte, so dass sein Vorstellungsvermdgen schadhaft wurde und
er in seiner Phantasie unwirkliche Dinge sah, deren Vorhandensein er vermeinte
(Sujuti, Tabak, mufass., ed. Meursinge 38 nr. 115).

3) Vgl. Martin Schreiner, Beitrdge zur Geschichte der theolog. Bewegungen im
Islam (Leipzig 1899) 53—61 = ZD MG LII 518 ff. Eine vortreffliche Dar-
stellung einiger bisher weniger beachteten Seiten der vielverzweigten Gedanken-
gange des I. a. IA. gab vor kurzem Tor Andrae, Die Person Muhammeds 339—357.

4) Nicholson, A Literary History of the Arabs 403.

5) cAli al-Kari, Kommentar zu al-Fikh al-akbar 75, 2. Damit héngt wohl der
Titel einer die Lehren des Ibn al-cArabi bekdmpfenden Schrift desselben Karl
zusammen: al-risala al-wudschidijja (Nicholson, Einleitung zu Terdschumén
al-aschwak. p. 1V).
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allegorischer Interpretationskunst *. Orientalische Litteraturbe-
richte .lassen ihn vorerst ein grosses sufisches Tafsirwerk?2)
verfasst haben, das er jedoch bloss bis zur 18. Sure gebracht
haben soll. Das zu Ende gefiihrte kirzere Werk stellen sie in
eine Reihe mit gewdhnlichem, nicht allegoristischem Tafsir 3).
Als ob es mit seiner Allegorese und Buchstabensymbolik ihrer
hochgespannten Mysterienerwartung nicht vollauf gentgte. Er
selbst bezieht wohl auch auf dies Werk, was er in der Ein-
leitung zu den ,Mekkanischen Erdéffnungen” von seinen Schrif-
ten im allgemeinen rdhmt: ,Wisse, dass alles, was ich in
meinen Vortragen und Werken ausspreche, der Schatzkammer
des Korans entstammt; denn die Schliussel zu seinem
Verstandnis wund zur Belehrung aus demselben
sind mir Ubergeben worden”.

In einem sehr bemerkenswerten Kapitel (dem 54.) der
Eréffnungend) setzt sich lIbn al-cArabl mit den ,formalisti-

schen Gelehrten” (awlama al-rusiim) — eine Bezeichnung, die
er (wie manches andere) wahrscheinlich dem Ghazéali ent-
lehnte 5 — auseinander. Er beklagt ihre feindselige Gesin-

nung gegen die gottsuchenden Sufls. ,Unter allen Geschopfen
Gottes gibt es keine, die hérter und feindlicher als diese
allaméa al-rusim wéren gegen die Leute Allahs, die sich sei-
nem Dienste widmen, die ihn erkennen auf dem Wege go6tt-
licher Eingebung, die er mit der Kenntnis seiner an seinen
Geschopfen bekundeten Geheimnisse begabt und denen er das

1) Uber die Gesichtspunkte des zahix und batin in den géttlichen Offenba-
rungen spricht er sich aus in den Fusis al-hikam, Kap. 25 (Moses; 11 287 ff.).

2) Sein Umfang (wohl der des ausgefiihrten Teiles) wird mit 60, der des vor-
handenen Tafsir mit 8 Teilen (asfar) angesetzt. Die Existenz des grdsseren Wer-
kes ist nicht nachgewiesen. Schriften tUber einzelne Koranstellen bei Brockel-
mann | 442 f- nr. 4, 5, 55.

3) H. Ch. nr. 3177 (ed. Flugel 11 348).

4) | 278—281.

5) S.Der lIslam IX 145 und den Buchtitel bei Brockelmann | 442, nr. 9.
Uber dies Verhiltnis des Ibn al-cArabl zu Ghazili vgl. M. Asin Palacios in
der S. 221, Anm. 2 angefiihrten Schrift, besonders auch in dessen Abhandlung
Mohidin im Homenaje & Menindez y Pelayo (Madrid 1899).
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Verstdndnis des wahren Sinnes seines Buches und der Hin-
deutungen (ischarat) seiner Rede erschlossen hat. Jene sind
diesen Leuten gegenuber dasselbe, was die Pharaonen gegen-
Uber den Gottesgesandten waren”.

Der Ausdruck ,Hindeutungen” (ischarat) wird — wie lbn
al-cAArabi bekennt — als captatio fur die gewodhnlichen Gelehr-
tenkreise angewandt, um fir die allegorische Deutung des
Korans unter der Flagge dieser harmlos klingenden Bezeich-
nung Duldung zu ermoglichen. Dies gilt auch fur andere siU-
fische termini, die zum selben Zwecke pro foro externo an-
gewandt werden, wahrend die Sufis in ihrem intimen Verkehr
unter einander ganz andere Ausdriicke bendtzen. Aus dieser
Ricksicht nennen sie ihre allegorischen Deutungen nicht tafsir,
was als Anspruch auf exegetische Feststellungen betrachtet
werden konnte, sondern nur ,Hindeutungen” ,aus Vorsicht
vor den dblen Nachreden jener Gelehrten, die sie aus Un-
kenntnis der Wendungen der Rede der Wahrheit, solcher Er-
klarungen wegen als Unglaubige verschreien wiirden”. Sie folgen
hierin dem durch Gott gegebenen Beispiel. Auch er hat ja
die tiefen Wahrheiten seiner goéttlichen Rede, die nur denen
offenbar werden, denen er dafiir die Augen des Verstandnisses
gedffnet hat, in die Sprache des gewdhnlichen Volkes ge-
kleidet. Die aulaméa al-rusiim, die jede allegorische Erklarung
des Korans ablehnen, sollten doch bedenken, dass auch sie
in der Deutung der Koranstellen nicht einig sind; sie sollten
demnach auch den Allegorikern das Recht ihrer eigenen An-
sicht nicht streitig machen. Trotzdem schmé&hen sie die Leute
Gottes, wenn sie von ihnen Dinge hdoren, die ihrem Verstandnis
verborgen sind; sie anerkennen jene gar nicht als culamg,
denn Wissenschaft kénne nach ihrer Ansicht nur durch die
gemeinhin als solche bezeichnete Feder erlangt werden, wahrend
unsere Genossen ihr Wissen durch unmittelbare goéttliche Ein-
gebung erhalten haben” ......... ~Wo st ein solcher Gelehrter
des Unwesentlichen gegenuber dem Spruch des G\ 1, der von
sich sagen konnte, dass er, wenn er Uber die Fatiha reden

15
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wollte, dabei siebzig Kamellasten ') von Erklarungen zustande
brachte? Welch weiter Abstand waltet ob zwischen jemandem,
der seine willkirliche Meinung lehrt und dem, der sich darin
auf gottliche Eingebungen stitzt! Es gilt von ihnen was Abu
Jazid al-Bistami zu ihrer Charakterisierung sagt: Ihr habt euer
Wissen als Totes von Toten, wir hingegen haben es von dem
Ewiglebenden erhalten. Unseres gleichen sagt: ,Mein Herz
hat mir tradiert im Namen meines Gottes”; ihr aber sagt:
»Uberliefert hat es mir N. im Namen des N., dieser wieder von
N.” Und .fragt man euch, wo diese N. seien, so antwortet
ihr: sie seien langst gestorben. Demnach gebuhrt unseren
Genossen die Bezeichnung als fakih eher als jenen; denn jene
sind es, die im Sinne der Mahnung Gottes (9v. 123 lijatafah-
kaha fi-1-dini), innere Einsicht in die Religion gewinnen, und
zu Gott rufen im Sinne der inneren Einsicht (12 v. 108 ala
baslratin)” 2.

Nichtsdestoweniger hat sich eben Ibn al-cArabl nicht ge-
scheut seinen allegorischen Korankommentar als Tafsir in die
Welt zu senden. Freilich erschopft dies Werk seine exegeti-
sche Tatigkeit nicht und die in demselben gebotenen mys-
tischen Deutungen reichen nicht in die tiefen Abgrinde, in
die er sich mit den Koranversen in anderen Werken versenkt.

Es herrscht Uberhaupt etwas Einseitigkeit in seiner Koran-
allegorie ; es ist ein enger Kreis, in dem er die tiefen Deu-
tungen der schlichten Koranerzahlungen sich bewegen l&sst;
zumeist drehen sie sich um die Vorgange des Seelenlebens,
den Entwickelungsgang der Erwerbung wahrer Erkenntnisse
und die Modalitdten der Selbstkundgebung Gottes in der
kreaturlichen Welt.

Er findet z B. ischarat in der Erzahlung von der Aus-

1) Uber solche litterarische Umfangsbestimmung Muh. Stud. 1l 180, Anm. 4.
Der Dichter al-Muhasir schéatzt auch die Schwere seiner Siinden als das Ge-
wicht einer Kamelladung, LA s.v. kss, VIII 57,7 v.u.

2) Ein ahnlich hartes Urteil des Ibn al-cArab! dber mutakallimin s. Der
Islam 1X 153.
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Setzung des Moseskindes (28 v. 6ff.). Die Kiste (tabit), in die
Moses gelegt wird, bedeute seine menschlichen Anlagen (nasi-
tuhu) mit ihren leiblichen Sinnen und geistigen Kréaften (Vor-
stellungsvermdgen u. a). Das Wasser, in das Moses ausgesetzt
wurde, ist die héchste Erkenntnis. Nur durch Vermittlung der
ersteren konnte Moses, und kann auch jeder andere Mensch
in letztere eindringen. Auch die saugende Mutter erhélt ihre
Stelle in dieser phantastischen Deutung. Dass der kleine Moses
alle Ammen bis auf seine eigene Mutter zurtckwies (v. 11),
soll darauf deuten, dass er als Prophet die friheren Gesetz-
gebungen aufheben werde u.s. w. ).

Der Vogel, den Jesus aus Thon bildet und der, nachdem er
in die Form desselben haucht, zu einem wirklichen lebendigen
Vogel wird (3 v. 43; 5 v. 110) bedeute die erst durch sufische
Erziehung und L&uterung zur Erkenntnis der Wahrheit sich
vorbereitende, sich nach derselben sehnende, aber vorerst noch
an das Irdische (Thon) gefesselte Seele. Durch das Einhauchen
der gottlichen Wissenschaft wird sie erst ein lebendiger Vogel
d. h. eine tatige Seele, die auf den Flugeln der Sehnsucht sich
zu dem Gottlichen emporschwingt.

Komplizierter ist die Allegorisierung von 7 v. 502: [Wir
brachten ihnen ein Buch, das wir nach Wissen einteilten (er-
klarten)]; das ist der menschliche Korper, der in Gliedmassen,
Organe und Sinne eingeteilt ist, die nach Massgabe des gott-
lichen Wissens zur Vervollkommnung geeignet sind. — [Warten
sie auf etwas anderes als seine Deutung?] d.h. tawil, seine
Zuruckfuhrung; wohin er (der Korper) endlich zurtickkehrt, in-
dem er verwandelt wird in Formen und Gestalten die seinen
(hier auf Erden betétigten) Eigenschaften und Glaubensvor-
stellungen entsprechen, wie es heisst (6v. 140): ,er wird ihnen

1) Fiists al-hikam Kap. XXV (Il 269. 281).

2) Zwischen eckige Klammern sind die den Erkldrungen zugrunde liegenden
Korantexte gesetzt. Wenn nicht auf ein anderes Werk als Quelle hingewiesen
wird, stehen die hier angefuhrten Erklarungen im Tafsur-Werk des Ibn al-cArabi
zu den betreffenden Koranstellen.
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vergelten ihre Eigenschaft (wasfahum)”, und wie es ferner
heisst (i7 v. 99): ,wir erwecken sie am Tag der Auferstehung
auf ihren Gesichtern (liegend), blind, taub und stumm”. —
[Furwahr euer Herr ist Allah, der die Himmel und die Erde
in sechs Tagen erschaffen hat] d. h. er verhillte sich in die
Formen des Himmels, der Geister und der Welt der Korper
wahrend 6000 Jahren, wie es heisst: (22 v. 46): ,Ein Tag ist
bei deinem Herrn wie 1000 Jahre von dem, was ihr zahlet”,
d. h. von der Erschaffung Adams an bis zur Zeit des Mu-
hammed. Denn Schopfung ist die Verhillung Gottes in die
kreatUrlichen Erscheinungsformen *. Dieser Zeitraum bedeutet
die Zeit vom Zyklus des Verhulltseins bis Beginn des Offen-
barwerdens, welches die Zeit des Abschlusses der Prophetie
und des Anbruches der Heiligkeit (al-wildja) ist2), wie der
Prophet sagte: ,Die Zeit hat sich zurickgewendet, wie sie
war am Tag als Gott Himmel und Erde erschuf”. Denn der
Beginn des Verhulltseins in der Schopfung ist das Ende des
Offenbarwerdens, und wenn das Verhulltsein in das Offen-
barwerden Ubergeht, kehrt sie zur ersten Schdpfung zurick
und das Offenbarwerden wird vollstdndig durch das Erscheinen

1) Sonst gilt den Sifl's der in ihren Kreisen entstandene Hadithspruch, in
welchem sie Gott sagen lassen: ,Ilch war ein verborgener Schatz (kanzan mach-
ftjjan) gewesen, und ich winschte dass ich erkannt werde, da schuf ich den
Menschen”. Auf diesen in der Sufilitteratur Uberaus h&ufig angefihrten Spruch
(vgl. den turkischen Sufldichter 'Askarl in G. Jacob’s Turkischem Hilfsbuch3 |
63,6; 66,6) beruft sich auch der Timuride Schahrukh in seinem ihn zur An-
nahme des Islams auffordernden Schreiben an den Kaiser von China (T. W.
Arnold, The Preaching of Islam2 [Loridon 1913] 299). Einen Kommentar mit
behd’istischer Tendenz schrieb Uber dies Hadith cAbbas Efendi, Sohn des Beha
Allah (Browne in Journ. R. As. Soc. 1892, 438).

2) In den sufischen Systemen wird die Periode der Prophetie, deren Abschluss
Muhammed ist, durch die der wildja abgeldst, vertreten durch die heiligen, mit
geheimnisvollen gottlichen Gnadengaben des Wissens ausgestatteten Gnostiker,
die ihren Hohepunkt im ,Siegel der wildja™ (chatam al-aulija) erreicht. lbn al-
cArabi, der diese Wirde fur sich selbst in Anspruch nimmt, gibt tiefgehende Er-
orterungen Uber das Verhaltnis des Prophetenamtes zur wildja, dem er geneigt ist,
in gewissem Sinne, einen héheren Rang gegeniber ersterem zuzueignen, woriiber
jetzt ausfuhrlich handelt Tor Andrae, Die Person Muliammeds u.s. w.
325—332.



229

des Mahdi zum Abschluss von sieben (Welt-)Tagen. Darum
sagen sie: die Dauer der Welt ist 7000 Jahre. — [Dann strebte
er dem Throne zu], dem Throne des muhammed’schen Herzens,
indem er sich in demselben in vollkommener Weise manifes-
tierte mit allen seinen Attributen. — [Er lasst die Nacht den
Tag verhillen] die Nacht des Korpers und die Finsternis der
Natur verhullt den Tag des Glanzes des Geistes; [sie sucht
ihn emsig] durch die Aufnahmeféhigkeit und Disposition (des
Korpers), durch das Gleichmass seines Temperamentes; [und
er schuf die Sonne] den Geist, [den Mond] des Herz, |und die
Sterne] die Sinne.

Ein auf kleinerem Umfange hervortretendes Beispiel: 20 v.
18 ff.,, wo die Erscheinung Gottes im Dornbusch erzahlt wird:

[Was hast du hier in deiner Rechten o Moses?]: dies ist
eine Hindeutung auf die (animalische) Seele, die der Intellekt
in der Hand halt. Dieser ist ndmlich die rechte Hand, durch
die der Mensch die Gaben von Gott empfangt und womit er
seine Seele zlgelt. — [Er — Moses — sprach: Es ist mein
Stab, auf den ich mich stitze] d. h. ich stitze mich darauf
in der Welt der Intuition und der Aneignung der Vollkom-
menheit und des Wandeins zu Gott hin und der Angleichung
an seine Eigenschaften; namlich: diese Bestrebungen sind nur
mit ihr (der Seele) mdglich; [mit dem ich die Blatter abschlage
fur meine Heerde], ich schlage damit ab die Blatter der nitz-
lichen Kenntnisse und der Gesetze der praktischen Tugenden
von dem Baume des Geistes, indem sich in der Seele die
Denkkraft Uber die Heerde der animalischen Kréafte bewegt.
[Und er dient mir noch zu anderen Bedurfnissen], nédmlich zur
/Aneignung der (mystischen) Stationen und zym Streben nach
den (ekstatischen) Zustanden und Gaben und (dem Erleben)
der gottlichen Manifestationen .... [Er sprach: Wirf ihn hin,
0 Moses!]. Befreie sie (die Seele) von dem Zwang des Intel-
lekts! [Da warf er ihn hin] d.h. nachdem sie teilhatte an
dem Leuchten der Manifestation der gottlichen Gewalt (kahr)
gab er ihr voélligen Abschied. [Und siehe da ward er eine
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Schlange, die fortlief] d. h. eine Schlange, die sich bewegte
durch die Kraft des Ovoc (al-ghadab); die Seele Moses war
von starkem Zorn erflllt; als er nun die Stufe der Manifes-
tationen der goéttlichen Attribute (tadschallijat al-sifat) erreichte,
so war es die notwendige Folge seiner Eignung, dass ihm in
reichlicherem Masse die Manifestation der Gewalt (lyahr) zu-
teil werde. Es wurde nun sein Zorn, dadurch dass er in die
gottlichen Attribute absorbiert war, in gottlichen Zorn und
Gewalt verandert; d.h. der Stab(seine Seele) wurde zur
Schlange, die alles, was ihr in denWegtritt, verschlingt.
sprach: Nimm sie aufj d.h. Zugle sie mit deiner Vernunft.
[Wir werden sie in ihren friheren Zustand zurtckbringen]
d. h. sie wird tot und wieder zur Stufe der vegetativen Kraft
zuriickrucken, die kein Fihlen und kein Verlangen hat. Weil
sie Moses in der Erziehung bei Schuejb (Jethro) getdtet und
sie den vegetativen Kréften gleich gemacht hatte, wird sie
Stab genannt. Darum wird erzédhlt, dass ihm Schuejb diesen
Stab gegeben hat.

[Und schliesse deine Hand fest an deine Seite] d. h. flge
deine Vernunft an die Seite deines Geistes, der wie dein
rechter  Flugel ist,damit dumit dem Licht der gottlichen
Leitung erleuchtet werdest. Denn die Vernunft wird durch
ihren zum Zweck der Ordnung der irdischen Interessen ge-
schehenden Anschluss an die (animalische) Seele und an ihre
Seite, welche die linke Seite ist, getribt und mit dem Vor-
stellungsvermdgen vermengt. Sie wird nicht erleuchtet und
empfangt nicht die geistlichen Gaben und die gottlichen Wahr-
heiten. Darum befiehlt Gott dem Moses, dass er die Vernunft
an die rechte d. h. an die Seite der Geistes anschliesse, damit
sie rein werde und das heilige Licht erhalte. — |Du wirst
sie weiss herausziehen] erleuchtet durch das Licht der gott-
lichen Leitung und die Strahlen des heiligen Glanzes, [ohne
ein Ubel] ohne Fehl und Krankheit, die ihr durch die Vor-
stellung und Phantasie verursacht wirden.

5 v. 70: Wirden die Schriftbesitzer glauben und gottes-

[Er
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fiirchtig sein, so wirden wir ihnen ihre Missetaten verzeihen
und sie in die Garten der Wonne eintreten lassen; wirden sie
die Taurédt und das Indschll erfillen und was ihnen von ihrem
Herrn geoffenbart wurde, so wirden sie essen von dem was
Uber ihnen ist und was unter ihren Fussen ist; d.h. eswirde
ihnen gar nichts versagt sein. Ein so einfacher Sinn ist dem
Mystiker natirlich nicht wahrscheinlich. Gott muss die Kunde
der Menschen mit etwas Tieferem bereichert haben. Und lbn
al-cArabl bekommt folgenden Sinn heraus: [Wenn sie die
Taurat erfillen wirden], durch das Innewerden der
dusseren Kenntnisse, durch die Beachtung der Erforder-
nisse der tatigen Manifestationen Gottes (tadschallijat al-afcl)
und (wenn sie) in ihrem Verkehr ihre Gesetze beachten wirden ;
[und das Indschil) durch das Innewerden der innerlichen
Erkenntnis und durch die Beachtung der Erfordernisse der
Manifestationen der gottlichen Attribute (tadschallijat al-sifat)
und der damit zusammenh&ngenden Gesetze [und festhielten
daran, was ihnen geoffenbart wurde] von der Wissen-
schaft des Entstehens und der Rickkehr und der Einheit der
Natur und der transzendenten Welt, welche die Welt der
gottlichen Namen ist: [so wilrden sie essen von dem,
was Uber ihnen ist] d.h. es wirden ihnen von der hohen
geistigen Wissenschaft verliehen werden die metaphysischen
Kenntnisse und die intellektuellen sicheren Wahrheiten, und
Gewissheiten, durch die allein sie zur Erkenntnis Gottes und
der transzendenten Welt hingeleitet werden [und was unter
ihren Fissen ist] d.h. von der niederen, kérperlichen Welt
(wirden ihnen verliehen werden) die Naturerkenntnisse und
die sinnlichen Begriffe, durch die sie zur Erkenntnis der Natur
hingeleitet werden. So wirden sie demnach Gott erkennen mit
seinen ausserlichen und innerlichen Namen, ja mit allen seinen
Namen und Attributen und dadurch die Stufe beider Arten
des Einheitsbekenntnisses (némlich des &usserlichen und des
mystischen) erreichen.

Die Mystiker haben, wie wir bereits (S. 199—200) angedeutet
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haben, keine koranische Erzédhlung mit mehr Vorliebe in den
Kreis ihrer Betrachtung gezogen als 20 v. 12, den an Mose
ergangenen Befehl Gottes: ,Ziehe aus deine beiden Schuhel),
denn du bist im geheiligten Tal” 2. Die beiden Schuhe, das
geheiligte Tal boten sich ungesucht als Anknipfungspunkte
symbolischer Betrachtung dar und riefen eine grosse Menge
mystischer Deutungen hervora. Auch Ibn al-cArab! wuihlt
vollig in dem hier sich darbietenden Stoff. Nachdem er vor-
erst an den beiden Schuhen (= Koran und Sunna; zéhir
und batin) eine Allegorisierung der durch das Gesetz fir das
saldt vorgeschriebenen korperlichen Leistungen (rukic, su-
dschid, u.s. w) durchfuhrt, findet er fir die in jenem Verse
erzédhlte Theophanie einen das Gebet weit Uberragenden geis-
tigen Verkehr mit der Gottheit. Die Schuhe Moses seien nach
der Tradition aus der gegerbten Haut eines verendeten Esels
verfertigt gewesen 4). Moses sollte nun zur Erfassung der ihm

1) Der Prophet legte seine.Sandalen ab, ehe er die Kada betrat (//>« Scfd
Il, 1 128,26), ein frommer Brauch, den man bereits in die heidnische Zeit ver-
legt hat (al-Azraki, Gesch. d. Stadt Mekka | 1x8, xo).

2) Ein andalusischer Mystiker Abu-l-Kasim b. Kasi (s. Enzyklop. d. Isl. Il
4177) verfasste ein Buch u. d. T. Chalc al-nadejn (das Ausziehen beider Schuhe),
das Ibn al-cArabi (Futuh&at | 312,18) zitiert. Schaadéni {LatTi'ifal-minan Il 29, 3)
warnt vor dem Studium dieses Buches, weil es sich in viel zu hohen Sphéren
bewege als dass es dem Verstandnis zuganglich sei (li-auluww marakthi min al-
fahtn). Es wird auch in einem Index librorum prohibitorum (Arab.
Hschr. d. Biblioth. nationale nr. 1319 fol. 39a) angefuhrt, in welchem die Liste
des Scha'réani benutzt und erweitert ist; der Verf. zitiert Sch., fol. 40b. — Vom
selben Abu-I-Ka&sim fiuhrt Ibn al-cArabl (Fusis al-hikam Cap. XXI, Zakarijja)
eine Theorie Uber die Gottesnamen an. Ein indirektes Zitat daraus auch bei
Kastallani VIl 261,2 (zu Buch. Tafsir nr. 167).

3) z.B. Suhrawardl, Awarif al-man~arif Kap. XXIV (a/R des Ihja Il 151)
.das Ausziehen beider Schuhe der animalischen Seele und des Herzens (um zur
Intuition emporsteigen zu kdnnen)”.

4) Min dschildi himéarin mejjitin. S. das Hadith in Muwatta IV 110,5 Uber
die Bekleidung des Moses. Ich muss es dahingestellt sein lassen, ob in dieser
Betonung der Herkunft des Schuhleders der Rest einer alten Vorstellung erhalten
sei; unter den Beschrankungen, denen bei den alten Rémern die Frau des flamen
dialis, die flaminica unterworfen war, gehdérte auch, dass das Leder ihrer Schuhe nur
von einem geschlachteten, niemals von einem eines natirlichen Todes verendeten
Tier genommen werden durfte (nach Frazer, Taboo, the burden of royalty 13).
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zuteil werdenden Gotteserscheinung sich dreier Hindernisse
entledigen: die Haut bedeute das Ausserliche (zahir); der
Esel die Unverniunftigkeit; der Tod die Unwissenheit; denn
nur das Wissen sei das Lebendige I).

Die Erzdhlung von Josef und seinen Bridern in Sure 12
wird zu einem allegorischen Drama der Seelenkréafte. Es
genugt wohl, wenn ich die mitwirkendea Personen markiere.
Josef ist das empféngliche Herz, von unendlicher Schonheit,
geliebt von seinem Vater Jakob, dem Intellekt, beneidet
von seinen Halbbridern, d. i. von den funf inneren und
den finf &dusseren Sinnen, wozu noch der Suf/ly und die
STI&UL/ATi kommen; dies waren zwolf, aber der Bruder sind
elf; es ist namlich von den inneren Sinnen die Gedé&chtnis-
kraft auszuscheiden, die dem Herzjoseph nicht Hass entge-
genbringt. Der Hass der Sinne kommt daher, weil sie Joseph
(das Herz) zu ihren Lusten herabziehen und ihn (es) an dem
Gebrauch der Denkkraft verhindern wollen, wodurch Joseph
(Herz) Kenntnisse und gute Qualitdten zur Erreichung der
Vollkommenheit erwerben koénnte. — Der Bruder, den der
Vater neben Joseph liebhat, ist die KoyiTrix/], beide sind
Soéhne der Rachel d. i. der tadelnden Seele (al-nafs al-law-
wama), mit der Jakob (der Intellekt) nach dem Tode (sic!)
der Lea, d.i. die gebietende Seele (al-nafs al-amméra), sich
vereinigt. Aus diesen Personen wird nun das Drama aufge-
baut und auch allen in der Folge auftretenden Personen wird
ihre psychologische Rolle angewiesen, der Zallkha, den bei-
den Kerkergenossen, dem Béacker und dem Mundschenk, dem
Konig selbst u. s. w.

Die Abhéangigkeit des Sufismus von der neuplatonischen
Philosophie macht es leicht verstandlich, dass Ibn al-cArabi,
wie wir sehen konnten, h&ufig mit Gedanken und Theorien
der griechischen Philosophie arbeitet, und dieselben in Koran-
verse hineinlegt. Man wird dabei an die Charakteristik erin-

1) Futuhat | 193.
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nert, die Porphyrius von der allegorischen Bibelauslegung des
Origenes gibt, dass er griechische Gedanken auf die jiudischen
Schriften Ubertrage '). Aus den Schriften der islamischen
Philosophen war auch dem Ibn al-cArabi die im gesammten
Sufismus als sehr willkommen aufgenommene Viererzusam-
menfassung der Haupttugenden durch Plato und ihre Ver-
knupfung mit den Seelenteilen bekannt. Wie andere islamische
(auch judische) Neuplatoniker?2 hat er sich dieser, Ubrigens
auch der Philosophie fremden Leuten zugemuteten 3) ethischen
Theorie beméchtigt und sie durch Muhammed auf Gottes
Geheiss kunden lassen. 2 v. 172 werden n&mlich die Eigen-
schaften des Frommen in folgender Weise aufgezahlt: [Wer ....
das Almosen leistet] dies gehort in die Reihe der Enthalt-
samkeit (dffa, was gewdhnlich die Stelle der <raQowii ein-
nimmt), welches die Vollkommenheit der begehrenden
Seelenkraft ist; [und die welche ihr Bindniss erfiillen, wenn sie
ein solches eingegangen sind], dies gehort in die Reihe der Ge-
rechtigkeit, die eine notwendige Folge ist der Weisheit,
die die Vollkommenheit der denkenden Seelenkraft ist...;
[die ausdauern in Ungluck, Not und Drangsal], dies gehort
zur Tapferkeit, die die Vollkommenheit der zorneifri-
gen Seelenkraft ist.

Die allegorische Methode trifft nicht nur die erzdhlenden
und lehrenden, sondern in breitem Umfang auch die gesetz-
gebenden Teile des Korans. Dies kann uns schon ein ver-
héltnisméssig sanftes Beispiel zeigen, das kein rituelles oder
juristisches, sondern ein humanitares Gesetz des Korans betrifft.

Wenn namlich 2 v. 172 vom Tugendhaften gesagt wird,
dass er ,von seiner Habe gebe den Verwandten und den

1) Harnack, Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei
Jahrhunderten3 (1915) | 47°*

2) Vgl. Buch vom Wesen der Seele 18*.

3) Sie wird im Ihja IV 412, im Namen des Schafft angefiihrt. Auch in dieser
Fassung entspricht Hffa der o-utPfHxrwy; die ¢vSpix wird mit kuwwa (Kraft) wieder-
gegeben.
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Waisen und den Armen und den Wandersleuten und den
Bettlern und den Gefangenen” so befriedigt nach Allegorien
ausspdhende Mystiker dieser einfache humanitédre Sinn allein
nicht; es misse auch Tieferliegendes darin stecken. Unter
Vermdgen sei das Wissen zu verstehen, das die Habe des
Herzens ist...; die Verwandten seien die geistigen Kréfte,
denen wir doch nahe stehen; die Waisen wieder seien die
Krafte der (animalischen) Seele, die (gleich Waisenkindern)
verlassen sind vom Lichte des Geistes, der der wirkliche
Vater ist; die Armen seien die physischen Kréafte, die fort-
wahrend auf die Wohlfahrt des Korpers vertrauen (da3imat al-
sukin li-thawéab al-badan; sukin — Ruhen — vom selben
Stamme wie miskin, der Arme); ihre Wissenschaft ist die
Wissenschaft der guten Eigenschaften und der vorziglichen
Lebensfihrung. Wenn nun der Mensch geséttigt ist mit den
Kenntnissen, Wissenschaften und guten Sitten und frei ge-
worden ist von (den Lusten) seiner (animalischen) Seele, l&sst
er jene auf die Wandersleute ausstromen, die sind die
auf dem ,Wege” wandernden Adepten {al-silikiina); endlich
die Gefangenen, deren Auslosung empfohlen wird, seien
jene, die bei der materiellen Welt und ihren Lidsten sich in
Sklaverei befinden; deren Befreiung werde im Korangebot zur
Pflicht gemacht.

Diese die Geistesanlage des Orientalen anmutende Rich-
tung der Textauslegung hat, freilich in Form von Scharfsinn-
sport, auch auf die Erklarung ganz profaner Litteratur-
stlicke bis in die neueste Zeit ansteckende Wirkung gelbt.
Man koénnte hieflr kein bezeichnenderes Beispiel anfiihren, als
das des seinerzeit sehr angesehenen Schejchs Ahmed al-Sidschad
(st. 1783)’), der zu dem bekannten &gyptischen Kinder-
liedchen vom ,Abu Kirddn, der ein fedddn anbaute, die
Hélfte mit Malven, die Halfte mit Eierpflanzen ").... da kam

1) Seine Biographie und die Liste seiner Uberaus zahlreichen (auch mystischen)
Werke bei cAll Mubarak, Chitat dschadida XII 9 ff.
2) S. ZD MG XXX 613 den Anfang des Gedichtchens.



ein gindi und fragte: Was hast du bei dir?... dann suchte
er im Lehm, fand ein Messer, schlachtete seine Kinder und
wurde ganz verarmt” — eine allegorische Erklarung verfasste,
in welcher die Pflanzen, der Polizeimann, der Lehm, das
Messer u.s. w. zu Exponenten von Seelenkréften und -neigungen
gemacht werden ).

Wenn wir lbn al-cArabi bisher durch verschiedene Anwen-
dungsarten seiner verschlungenen allegorischen Exegese be-
gleitet haben, so durfen wir, im Anschluss daran, zur vollen
Charakteristik seiner Methode, die Hervorhebung eines fir
ihr Verstandnis und ihre Wirdigung entscheidenden Zuges
nicht Ubergehen, den er mit anderen Pflegern dieser mysti-
schen Auslegungsweise teilt.

So hat z. B. Ghazdli dem Gedanken entschiedenen Aus-
druck gegeben, dass die allegorische Interpretation dem Wirk-
lichkeitswert der wortlichen Auslegung nicht mit aufhebender
Absicht gegeniberstehe. Vielmehr sei ihre Aufgabe nur die,
die Wirkung des Wortlautes fur die Auserwahlten auf eine
hohere Stufe zu erheben und den Umfang seines lehrenden
Inhaltes zu bereichern. In der bereits (S. 199) erwdhnten
~Nische der Lichter” in der er sich in die fast grund-
losen Tiefen mystischer Auslegung versenkt, lasst er seiner
Erklarung des ,Ausziehens beider Schuhe” (oben S. 199—200)
das nach seiner Auffassung fur alle Allegorie geltende herme-
neutische Gesetz folgen: ,Mdégest du aus diesem Beispiel und
seiner symbolistischen Methode nicht folgern, dass ich die
ausseren Bedeutungen aufhebe (rafcal-zawéhir) und von ihrer
Zersetzung Uberzeugt sei, so dass ich etwa meinte, es sei nicht
von zwei wirklichen Schuhen des Moses die Rede, deren
Ausziehen ihm befohlen worden sei. Da sei Gott vor! Denn
die Beseitigung des &dusseren Wortsinnes ware je identisch mit

1) Kairoer Katalog IV 290, 13; auch in einem mir vorliegenden Steindruck
(0. O. u. l.) erschienen.
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der Meinung der Bé&tinijja, die an einem Auge blind, bloss
auf eine der beiden Welten blicken, und in tiefer Unwissen-
heit den Parallelismus @l-muwazana) derselben nicht er-
kennen. Gleich wie einerseits die absolute Zurickweisung der
Geheimnisse (asrar) den Ausleger als Grobsinnlichen (haschawi),
die ausschliessliche Beachtung des inneren Sinnes ihn als batim
kennzeichnet, so ist jener, der beide Erkenntnisarten verbindet,
der Vollkommene (kamil)........... Ich sage : Moses verstand

unter dem Befehl die beiden Schuhe auszuziehen, dass er den
Gedanken an beide Existenzen von sich werfe; er erfillte
dabei jedoch wortlich den Befehl Gottes, indem er dadurch
den inneren Sinn desselben &usserlich versinnbildlichte”.
Ebenso verhalte es sich mit dem Worte des Propheten: ,Die
Engel Dbetreten nicht ein Haus, in dem sich ein Hund oder
ein Bildnis befindet”. Gemeint ist damit das Haus des Herzens,
in das der Leidenschaft nicht Einlass gewédhrt werden mdoge.
Dies berechtigt aber niemanden zur Folgerung, dass man nun
wirkliche, korperliche Hunde im Hause halten dirfe, da doch
in der Mahnung des Propheten psychische Hunde gemeint
seienl). Der Vollkommene wird auch die kleinste Einzel-
heit des dusseren Gesetzes nicht vernachlédssigen, wenn er auch
den wahren, symbolischen Sinn desselben kennt. Das Gegenteil
ist die Torheit der Anomisten?2), die das Wesen des tieferen
Sinnes der Gesetze so verstehen, dass ihre dem Wortsinn ent-
sprechende Erfiallung aufgehoben, null und nichtig sei 3). Als-
ob man auch hier einen Widerhall der bekannten Belehrung
des Philo (De migratione Abr. 16,89—93) vernahme. ,Wah-
rend sie — so wird die judisch-hellenistische Philosophie

1) Dies erklart er auch im besondern Ihja | 49.

2) Vgl. besonders seinen polemischen Exkurs (lhja Il 383) gegen die ahl
al-ibtiha, die er in die Reihe der durch den Satan Betdrten (mughtarriin) stellt;
ibid. IV 88,2: ,Wer nicht in allen seinen Tatigkeiten die Verordnungen des
(Religions-) gesetzes (ahkdm al-scharc) beobachtet, kann unmdoglich den Anforde-
rungen der Dankbarkeit (gegen Gott) entsprechen”.

3) Mischkéat al-anwéar 35—37.
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charakterisiert ) — den Anlauf nimmt die spréde Uberliefe-
rung durch Symbolisierung und Allegorisierung geschmeidig zu
machen, halt sie doch wiederum an Tatsachen und Satzungen
in ihrer Ausserlichkeit fest” 2).

Ibn al-cArabi, auf dessen Beeinflussung durch Ghazali wir
bereits hingewiesen haben, stellt die durch ihn gelibte allego-
rische Interpretation vollig unter den Gesichtspunkt, unter den
Ghazéli seine Koranbetrachtung gestellt hatte. Im allgemeinen
ist er in der Anwendung der Allegorie zuweilen recht zurtck-
haltend. Man kann an diesem sonst ausschweifend radikalen
Mystiker, nicht selten einen Zug zur konservativen Massigung
beobachten 3. Er mag seine Zugehorigkeit zu den Z&hiriten,
deren Richtung er in der Gesetzeskunde befolgte 4), auch als
mystischer Exeget nicht immer verleugnen. Er widersteht der
Verlockung zur Allegorie an Punkten, an denen wir von ihm
eine solche erwarten wirden. — Handelt es sich z. B. um den
Koranvers (3 v. 163), in welchem von den Martyrern gesagt
wird: ,Halte die auf dem Wege Allahs getdtet wurden, nicht
fur Tote; fiurwahr sie sind Lebende, und werden bei ihrem
Herrn erndhrt” — so sucht er in dieser Verheissung nicht
etwa einen allegorischen oder metaphorischen Sinn, sondern
er fordert die wortliche Auffassung des Lebendigseins der
Martyrer, ,gleichwie der unter uns wandelnde Zejd und cAmr
lebendig ist”. Gott habe verboten sie als Tote zu betrachten.
Es wurde uns von Gott kein so scharfes Sehvermdgen ver-

1) Abr. Geiger, Jud. Zeitsclir. f. Wiss: u. Leben XI 227.

2) In ahnlicher Weise denktauch der Karéer KirkisanZ uber die Allegorien
der biblischen Gesetze, bei S. Poznanski in K. Kohler-Festschrift (Studies in
Jewish Literature, Berlin 1913) 255.

3) Man beachte z. B. die Wendung, die' er der ldee der Absorption gibt und
seine Abschwéchung des pantheistischen Gedankens (oben S. 223). Vgl. auch
Kremer Gesch. d. herrsch. Ideen des Islams 104 ff.

4) Vgl. Z&hiriten 1S6. Im 88. Kapitel der Futih&at makkijja(iber die,Wur
zeln des Gesetzes”) definiert erden ldschméa”-begriff streng im Sinne der Z&hir-
Schule als den Consensus der Gefédhrten und lehnt zugleich die Anwendung des
raj als Deduktionsquelle des Gesetzes mit Entschiedenheit ab. Vgl. auch sein
Einleitungsgedicht zu Kap. 308.
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liehen, um sie als Lebende zu erfahren, ebenso wie unser
Sehvermdgen nicht hinreicht, um die Engel oder die Dschinnen
sinnlich wahrzunehmen, trotzdem wir von ihrer tatsachlichen
Anwesenheit unter uns Uberzeugt sind ).

Er huldigt in konsequenter Weise der hermeneutischen Regel
von der nebeneinander gleichberechtigte Wahrheiten bietenden
parallelen Auslegung; ein Standpunkt, an den auch spatere
sufische Allegoristen 2) festhalten. Es gentge auf die prinzipielle
Erklarung hinzuweisen, die der Sufi Tadsch al-dui lbn ZAta
Allah al-Iskenderi (st. 1309) einer Anthologie von allegorischen
Koran- und Hadithinterpretationen dés berihmten Mystikers
Abu-l-cAbbas al-Mursi, eines Schilers des Abu-lI-Hasan al-
Schadili folgen lasst: ,,Du musst wissen, dass indem diese
Leute (die Sufi’s) das Wort Gottes und des Propheten
durch seltsame Gedanken erklaren .... (folgen Beispiele), sie
dadurch den &dussern Sinn der Texte nicht verdrangen wollen;
vielmehr Dbleibt der &ussere Sinn bestehen, wie ihn der Sprach-
gebrauch erfordert; aber dabei gibt es tieferliegende Verstand-
nisse, die sich denen offenbaren, deren Herz Gott dafir ge-
offnet hat. Lasse dich nicht durch jene Gegner irreleiten, die
diese Auffassung der Verdrehung des Gottes- und Propheten-
wortes bezichtigen. Verdrehung ware es, wenn man sagen
wirde: nur dies kdénne der richtige Sinn sein. Jene (Sufis)
hingegen lassen den &usseren Wortsinn feststehen; sie erhalten

1) Futihat makkijja 1 467,16; dasselbe 535,12 v.u. bei Gelegenheit der
Ausdeutung des Gesetzes, dass Uber im Glaubenskrieg Gefallene das Toten-
gebet nicht verrichtet wird und ihre Leichen der Leichnamswaschung nicht
unterzogen werden.

2) Er pragt sich am anschaulichsten aus in Tafsirwerken, in denen beide Er-
klarungsarten, die wortliche und die allegorische, als gleichberechtigt unvermittelt
neben einander dargestellt werden. Der am Rande der kairoer Ausgabe des
Tafslr Tabarl's gedruckte Korankommentar des Nizdm al-din al-Hasan b. Mu-
hammtd al-Ntshbiyi (u.d. T. Ghara'ib al-Kur'dn wa-ragka'ib al-Furkan) gibt
von Vers auf Vers eine doppelte Exegese: voran tafslr (wortgetreue Erklarung),
dann ta'wil (Allegorie). Der Verfasser schrieb Anfangs des VIII. Jhd. d. H. (vgl.
P. Schwarz in ZDMG LXIX 300 ff. und schon friher von mir ibid. LVII
395 Anm. 4). Zu Sure 17 v. 53 (XV 49) spricht er von sieben bis zu seiner
Zeit abgelaufenen Jahrhunderten.
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aber durch Gott auch tiefere Verstandnisse und dabei kann
es Vorkommen, dass die Worte eine andere Wendung erhalten
als jene, die der im Sprachgebrauch feststehenden Bedeutung
entspricht” I).

Auch ausserhalb seines exegetischen Spezialwerkes pflegt
Ibn al-cArabl, wenn er einen zur Unterstltzung seiner Lehre
herangezogenen Koranvers in einer dem Wortsinn nicht ent-
sprechenden Weise anwendet, die Kautel hinzuzuflgen: dies
gehort in das Gebiet der Symbolik, nicht in das des taf-
sir2); ,es schimmert mir jenseits des Vorhanges dieses Ko-
ranverses” 3. Charakteristisch fur den Sinn, in dem er seine
allegorischen Erklarungen bietet, ist seine Bezeichnung der-
selben als den Geist der Koranworte 4), eine Bezeichnungs-
weise {riih), die auch Ghazili zur Kennzeichnung desselben
Verhéltnisses gern gebrauchteb. Damit denkt er sicherlich
zuzulassen, dass auch die wortliche Deutung, als der sichtbare
Korper, ihre Berechtigung beibehéalt. Deutlich erklart er dies
bei Gelegenheit seiner Betrachtung dber 34 v. 10, wo die Rede
davon ist, dass Gott fur Dawud ,erweichte das Eisen: Ver-
fertige Panzerhemden und flige die Ringe genau aneinander”.
Dies bedeute die Belehrung stahlharter Herzen, die dadurch

1) In dem oben S. 213, Anm. ! angefuhrten Buch, | 170.

2) Futukat makkijja 1V, 11, 7 v. u. fanakilu min bab al-ischdra la min bub
al-tafsir\ ibid. 482, 16.

3) Ibid. I 207, 10 weilaha li chalfa sitarati hadihi-I-ajati.

4) Fusiis al-hikam Kap. XVII (Dawid, 11 190,3) ibid. Kap. XXII (lljas, I
236,7): rih hadihi-I-hikmati wa-fassuh&; Kap. XXV (Moses, Il 271,15) in
bezug auf Gottesnamen: ma'na dalika-l-ismi warthuhu; XXVIlI (Muhammed, II
320,4): ruh al-mas'alati. Die Kommentare erklaren es in der Regel mit: sirr.

5) al-Tibr al-masbik (Kairo, matb. al-adab 1317) 20: Ein Vernunftiger ist,
wer den Geist der Dinge und ihr wahres Wesen (arwédh al-aschju wa-haké-
‘ikaha) betrachtet und sich nicht durch ihre (fiusseren) Formen (bi-suwariha)
irreleiten lasst. — Ihja 1 191,5: rih. al-masdschid\ die innere Bedeutung der
Moschee; ibid. Z. 14: das Geheimnis {sirr) der Finger und ihr verborgener
Geist (Sinn, wa-rihuht al-chaft); ibid. 225,7 v-I- rih al-saum wa-sirruhu: der
Geist des Fastengesetzes d. h. die demselben innewohnenden mefani batina (vgl.
226,12); ibid. IV 22, xi ruh al-chatm der wahre, durch richtige Deutung er-
kannte Sinn des Siegeins, wovon jemand trdumt; vgl. noch ibid. 27 mehrere
Beispiele.
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gegen Angriffe von Waffen aus gleichem Stoff einen Panzer-
schutz erhalten. Der Schutz komme nicht von fremder Seite,
sondern von derselben Stelle, die die Gefahr verursachte. Die
gefdhrdeten Herzen werden durch Einkehr ihre eigenen Er-
retter. ,Dies ist der Geist der Erweichung des Eisens; ebenso
wie man vor dem strafenden Gott nur beim barmherzigen
Gott Zuflucht findet” '). Die Tatsachlichkeit der technischen
Fertigkeit des Konigs Dawid soll dadurch nicht verneint
werden.

Nachdem er das durch den Propheten Sadlih mit dem aus
dem Felsen hervorgezauberten Kamel getbte Wunder (7 v. 71 ff)
allegorisch ausgelegt hat, lasst er den tiefsinnigen Deutungen
die Erklarung folgen: ,Dies ist td'wil, wobei aber der unver-
brichliche Glaube an den &usseren Wortsinn notwendig fest-
gehalten werden muss. Denn der wunderbare Vorgang ist
(wortliche) Wahrheit, wovon wir nichts in Abrede stellen”.
Zu 7 v. 52 erklart er, dass der heilige Begriff des Gottes-
thrones (al-arscfi) seinem Wortsinne nach aufzufassen sei:
als die neunte Himmelssphére, in welcher die Formen alles
Seienden eingepragt sind; — dabei habe er aber einen tieferen
inneren Sinn: er bedeute den Urintellekt (al-akl al-
awwal) 2, der in universeller Weise die Formen der Dinge
in sich fasst und der Ort der ewigen Determination alles
Seienden ist. Wenn daher im Koran gesagt wird, dass Gott
nach Beendigung seines Schoépfungswerkes auf diesem Thron
sich aufrichtet, so sei dies dahin zu verstehen, dass er durch
sein Einwirken auf jene geistige Substanz (den Urintellekt)

1) Bezieht sich auf die Gebetformel: adidu bika minka, ZD M G XLVIII 97.

2) Vgl. zu 11 v. 9, wo er den ,Gottesthron Uber dem Wasser” als den
Urintellekt auffasst, der aus dem Urwesen emaniert und der Urgrund der
materiellen Welt ist. Auch Ghazéli erklart (lldschdm al-@7ué»im 11) das ,Sich-
aufrichten Gottes auf seinem Thron” in &hnlicher Weise: Gott ordnet die Dinge
der Welt vermittels des carsch, in welchem alle Formen vorgebildet sind, wie
die durch den Werkmeister hervorzubringenden Formen schon vorher in dessen
Hirn gestaltet waren. In diesem Sinne wird der Gottesthron (@rsch) von Neu-
platonikern und Mystikern als der aus Gott emanierende Urintellekt gedeutet.
Vgl. dazu Buch vo/n Wesen der Seele 44* Anm. 8.

1 16
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die ewigen absoluten Formen (damit sind die Universalia
gemeint) entstehen lasst. — Zu 11 v. 40 ff. (Geschichte der
Sintflut und der Arche Noah’s) gibt er unzweideutiges Zeugnis
von dieser Zwiespéltigkeit seines exegetischen Bekenntnisses:
~Worauf der dussere Wortsinn deutet, ist Wirklichkeit und
man muss daran glauben; es ist Wahrheit und man muss seine
Tatséchlichkeit, nach Zeitdauer, Art und Umfang der Sint-
flut bekennen/' Dabei vertragt (muhtamil) aber die Sintflut-
erzahlung einen inneren tciwil. Die Sintflut sei das Meer der
Materie, in dem jeder untergeht, den seine Fluten Uberwaél-
tigen; gerettet wird man durch das Eintreten in das Schiff
des gottlichen Gesetzes. Sagt ja auch der Prophet: ,Die Leute
meiner Familie sind wie die Arche Noah’s; wer sie besteigt,
wird errettet, wer sie verlasst, sinkt unter.” Dass Noah eine
Arche verfertigt, bedeutet, dass er ein Gesetz annahm, das
aus den Brettern der guten Werke errichtet und aus seinen,
jenen Werken entsprechenden Erkenntnissen gezimmert war.

Am eingehendesten spricht er sich hieriber zu 105, der
.Elefantensure” aus. Der &thiopische Koénig Abraha zog
mit Elefanten gegen das Heiligtum in Mekka, um es zu zer-
storen und die Wallfahrt dahin unméglich zu machen. Gott
vereitelte seine Absicht; er liess seine Armee durch eine Vogel-
schaar vernichten, die Steine aus gebranntem Ton auf sie
herabwarf, wodurch sie ,wurden wie abgefressene Saat.”
Man deutet dies gewohnlich auf eine Blatternepidemie, die
den Koénig Abraha zum Rickzug zwang. ,Die Geschichte der
Elefantenleute — sagt Ibn al-'A.rabi — ist allbekannt; sie ist
nahe zur Zeit des Propheten vorgefallen; sie ist eines der
Zeichen der Macht Gottes und eine Wirkung seines Zornes
gegen jene, die sich erkiihnen, sein Heiligtum zu profanieren.
Es ist ferner leichter verstandlich, dass Gott Vdgeln und wil-
den Tieren Eingebungen (ilhdm) verleihe, als dass er diese den
Menschen zukommen lasse; denn die Seelen jener sind noch
vollig im Urzustdnde. Auch ist es nicht befremdlich, dass
Gott Steine mit einer speziellen Wirkung ausstatte, wozu er
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Féhigkeit in sie legt. Wer einen Blick in die Welt der Macht
wirft, und wem sich der Vorhang der (gottlichen) Weisheit
aufhillt, wird den ursachlichen Zusammenhang (limijja) &hn-
licher Ereignisse erkennen. Wir haben in unserer Zeit ein
Gleiches miterlebt, als M&use die Stadt Abiward Uuberfielen,
ihre Saaten vernichteten, dann in die Wiste an die Gestade
des Oxus sich zurlckzogen, jedes ein Holzscheit ergriff und
darauf sitzend den Strom ubersetzte. Demnach erfordert auch
unsere Elefantenerzahlung kein ta'wil, ebensowenig wie die
Umstande der Auferstehung und &hnliches einem ta'wll unter-
zogen werden. Wohl aber ist ein tatbik am Platze, d. h. die
Parallelisierung der geschichtlichen Begebenheit mit hdhe-
ren Wahrheiten, denen sie als Typus dienen. Danach ist
Koénig Abraha die finstere abessinische Seelel), die
das Heiligtum des H'erzens zu zerstdren beabsichtigt, das in
Wahrheit ,das Haus Gottes” ist; er wollte die Pilger — d.i.
die geistigen Krafte — von ihm abwenden und sie dem Tempel
der korperlichen Natur, den er erbaut hatte, zufthren. Und
so werden nun weiterhin alle Einzelheiten des Abrahazuges
und die Vereitlung der Absicht des Aethiopierkdnigs auf
psychologisch-ethische Vorgange gedeutet, die Vogel, die her-
abgeworfenen Steine und alle anderen Begleiterscheinungen.
Selbst der Elefant entgeht diesem Deutungsschicksale nicht.
Er ist der Satan der Vorstellungskraft, der sich den Armeen
des Intellektes mit Gewalt entgegenstellt. Und diese Allegorie
kann lbn al-cArabl sogar mit einem Prophetenwort unter-
stutzen: ,Der Satan setzt seinen Russel auf das Herz des
Menschen, und wenn dieser Gottes gedenkt, weicht der Satan
zurlick.” Hat der Satan einen Russel, so kdonne er wohl Ele-
fant genannt werden.

Dies ist, was Ibn al-cArabi im Gegensatz zur wirklichen
Allegorie (ta'wll) tatbik nennt, d. h. Parallelisierung. In jener

i) al-nafs al-habaschijja vgl. 1l 207, 5 U.: istlla hubschat (?) al-kuwa al-
nafsénijja, das Vorherrschen des abessinischen Charakters der Seelenkréfte.

1
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deckt die mystische Auslegung den wahren Sinn auf, der
durch sanscheinend belanglose Worte verhullt wird; in dieser
behdlt der &ussere Wortsinn sein volles Recht; kindet er
Wunderbegebenheiten, so ist an die Tatsachlichkeit des Wun-
ders, erzahlt es téagliche Ereignisse von Personen und Vélkern,
ist an die Geschichtlichkeit der Erzahlung wortlich zu glauben.
Die Auslegung setzt dieselben nur homiletisch mit Vorgéngen
der geistigen Welt in Parallele, und passt sie an diese an
(tatbik). Man darf nicht daran zweifeln, dass es in Wirklich-
keit Wesen gabe, die man dschinn, Damonen,, nennt und es
ist geboten, wortlich daran zu glauben, was von ihrem er-
schlichenen Erhorchen der Geheimnisse der Oberwelt in der
76. Sure erzahlt wird. Dabei mag aber auch die Erklarung
bestehen, nach welcher der Begriff der dschinn die niederen
Seelenkréfte allegorisiert. Auch dies durch tatbik.

In ganz dringender Weise wird diese Beschrankung bei der
Auslegung gesetzlicher Koranstellen zur Notwendigkeit.
In den Verordnungen dber die aus den Kriegen der Muslime
gegen die ungldubigen Feinde heimgebrachte Beute stellt der
Koran das Grundgesetz auf: ,Wisset, was ihr an Beute erlanget,
davon gehért ein Funftel Gott und dem Propheten und den
Verwandten und den Waisen und den Wanderern” (8 v. 42).
Dies — sagt Ibn al-cAArab! — vertragt kein td'wil, denn es
bezieht sich auf eine wirkliche Begebenheit (die zur Feststellung
des Gesetzes Anlass gab); aber willst du es mit tatbik auf
die Teile deines eigenen Wesens beziehen, so ist es mdoglich,
dass wir es in folgender Weise' deuten: Wisset, o ihr Geistes-
krafte! davon was ihr gewinnet an ndtzlichen Kenntnissen und
an den Gesetzen, auf die der Islam gegrindet ist, gehort ein
Funftel Gott, d.i. das Einheitsbekenntniss’), und im folgenden
werden die zu beteiligenden Klassen auf Betdtigungen der
Seelenkrafte angewendet in der Weise, wie wir dies an einem
anderen Falle vorhin (S. 233) kennen lernen konnten.

1) Es ist eines der funf Grundwurzeln des Islams, also ein Finftel.
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Damit will er tatbik Giben, nicht aber nach Art der ismadli-
tischen Batinijja das Gesetz in allegorischer Weise aus den
Angeln heben, zersetzen, ja sogar die praktische Verbind-
lichkeit des sinnbildlich gefassten Gesetzes vollig aufheben.

In erschopfender Weise beschaftigt er sich in den Mekka-
nischen Eréffnungen mit solchen Betrachtungen Uber die
koranischen und nachkoranischen Gesetze. Ein betréchtlicher
Teil dieses seines grossten Werkes verbreitet sich von diesen
Gesichtpunkten aus uUber alle Einzelheiten der auf die rituellen
Hauptpflichten des Islams (salat, zakat, sijam, haddsch) beziig-
lichen Fikhbestimmungen ") sowie, im Anschluss an das Wall-
fahrtsgesetz, auf zehn dasselbe betreffende Hadithtexte. Er geht
davon aus, dass Gott in dieser Gesetzgebung die dussere
Betatigung von der inneren Bedeutung derselben nicht ge-
schieden hat. Er, hat den Menschen das Gesetz als unteilbar ein-
heitliches Ganzes auferlegt: das &ussere Tun des Korpers und
den inneren Gedanken der Seele. Als einseitige Verirrung sei
demnach die batinitische Verwésserung der Gesetze abzulehnen,
ebenso wie die mangelhalfte Oberflachlichkeit der alil al-zciliir
mit ihrer bloss &usserlichen Wirdigung derselben, die aber
immerhin der ersteren vorzuziehen sei, und die Erlangung der
Seligkeit nicht ausschliesse. ,,Den hodchsten Gipfel der Glick-
seligkeit erklimmt die Genossenschaft, die das Aussere mit
dem Inneren vereinigt; diese sind die Gelehrten in Sachen
Gottes und seiner Gesetze” 2. ,Da wir wissen, dass Gott jede
sinnliche Form an eine Idee geknlpft hat.... haben wir
Schritt vor Schritt, auf Grund des &usseren Wortsinnes der
Gesetze als ihrer materiellen Form, eine Folgerung auf die
innere Absicht des Gesetzgebers, als auf ihre ideelle Bedeu-
tung gezogen. Dies nennen wir ftibar (Ricksichtnahme) im
Sinne vom Uberleiten des Wortsinnes auf den inneren
Geist, indem wir diesen terminus auf sein Stammwort abara

1) Futuhat | 325— 773 (Kap. 67 ff.).
2) lbid. 334, 12 v. u. ff.
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zurickfuhren, das den Begriff des Hin tberschreite ns aus-
drickt” ). Dies fordert das Gotteswort in seiner Mahnung
(59 v. 2): ,fcftabirt (,Ubet das i'tibar”), die ihr Leute der
Einsicht seid” d.h. Gehet von dem, was ihr mit euerem sinn-
lichen Sehen an Formen erblicket dazu Uber, was diese Formen
far euere innere Erkenntnis an geistigen Begriffen in sich
schliessen und ihr werdet diese durch euer inneres Schauen
erfassen. Dies ist ein Thema, das die zUlam&, zumal jene, die
sich auf das Ausserliche versteifen, vernachlassigen lassen.
Dem ftibar setzen sie nur Verwunderung entgegen. Kein
Unterschied ist zwischen ihrer Intelligenz und der der kleinen
Kinder; beide bleiben an den dusserlichen Formen haften und
vollziehen nicht den ihnen von Gott in jenen Koranspriichen
befohlenen Fortschritt, fur den uns Gott die F&higkeit ver-
liehen hat dadurch was er uns schauen liess und uns an
Wahrheit gelehrt hat vermittels einer durch Intuition und
Anempfinden (dank) zu erreichende Wissenschaft. Dies zum
Ausdruck bringen zu kodnnen ist eine unmittelbare gottliche
Eroffnung, die uns die Regel der Parallelisierung (huhu al-
mutébdka) bringt”.

Mit dieser Erklarung leitet er seine geistige Deutung der
allgemeinen und speziellen Zaké&t-Gesetze ein 2).

I'tib&r ist in bezug auf das Gesetz die Bezeichnung der-
selben Methode, die wir in ihrer Anwendung auf das tafslr
als tatbik kennen gelernt haben. Wie er in diesem neben der
allegorischen die Anerkennung des &usseren Wortsinnes in
.unverklrzter Weise fordert, so, will er auch in den Kapiteln
und Paragraphen des Fikh durch die innerliche Deutung die
Unerlasslichkeit der &usserlichen Betdtigung nicht aufheben.

1) Ibn al-cArabi wurde zu diesem terminus und seiner hier dargelegten Anwen-
dung, wie es scheint, von Ghazali angeregt, der ihn im |hjé. | 49 fur die alle-
gorische Deutung gesetzlicher Ausspriiche bei Beibehaltung der Giltigkeit des
Worttextes gepréagt hat.

2) Ibid. 551 oben; was wir oben geben ist natiirlich keine wortliche Uber-
setzung der pleonastischen Ausdrucksweise des lbn al-cArabi.
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Nicht nur bei einem Beispiele (der Behandlung der Gesetzes-
frage, ob die Verrichtung des salat im Innern der Kadda
erlaubt sei) sendet er seiner Erkladrung die Reserve voraus:
.Nachdem das Ausserliche des Gesetzes festgelegt wird, zu
dem wir verpflichtet sind und durch das wir unsere Gottes-
dienerschaft zu betdtigen haben, besteht das innerliche idibar
in folgendem

Was er dabei treibt, ist eigentlich nicht Allegorie, sondern
Symbolik. Selbst in Féllen, in denen zwischen den Ge-
setzesschulen in bezug auf einzelne Minutien des Formenwesens
Meinungsverschiedenheit vorliegt, bestrebt er sich, fur jede
der Meinungen eine symbolische Absicht herauszufinden. Er
bleibt auf der ganzen Linie orthodox; er hat vielmehr das
Gefiihl, die den trockenen Gesetzesleuten unsichtbaren Schatze
des Gesetzes aus ihren tiefsten Schachten hervorzuholen, ohne
den Wert des an der Oberflache liegenden Gutes zu verkirzen.

Ibn al-cArabi hatte vor, diese Gesichtspunkte in einer das
ganze Gebiet der Gesetzeskunde umfassenden, wie es scheint
nicht zustande gekommenen Monographie durchzufihren ‘), von
der er in den ,Mekkanischen Erdffnungen” uns vollauf geni-
gende Proben liefert.

Einige Beispiele kdnnen uns dber das Resultat belehren,
das er aus der Anwendung seiner Uberleitungs-Methode ge-
winnt. Das Gesetz gebietet die Verhillung gewisser Koérper-
teile (satr al-caura) wahrend des salat 2). Der innere Sinn dieses
Gesetzes sei: Der Verniunftige miusse das gottliche Mysterium
vor Unwissenden und Unvernunftigen verbergen, da die Ent-
hillung desselben vor Unberufenen zur Herabwirdigung der
hohen, unverletzbaren gottlichen Majestat fuhren konnte. Wenn
ihnen z. B. der wahre Sinn von Sprichen preisgegeben wuirde,
wie der folgenden: ,Es unterreden sich nicht drei Personen
ohne dass er ihr Vierter ware” (58 v. 8); oder: ,Wir sind ihm
néher als die Halsader” (50 v. 15); oder: ,ich (Gott) bin sein

1) 334,4 v.u. 2) Der Islam VI 301.
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Gesicht, sein Gehor, seine Zunge” ® so kénnte der Unwissende
leicht auf den Gedanken der Inkarnation oder der ortlichen
Begrenzung der Gottheit gefihrt werden. Dasselbe gilt von
Spriuchen wie folgender: ,lch (Gott) habe gehungert und du
hast mich nicht gen&hrt, ich war krank und du hast mich
nicht besucht, ich habe gedurstet und du hast mich nicht ge-
labt” 2). In allen solchen Ausdricken neigt (oder ,biegt ab”:
mala) der sprechende Gott von den Erfordernissen seiner der
Welt gegeniiber obwaltenden absoluten Unabhangigkeit [xvrxp-
ytz) zu Ausdricken, die diesem Gedanken zu widersprechen
scheinen. Den wahren Grund dieser Abbiegung kénnen nur
Eingeweihte verstehen. Dem Unverstdndigen gegentber muss
die Verhillung des Abbiegens als Pflicht gelten. — Ibn
al-cArab! bringt namlich heraus, dass dem Stamm cGra (wovon
@ura) die Bedeutung des Wegwendens eigen ist. Das vom
selben Stamme derivierte aavar (Eindugiger) bedeute ja auch
den, dessen Sehvermdgen nur nach einer Seite gewendet ist3).

Das Gesetz, dass eine Frau das saldt nicht unbedeckten
Hauptes verrichten dirfe4), erfahrt folgende innerliche Deutung:
Die Frau ist die Seele; das Haupt die Herrschsucht (ra's vgl.
rijdsa). Die Seele misse beim Gebet, im Bewusstsein ihrer Ab-
héngigkeit von Gott, sich allen stolzen Gedanken demdutig
entschlagen.

Das volle und das gekurzte salat symbolisieren beziehungs-
weise die durch Intuition und die durch Vernunftbeweise er-
langte Erkenntnis 5).

Da zakat, etymologisch betrachtet, die Reinigung be-
deutet, so wird durch die gesetzliche Festsetzung der acht

1) Hadith; s. Vorlesungen 46,11 v.u.

2) Vgl. IV 451; fur das Hadith s. Revue des Etudes juives XLIV 68 (vgl.
Matth. 25, 36 ff.)

3) 1 407.

4) 1Ibid. 408, 8 v. u. Ibn al-Arabi schliesst sich der Unterscheidung, welche
die meisten Fikh-Schulen (s. Der Islam VI 302) in dieser Frage zwischen der
freien Frau und der Sklavin machen, nicht an.

5) lbid. 714,9-
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zakatpflichtigen Species, die ethische Heiligung von acht hier
aufgezdhlten Korperteilen symbolisch angedeutet. Das frei-
willige, nicht auf bestimmte Species beschréankte, gesetzlich
geforderte Almosen (sadakat al-tatawwii) deute auf die Aus-
dehnung der Heiligung auf den gesamten Korper des Men-
schen. — Die Gesetze Uber den Fall, dass dies geleistete
Zakat-gut in Verlust gerat, wendet er darauf an, dass jemand
die Weisheit, deren Mitteilung als Zak&t betrachtet wird,
an Unwirdige vergeudet. — Hingegen deutet er das auf den
Fall bezlgliche Gesetz, dass jemand vor der Ableistung des
falligen Zakat stirbt, darauf, dass ein Wissender die Mitteilung
seines Wissens wurdigen Jungern vorenthélt. Ein solcher wird
selbst seines Wissens verlustig gehen, d. h. ein Toter werden,
denn Unwissenheit ist Tod (nach Sure 6 v. 122) ). Im selben
Sinne werden auch die Gesetze Uber Leichenwaschung allego-
risiert. Die kasuistische Fragestellung: ob die Ehegattin an
ihrem verstorbenen Gatten die Waschung vollziehen dirfe und
umgekehrt, wird darauf bezogen, ob der Adept (murider ist
der schwéachere, gleichsam feminine Teil gegeniber seinem
Schejch) seinen Lehrer zurechtweisen durfe, wenn er an ihm
eine Verfehlung gegen die Erfordernisse des Sufilebens erféhrt,
und inwiefern der Schejch den Adepten verwarnen durfe, wenn
er etwas an ihm erfdhrt, was nur nach seiner eigenen subjek-
tiven Anschauung unzuldssig scheint, aber durch die selbstan-
dige Auffassung (idschtihad) des Adepten Berechtigung ge-
wanne.

Es ist eine strittige Frage: ob Personen, welche eine Leichen-
waschung vollzogen haben, sich (als rituell verunreinigt) der
Waschung unterziehen missen. Die hiertiber obwaltende Mei-
nungsverschiedenheit?) gehe auf folgendes aus: Wenn der

1) Ibid. 557— 559-

2) Vgl. Tijrmidl Sahth 1 185 M. Ibn Sa™d Il1, | 145, 10 ff; 179,25 fr. V 36, 11.
Die negative Entscheidung der Frage geschieht nicht ohne Rucksicht auf die
parsische Anschauung vom Leichnam, die durch den Islam abgelehnt werden
sollte (s. ZD MG LIIl 383 Anm. 3) Ghazdli bezeichnet das wudi3 in solchen
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Wissende sein Wissen (die Waschung) einem Unwissenden
(d. i. der Tote) mitteilt im Bewusstsein, dass er selbst sein
Wissen von Gott erhalten habe und dass im Sinne von Sure 55
v. 1 Gott der Belehrende sei, so hat er sich nicht zu reinigen,
denn er ist nicht als jemand erschienen, der den Unwissenden
(Toten) von sich selbst aus belehrt (gewaschen) hat; wenn sich
hingegen der Belehrende als selbstdndig, von hodherer Beleh-
rung unabhéngig gebérdet, so muss er sich von dieser Ver-
fehlung reinigen, da er durch diese siindhafte Voraussetzung
sich der Gemeinschaft mit Gott entschlagen hatte *).

Im Hadith, — denn auch auf dieses erstreckt sich die alle-
gorische Methode der Mystiker — 2) nach welchem die Frau
die Mekkawallfahrt nicht ohne Erlaubnis ihres Gatten unter-
nehmen solle, findet Ibn al-cArabl eine Beziehung darauf, dass
die Seele (die Frau ist bei ihm in der Regel ein Symbol dafur,
vgl. oben) nicht ohne Intervention der Vernunft, oder der tra-
ditionellen Lehre (scharc sich auf Spekulationen Uber Gottes-
erkenntnis einlassen dirfe. Hingegen deutet er fast im Wider-
spruch mit dem vorhergehenden, das Hadith: ,die Reise der
Frau in Begleitung ihres Sklaven ist verlorene Muihe [safar
al-mar'ati mac al-abd dafa)” darauf, dass die Seele in der
Gotteserkenntnis sich nicht blos der Vernunft (sie ist der
Knecht der Seele) anheimgebe 3.

Wir haben bemerken koénnen, dass Ibn al-cArabl, &hnlich
den Symbolisten und Allegoristen nichtislamischer Kreise —

Féllen dennoch als wunschenswert (mu”tahabb, Ihja 1 135,8"); er kannte die
Motive der Ablehnung seitens é&lterer, mit parsischen Bréuchen vertrauter Ge-
setzeslehrer nicht. v

1) Futuhat ibid. 521—525.

2) Der berihmte Lexikograph, Verfasser des Kamis, ATedschd al-dIn al-Firii-
zabadl (st. 1414) verfasste zu einem Teil des Buchéri einen Kommentar, der
dadurch in Miskredit geriet, dass er in demselben die Ideen der ,Mekkani-
schen Er6ffnungen” verwandte, die eben zu jener Zeit in Stidarabien, wo Firtzabadi
lebte, Eingang gefunden hatten. S. KastallanVs Einleitung zu seinem Buchéri-
Kommentar | 50. Uber das Verhéltnis des Firlizabadi zu den Theorien des lbn
al-cArabi vgl. die Textmitteilung Nicholson’s in Journ. Roy. As. Soc. 1906,
812 ult. ff. 3) Futuhat, ibid. 737. 738.
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man denke nur an Philo, den Vater der Allegorese — fur seine
zumeist verschrobenen und weit hergeholten 2o/z*«r-Deutungen )
zuweilen nicht wenig kuhne2 etymologische Begrindungen
sucht. Man ahnt wohl leicht, dass er bei der Deutung der an
dem ~Arafat-Berg sich knupfenden Wallfahrtsgesetze und
Brauche mit tiefsinnigen Beziehungen auf das Wissen und Er-
kennen (arafa, mcfrifd) nicht zurickhélt 3).

Auch Ghazall hatte sich mit der bloss ausserlichen Gesetzes-
aufifassung der Fikh-Leute nicht zufrieden gegeben, die nur
der ,Allgemeinheit der gedankenlosen, den weltlichen Interessen
Zugewendeten” 4 genugt. Jedoch Symbolisches wittert er in
den Verordnungen des Gesetzgebers nicht; meidet vielmehr
jeden Versuch uUber die glatte Tatsdchlichkeit der Zeremonien
und Riten auszuschreiten 5. Er bekennt, dass man sich ver-

1) Den Gipfel erreicht er im idibar des durch die Pilger geubten Steinwer-
fens und der Zahl der dabei verwandten Kieselsteinchen (720 ff.).

2) In den Fusls al-hikam Kap. 25 (Moses Il 295) betrachtet er das s in
sidschn (Gefangnis) als Prafix zur Wurzel dschanna, verbergen. Etymologische
Spielereien mit dén Namen der Pilgerstationen bei Hudschwlri, Kaschf al-mah-
dschiib (Gbers. Nicholson) 326 ff.

3) Futihat ibid. 712.

4) thja | 226,15. Vgl. ibid. IV 92,11: ,Der Faklh ist nicht imstande in
diesen Dingen ihre hohe Bedeutung hervortreten zu lassen, denn der Armste
(vgl. al-mutafakkih al-miskin, 111 370, 10 v.u.) ist heimgesucht mit der Bestellung
der Wohlfahrtsinteressen der gewdhnlichen Menschen, die an die Stufe des Viehes
heranreichen und in tiefe Finsterniss versenkt sind” u.s. w.

5) Freilich hat er, wie er im Ihj& bei jeder Gelegenheit immer und immer
wiederholt, in diesem Werk lediglich den Gesichtspunkt der praktischen Ubung
(al-mtfamala) vor Augen und schliesst den der mystischen Behandlung (a/-
mukascliafa, asrar al-kalb’) grundsétzlich aus (Unterschied Ill 365, 5fr.), der er
jedoch nicht immer ganz aus dem Wege gehen kann (besonders in seiner Ab-
handlung Uber die Dankespflicht gegen Gott: tagha/ghalna fl biliar al-muka-
schafa falnakbid al-"itian IV 85, 11 v.u.; Uber den Begriff des Einheitsbhekennt-
nisses im Zusammenhang mit dem Gottvertrauen, ibid. 233 ff.; die im Mischkét
al-anwar entwickelte Hudschub-Theorie, 11l 384 unten f.) und er hélt es fir
eine der Entschuldigung bedurftige Konzession (jusmahu bi-dikrihi), wenn er
einmal auch nur daran streift (z.B. | 83, 10 v.u. 111 21, 10). Allerdings ist er
auf Fragen, von denen er hier sagt, dass sie sich der Forschung und Besprechung
Uberhaupt entziehen — vielleicht zum Teil schon vor Abfassung des lhja — in
mystischen Schriften selbst eingegangen; z.B. auf den tiefen Sinn des gottlichen
Ratschlusses (kadar), dessen Veroffentlichung verboten sei (munfa min ifsch&'ihi,
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geblich bemuihen wirde die Bedeutung mancher Wallfahrtriten,
wie z. B. die des wiederholten Laufs zwischen Safa und Marwa,
oder des Steinewerfens im Mina-Tal Vernunft massig zu
ergrinden und dass solche obligate Brauche kein anderes
Motiv haben als die Bezeigung des unbedingten sklavenmaés-
sigen Gehorsams gegentber den, weder der natirlichen
Neigung des Menschen noch der Verninftigkeit entsprechenden
Gesetzen (kamal al-rikk wal-cubldijja; al-istibad; al-inkijad).
Dadurch werde die Lauterung der Seelen (tazkijat al-nufis) )
und des Begriffes des Einheitsbekenntnisses im Zusammen-
hang mit dem Gottvertrauen bewirkt2. Wozu er die den
jenseitigen Werten zustrebenden Gelehrten (aulamé& al-&chira)
hinlenken will, sind die mit der Gesetzlichkeit verbundenen,
dieselbe bereichernden und erhdéhenden ethischen Anknip-
fungen (diese sind seine asrdr), Woflr seine Ausdeutung des
Fastengesetzes einen belehrenden Typus bietet. Jene ethische
Verinnerlichung der formalen Gesetzlichkeit sei der Kern
[lubb), auf welchen von der &dusseren Hiulse (kischr) 3) aus ein-
gedrungen werde solle, um ,der Schale Wesen zu ergrinden”.
~Wenn es nun klar ist, dass jede religiose Handlung ein Aus-

IV 86,ii v.u. 236,5 v.u. 341,9 vgl. ZDM G LVII 396), die wahre Bedeu-
tung des rih (s. oben S. 71), die Gottédhnlichkeit des Menschen, 1V 293 ult. f.,
den Begriff der einzigen Realitat, dessen Erkenntnis das oberste Ziel der culim
al-mukaschafat sei und wortber in einem Buch nicht abgehandelt werden dirfe
{la jadschiiz an tustar fi kitab, 1V 234, 12 v.u.).

1) Vgl. Midrasch Genes, rabb& c. 44 Anf. leséaref bahen eth ha-berijjoth als
Motiv der gottlichen Gesetze.

2) lhja 1 252 unten f.; 256,8 u.u.-(Steinewerfen), jedoch fur den ,Lauf”
macht er an letzterer Stelle (Z. 9) den Versuch einer Begriindung.

3) Diese den Gesichtspunkten des Mystizismus entsprechenden und in dessen
Litteratur gangbaren termini (vgl. Streitschrift gegen die Batinijja 37 Anm. 6)
werden von Ghazéli Uberaus haufig angewandt; ich verweise als besonders be-
zeichnend nur auf Ihja 111 376 unten (Verhalten der Wissenschaften zu einander
und zum ethischen Handeln); IV 233, M. (Vollkommenheitsstufen des Einheits-
bekenntnisses: lubb, lubb al-lubb, kischr, kischr al-kischr)\ 238, 10 v.u. (Polemik
gegen jene, die in den Glaubenserscheinungen [makamét al-din] nur die kuschir
erkennen und fir das lubb keinen Sinn haben, Gleichnis der Cocosnuss). —
Zamachschari (Kasschaf zu 1x v. 46, | 443,9 v.u) wendet die beiden termini
in nicht-mystischem Sinne an.
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seres und ein Inneres hat, eine Hulse und einen Kern und
jede Hiulse verschiedene Grade und jeder Grad verschiedene
Schichten: so steht dir zur Wahl, ob du dich mit der Hiulse
begniigen, oder zur Gemeinde der mit Herzen Begabten ge-
horen wollest” ).

* * *

Die Gesichtspunkte, unter denen Ilbn al-cArabl die Sym-
bolisierung des Gesetzes Uubt, lassen voraussetzen, dass er
nicht die Anschauung muslimischer und nichtmuslimischer
Gnostiker3) teilt, nach welcher mit der Erreichung inniger
Gotteserkenntnis die formelle Gesetzlichkeit alle Bedeutung fin-
den in Gott Lebenden verliere. Er nimmt ja eine positive
Stellung innerhalb der gesetzerforschenden Bewegungen im Islam
ein und reiht sich als jZ&hirlt dem &ussersten Flugel der tradi-
tionellen Schule an. Dass er die ibdha, d. h. Lossagung vom
Gesetz, die eine wesentliche Begleiterscheinung der Religions-
auffassung verscheidener Sufi-Gruppen ist, auf das entschieden-
ste verurteilt, davon legt er in seinen Werken unzweideutiges
Zeugnis ab, indem er bei jeder gegebenen Gelegenheit die
Bedeutung des scharc d. i. des religidsen Gesetzes im Sinne
von Koran und Sunna als Regulator des Lebens betont. In
einer wasijja (definitive Ermahnung) legt er den Genossen das
Studium der Gesetzeswissenschaft ans Herz, ,denn du kannst
die Verordnungen Gottes nicht erfillen ohne dieser Wissen-
schaft (ilm al-sc/iarfa) obzuliegen” 3). ,Sie ist die umfassende
Wissenschaft, die alle Verhéltnisse der Menschen in sich
schliesst” 4. Und in diesem Sinne erteilt er, nicht anders als
ein Faklh von Fach, minutitése Belehrungen Uber formelle Ein-
zelheiten des Ritus, z B. Uber Art und Zahl der Kniebeu-
gungen im salat u.s. w.

1) 1hja I 227,6ff.

2) Vorlesungen 167.

3) Futuhat IV 462, 12 v.u.
4) lbid. 470, 12.
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Auch in seinem mystischen Tafslr lasst er seine ablehnende
Haltung gegenuber der Gesetzverneinung mancher Anhénger
der sufischen Ziele verlauten. Zu 7 v. 27, setzt er die vier
fortschreitenden Stufen des fand (Absorption) auseinander,
deren hochste das fana bil-dat ist, die vollstdandige Absorp-
tion in das Gotteswesen, das vollstdndige Ausldschen des Ich-
seins und des Zweiseins (at-ithnainijja). Zu den Bedingungen
derselben gehort ,dass der Gnostiker nicht Zindlkerei (Ket-
zerei) treibe durch ibdha und die Vernachlassigung des Got-
tesgehorsams” ).

Nur durch die Gesinnung, in der das Gesetz voll-
zogen wird, wird die Ubung desselben je nach dem Fort-
schritt auf dem sifischen Erkenntniswege einen hoheren Wert
und Inhalt erhalten, wobei jedoch I. G\., bei den héheren Stu-
fen angelangt, mit seinem Grundsatz in Widerspruch zu geraten
scheint. Zu 29 v. 44 2) kommt er namlich auf die Darstellung
der in der mystischen Intuition erreichbaren Vollkommenheits-
stufen zuruck, um Uber die Wirkung der fortschreitenden Er-
leuchtung auf Sinn und Bedeutung des rituellen salat zu be-
lehren. Dieses beginne mit dem kdérperlichen Ritus, schreite
dann fort zum Gebet der Seele3d, dann zu dem des Her-
zens, dem des innerlichen Geheimnisses, dem der Ver-
borgenheit (?saldt al-chafd). Dies sind sechs Stufen. Der sie-
benten entspricht das salat nicht mehr. Auf ihr erreicht der
Schreitende den Zustand der absoluten Gottesliebe und des Auf-
gehens in das Wesen der Einheit. Wie das &usserliche Gebet
mit dem Tod, als dem Eingehen in die &dussere Gewissheitd),
sein Ende erreicht, so hat auch das wahre Gebet sein Ende
mit dem Eingehen in die absolute Absorption (al-fand al-

1) 1 117.

2) 1l 64.

3) Vgl. Jacob, Tirkische Bibliothek IX 60.

4) Der Tod wird mit jakin, Gewissheit bezeichnet. ,Diene deinem Herrn bis
dir die Gewissheit kommt” (Sure 15 v. 99); dschd“ahu al-jakin s.v. a. er ist
gestorben, lbn Saci 11, | 289, 27, Buch, Tadlr nr. 26.
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mutlak), die die Wahrheit der Gewissheit (hakk al-jakm) ist *).
Hier ware also die Bedeutungslosigkeit der &usseren rituellen
Handlung fur die vollkommenste Erkenntnisstufe und die
stufenweise Vergeistigung derselben in den vorhergehenden
Volkommenheitsgraden zugegeben.

In ahnlicher Weise hatte sich vor Ibn al-cArab! der Philo-
soph Ibn SIn& in einer seiner mystischen Abhandlungen (Uber
das Wesen des Gebetes, fi vidhijjat al-salat) 2 ausge-
sprochen. Mit Anknupfung an die verschiedenen Seelenstufen
lasst er das Gebet von der dusseren Verrichtung zu dem geis-
tigen Gottesdienst fortschreiten. Wé&hrend der &usserliche
statutarische Gottesdienst, der mit den Gliedmassen, unter vor-
geschriebenen kdrperlichen Formen, zu bestimmten Zeiten
gelbt wird, niedereren Seelenstufen entspreche und zur Unter-
scheidung der Menschen vom Vieh diene, bestehe das wahre
Wesen des innerlichen geistigen Gottesdienstes im Ahnlich-
werden der \pw2%y hoyittwi mit den sphérischen Geistern und
dem fortdauernden (nicht an Zeiten gekntUpften) Dienst der
absoluten Gottesidee in Anhofifung ewigen Lohnes. Nur in
diesem Sinne werde das Gebet als die Sdule der Religion
(inrnd al-din) bezeichnet, d. h. als die Reinigung der mensch-
lichen Seele von satanischen Tribungen und fleischlichen
Regungen und als die Verneinung weltlicher Zwecke. Es ist
der Dienst der ersten Ursache, die Intuition der Gottheit mit
reinem Herzen und von allen Gellsten abgezogener Seele. Nur
ein solcher Gottesdienst wird in einem Ausspruch des Pro-
pheten ,Unterredung (munadsclidt) mit Gott” genannt.
Sie geschient mit korperlichen Gliedmassen und sinnlichen
Zungen; ein Verkehr letzterer Art koénnte sich nur auf ein
ortlich und zeitlich begrenztes Wesen beziehen. Das wahr-
hafte Gebet ist die intuitive Erkenntnis, die Liebe und die
seelische Anschauung Gottes, durch welche ohne korperliche

1) Vorlesungen 170. Eine Definition des hakk al-jakin, Ihja | 54- Suhrawardi,
AAwarif al-mcfarif Kap. 62 (IV 424).
2) Traites mystiques il'Avieenne, ed. Mehren (3eme fascicule, Leide 1894) 28—43.
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Bemuhung und &usserliche, an sinnliche Zahlenverhéltnisse und
an Mitwirkung leiblicher Mittel geknipfte Pflichtentbung hei-
lige Ausstrahlung in die denkende Seele einstromt. Dies ist,
was lbn Sina ,geistigen Gottesdienst” (tcfabbud riharii) '), andere
intellektuelle Ritustibung” (nusk @kli) 2 nennen. Auch die ,Ge-
treuen” kennen einen Unterschied zwischen @ada schar’ijja
(gesetzlichem) und d. falsafijja (philosophischem Gottesdienst3)
sowie zwischen Tpurbén scharH (ges. Opfer) und k. falsafi
(philos. 0.) 4. Man wird an die XoyiKy $v<rix der Hermetiker
erinnert 5).

Allerdings verwahrt sich lbn Sind am Schluss seiner Ab-
handlung é&ngstlich dagegen, dass verstandnisvolle Leser, die
diese hohe Gabe an sich selbst erleben ,dies sein Geheimnis
kundgeben, das eine Sache ist, die lediglich zwischen ihm und
seinem Schopfer obwaltet”. lbn Sind geféallt sich auch sonst
gern in solcher vorsichtigen Geheimniskramerei °). Die von ihm
und Ibn al-cArabl dargestellte Lehre von der stufenweisen,
zuletzt in die vollige Aufhebung des &usserlichen Gebetsritus
ausmindenden Verflichtigung des salédt ist in der Tat eine in
den Sufi-Systemen vielfach vertretene Anschauung. Der or-
thodoxe Mystiker des dreizehnten Jahrhunderts, Schihab al-
dm al-Suhrawardi, der in den Wegen Kuschejrl's wandelnd 7)
immerfort den Grundsatz betont, dass es zandaka sei, die
sofische Wahrheit [hakika) im Widerspruch gegen das formelle
Gesetz {scharfa) treten zu lassen 8), fuihrt strenge Polemik gegen

1) L.c 41,6.

2) Buch vom Wesen der Seele 6* Anfn. 6. Vgl. Abu Hajjan al-Tauhldi (bei
Jakit ed. Margoliouth V 382, 2): al-haddsch al-"akli (geistige Pilgerfahrt im
Gegensatz zu al-h. al-scharH (Pilgerfahrt im Sinne des Gesetzes).

3) Ichwan IV 273, 11 ff.

4) bid. 279, 6 u.

5) J. Kroll, Lehren des Hermes Trismegistos 329 f. Vgl. Aoy/xvj aotrla. (Romerbr.
12,1): al-salat al-'aklijja (christl.) Oriens christianus. N. S. IV (1914) 116 nr. 51.

6) z. B. al-Ischarat wat-tanblhét, ed. Forget 222.

7) Vorlesungen 176.

8) cAwarif al-mdarif Kap. 3 (I 68), Kap. 9 (I 212) Kap. 63 (IV 481)-

besonders auch Kap. 56 (IV 104), wo er auf Antinomisten den Koranvers 18
v. 101 anwendet.



die Lehre mancher Suffs von der Uberflissigkeit des rituellen
salat neben dem ,Gedenken Gottes” [dikr Allah) 2.

s *

Wir haben das Tafslr des Ibn al-cArabi als Typus fur die
Interpretationsmethoden der islamischen Mystiker benutzt.
Was wir an ihm erfahren, gilt von der gesamten Litteratur
des sitfischen Tafslr. Indem seine Vertreter davon ausgehen,
dass ihre mystische Gedankenwelt, als der Inbegriff des richtig
verstandenen Islams, im heiligen Buche enthalten sein muisse,
wird einer und derselbe Satz des Korans (im Sinne der wn-
dschiih, oben S. 84—85) in der mannigfachsten Weise fir ihre
Ideen gepresst. Es sei ja im Koran das gesamte Wissen der
vergangenen und zukunftigen Geschlechter enthalten, fur jene,
deren innerer Blick geodffnet ist 2. Derselbe Vers enthalte in
kurzen schlichten Worten zahlreiche Wahrheiten, die jen-
seits seines wortlichen Sinnes zu ergrinden seien. Man konnte
sich fur diese Anschauung auf alte Spriche berufen, die wie
viele andere in der sufischen Litteratur verbreitete Tradi-
tionen 3), schon bei Beginn der mystischen Bestrebungen in
diesen Kreisen erfunden worden sind.

Obenan steht die Berihmung des cAli mit den siebzig
Kamelladungen an Erklarungen der Fatiha (oben S. 226). Im
Fortschritt der Zeit wird der Umfang der Tragféhigkeit des
heiligen Textes ins Exzessive gesteigert 4. Jeder Koranvers —
sagt ein spaterer Mystiker — vertragt 60000 Erklarungen.
Damit noch nicht zufrieden, l&sst ein anderer im Koran 277000
Wissenschaften enthalten sein. Jedes einzelne Wort berge nam-

1) Ibid. Kap. 38 (Il 142).

2) lhja 11l 325, «fi-I-Kur*an dJm al-awwaltna wal-achirina liman futihat
basiratuhu; IV 331 (dem Ibn Masdid zugeschrieben).

3) Vgl. ZA XXII 311

4) Es wird ein maghribinischer Kommentar erwéhnt, in' dem 50 Bé&nde der
Erklarung von 51 v. 21 gewidmet sind (cAufi, Lub&b al-albab, ed. Browne [London
1906] 281, 10).
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lieh eine besondere Wissenschaft in sich, die bei fortschreitender
Vertiefung wieder je vier Momente einschliesse, u. a. m. ’). Die
Suffs spaterer Geschlechter wollen natirlich in der von ihnen
erzielten Tiefgrindigkeit hinter ihren Vorgéangern nicht Zuriick-
bleiben. Es ist sicherlich Ubertreibung, wenn Scharani seinem
Meister Alt al-Chawivés nacherzahlt, dieser habe sich beriihmt,
in die Fatiha allein nicht weniger als 240999 Wissenschaften
(rultini) hineinlegen zu kénnen?2). Jedoch diese in ihrer Art nicht
vereinzelte, dem cAll al-Chawwas von seinem enthusiastisch be-
wundernden Jinger wahrscheinlich nur untergeschobene Selbst-
rilhmung kann mindestens als Zeugnis daflr gelten als wie
uferlos die Adepten des Mystizismus die Ergiebigkeit sufischer
Koranauslegung sich vorstellen.

Manche knipfen ihre Gedanken nicht nur an das zusammen-
hédngende Wortgeflige, sondern arbeiten auch mit kabbalisti-
schen Mitteln, Buchstaben- und Zahlen-Kombinationen (nach
Art der Gematria), aus denen sie mystische Folgerungen
erschliessen 3). Sie unterscheiden sich darin nicht von den &hn-
liche Kunststicke der Buchstabensymbolik Ubenden Batiniten 4
und Hurifi's, sowie auch die neuzeitlichen Bé&bl's, besonders

1) Im Ihja | 274 ernstlich angefuhrt.

2) Schaaéni, al-Durar al-manthiira ft zubad al-ulim al-rnaschhura, ed. Schmidt
(Petersburg 1914) 62.

3) Die Hitn al-liurif, die sich mit der tieferen Bedeutung (ma'ani) der Buch-
staben und ihrer Reihenfolge im Alfabet beschéftigt, wurde auch in nicht mysti-
schen Kreisen viel getrieben (vgl. ZDMG XXVI 782 ff. Brockelmann |
414 nr. 15); selbst der Philosoph lbn Sina vertieft sich in seiner einem Emir
als Nauriizgeschenk dedizierten Risalaf| nidrani al-hurifal-lridsclmijja (== Brockel-
mann | 454 nr. 17, gedruckt als Nr. 7 der Tiscrasd'il, Stambul 1298, 92—97)
jn Grubeleien uber die Reihenfolge der Buchstaben und setzt sie, in der an die
Ichwén al-safd erinnernden Weise, mit der neuplatonischen Emanationenfolge
in innere Verbindung. Sie werden von &dhnlichen Spekulationen des Ibn al-'Arabl
nicht Ubertroffen.

4) Vgl. die in der Streitschrift u.s. w. 51 angefuhrten Stellen. Daruber ist
manches zu finden im Kitab asrar al-Batinijja von Isméadl al-Bustl (Hsclir.
Griffifii, Mailand, fol. 22b); z.B. aus der Form des mittlern mim (kreisférmig)
und des schliessenden dal (offen) im Namen des Muhammed, sowie aus der
Vierzahl der Buchstaben derselben u.s. w. werden ihre komplizierten Theorien
gefolgert.
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in den Anfangen ihres Emporkommens aus solchen Kombi-
nationen geheimnisvolle Erleuchtung holten.

Auch in nicht geradezu mystischer Richtung hat man ja in
der Koranbetrachtung gern aus BuchstabenVerhaltnissen Fol-
gerungen gezogen. Der persische Sufi-dichter Send'i (1131)
knipft — wahrscheinlich nicht zu allererst — an die Tatsache,
dass der Text des Korans mit dem Buchstaben b beginnt
(bismi) und sein Schlusswort mit s (wal-nUs® endigt, die Be-
trachtung, dass damit der Gedanke des aus diesen beiden
Buchstaben gebildeten Worten bes d.i. ,genug” ausgedrickt
sei; auf dem Pfad der Religion sei der Koran ausschlieslich
der genlgende Leiter ).

Noch weiter gehen die Folgerungen aus den Formen der
arabischen Schriftzeichen. Der geschriebene Name des
Prophetenkonigs Daivid zeigt finf Buchstaben, die in der
arabischen Schrift keine Ligatur mit einem folgenden Buch-
staben zulassen; dabei wird in der Schrift der eine der funf
Buchstaben (eines der beiden wtiw) getilgt (man schreibt
Déawud); obendrein sind der erste und letzte Buchstabe des
Namens (d) identisch. Hingegen ist der mit arabischen Schrift-
zeichen geschriebene Name des Propheten Mukammed und
mehrere seiner Synonyme (Mustafa, T&h& u. a) aus lauter
ligierbaren Buchstaben zusammengesetzt, wahrend Muhammed
anderseits Namen hat (z B. Ahmed), in denen beide Buch-
stabenarten zur Erscheinung kommen. Dies muss tiefere Be-
deutung haben. lbn al-cArab! knupft daran Folgerungen Uber
das Verhaltnis dieser Propheten zur sinnlich erfassbaren und
zur intelligibeln Welt, ihren Zusammenhang mit und ihr Ab-
geschiedensein von denselben 2).

In die Abgriinde ihrer Interpretationsmethoden wollen wir

uns jedoch hier nicht tiefer versenken, da sie sich aus unserer
............... - X
1) Ewwel we-achir Kuran beci bd amed we-«'»?
Jami ender rahi din rehberi tu Kurlni bes.
(Zitiert im Tefslr des Husejn Kaschifi zur letzten Sure).
2) Fusls al-hikam Kap. XVII (11 179).
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Betrachtung schon dadurch ausschalten, dass sie nicht so sehr
in den Bereich der Exegese als in den der von den Texten
unabhéngigen gnostischen Geheimniskramerei gehoren.

An unsere bisherigen Erérterungen mochten wir hingegen
die Konstatierung einer Erscheinung anfiigen, deren gleiches
wir bereits in unserer Darstellung der muctazilitischen Exegese
erfahren haben: nadmlich tendentiéser Verrenkungen der Texte
zu dem Zweck, sie als Stutzen fur sufische Grundanschauungen
zu erweisen. Solche an den Texten gelbte Gewaltakte machen
h&ufig den Eindruck, mehr im Sinne witziger Scharfsinnsibung
als in dem ernsthaft gemeinter Schrifterklarung beabsichtigt
zu sein.

Beispielsweise fuhren wir die aus ihrem Kreise hervorge-
gangene Variante zu 54 v. 49 an. An Stelle der rezipierten
Lesart: inna kulla schej'in chalakndhu bikadarin (,Firwahr
alle Dinge haben wir nach einer Bestimmung erschaffen”) be-
gunstigen sie die Variante innd kullu schefin d. h. ,Siehe,
wir (Gott) sind alle Dinge; wir haben sie nach einer Be-
stimmung erschaffen”. Darin sei die Konsubstanzialitat Gottes
mit dem Universum ausgesprochen: in allen kreatirlichen
Dingen sei die Essenz Gottes enthalten '). Auch zur religions-
gerechten Rechtfertigung ihrer eigentimlichen mystischen
Ubungen haben sie Koranspriiche aufgestobert. Sie pflegen zur
Begrindung ihrer Dikr-Liturgien (mit Ubersehung von Mah-
nungen wie z. B. 7 v. 204) eine Anzahl von Koranstellen an-
zufiihren, in denen im allgemeinen das Gedenken an Gott
mit Betonung des dies Gedenken ausdriickenden Wortes dikr
empfohlen wird. ,,O die ihr glaubig seid, gedenket Gottes viel
Gedenken, dikran kathiran” (33 v. 41). Besonders werden die
Stellen ausgendtzt, in denen dies Gedenken ~uf den Namen
Gottes bezogen wird. ,Erwdhne den Namen Gottes und weihe
dich ihm in voller Werhe” (73 v. 8 vgl. 87 v. 15), oder vol-
lends aus dem Zusammenhang gesondert: ,Sprich ,Allah’; dann

1) Erwahnt im Kommentar des '‘Abdalgham al-Nabulusl zu Fusus al-hikam 11 52.

t
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lasse sie (die Unglaubigen) sich mit ihrem Geschwéatz unter-
halten” (6 v. 91). Mit solchen Koranstellen, besonders mit der
letzterwéhnten begrinden die Sufis die auch in ihren einsamen
Zellen gelibte geh&ufte Ejakulation des Allah-Namens. Sifi-
Biographen erzéhlen, dass der auch durch seinen Verkehr mit
Ibn Sind bekannte Sufi Abu Sadd b. abi-I-Chejr wahrend
seiner Lernzeit drei ') Jahre in einen Winkel zurickgezogen
sass; dabei stopfte er Baumwolle in die Ohren, entzog sich
dem Schlaf und rief fortwahrend Allah, Allah! bis selbst die
Turen seines Gemachs in diesen Ruf einstimmten 2).

Auf jene koranischen Mahnungen fihren die Sifi's das ihre
Dikr-Liturgien 3 charakterisierende gehdufte Rufen des Gottes-
namens Allah oder (mit Anlehnung an 3 v. 1) des ihn sub-
stituierenden, den ganzen Reichtum des Gottesgedankens
gleichsam konzentrierenden (aus der vollen Form huwa abge-
schlififenen) Pronomens HU (Er), zuruck in welchem die schéarfste
Abstraktion des Gottesbegriffes, soweit dessen die menschliche
Sprache fahig ist, ausgeprégt sein soll4. In einer sifischen
Dikr-Formel: ,Er! o Er! es gibt keine Gottheit ausser huwa,
ausser dem (huwa) es keinen ,Er” gibt, nicht weiss was huwa
ist, ausser huwa” * Muhji al-din ibn al-cArabi hat Utber den
tiefen Inhalt dieses geheimnisvollen Wortes einen besonderen
Traktat u. d. T. al-HU geschrieben0.

Auch im Koran darf eine Andeutung der unergriundlichen
Mystik dieses Gottesnamens nicht fehlen. ,Er ist es, der das

1) Unser Text hat ohne Variante (im Apparat) 5= 30, zweifellos eine Ver-
schreibung fir si= 3.

2) cAttar Tadkirat al-aulija ed. Nicholson 11 325, 13 ff. Man lasst diesen
Vorgang durch Abu Sadd selbst erzdhlen.

3) Die genaueste Beschreibung dieser siifischen Ubungen haben wir jiingst
erhalten von W. Haas: Ein Dhikr der Rahmanijja (in Der Neue Orient | [1917]
210—213).

4) S. z.B. das turkische Sufi-Gedicht von cAskarl bei Jacob, Tirkisches
Hilfsbuch3 67.

5) SuhrawardT, iAwarif al-mcfarif Kap. 49 (111 290) : huwa, ja huwa, la ildha
illa huwa, ja man l& huwa ill& huwa, ja man 1a jadamu ma huwa illa huwa.

6) Brockelmann | 446 nr. 76, Uber die Bedeutung des hi als hdchste der
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Buch auf dich herabsandte.............. und niemand kennt seine
Auslegung (wama jadamu ta'wilahu) ausser Allah und die fest
im Wissen sind” (3 v. 5). ,Seine Auslegung” ta'wxla-hu wird
in zwei Worte zerlegt und dass Possessivsuffix hu (seine) als
selbstandiges Personalpronomen losgeldst, wodurch sie den Sinn
erhalten: Niemand kennt die Auslegung des ,HU” als u.s. w. !).

Beispiele solcher Art2) bieten sich auch in der sufischen
Behandlung von Traditionssprichen dar. In einem sehr ver-
breiteten Bericht wird erzahlt, dass an Muhammed einmal die
Frage gerichtet wurde, was unter iman (Glaube), islam (Gott-
ergebenheit) und ihsén (richtiges Tun) im Unterschied von ein-
ander zu verstehen sei ?... In seiner Antwort erklart der Prophet
dieseA letzteren Begriff in folgender Weise: ,dass du Allah
furchtest als ob du ihn sdhest, obwohl du ihn nicht siehst”
(fain kunta la tardhu). Wortlich (bersetzt lautet die letzte
Phrase: ,und wenn du bist nicht ihn siehst”. Nun trennt unser
Sufi die arabischen Worte in folgender Weise: fain kunta
la || tardhu, um den Sinn zu gewinnen: und wenn du bist
nicht | dann siehst du ihn3. Damit soll durch Muhammed
der Gedanke ausgesprochen sein: Nur wenn du dein Selbst
vernichtest, wenn du ,nicht” bist4), in*das fand eingehst,
wirst du zur Einheit mit Gott gelangen 5).

funf Stufen des sufischen dikr s. Ibn cAta Allah al Iskenderl, Miftah al-Jalah
(oben S. 239) Il 135.

1) ManTir IX 290—291.

2) Vgl. bei SujutT, Itkdn (Kap. 78) Il 218 die Auslegung zu 7 v. 256.

3) Solche Trennungen kommen auch -ausserhalb der mystischen Kreise bei
gleichglltigeren Stoffen vor, z. B. die Abtrennung des l& in 16 v. 64, was |hj&a
| 210, 17 von bd'd al-kurra anfuhrt.

4) Vgl. die Schilderung des fan& durch einen Sufi: ,Wir waren (friher) in
uns, dann haben wir uns unser entledigt und wir sind geblieben ohne uns
(bakina bila nahmt); zitiert Ihja IV 310, 8.

5) Zitiert bei Subki, Tabakat al-Schafidjja | 56.



SEKTIERERISCHE KORANAUSLEGUNG.

In den vorhergehenden Abschnitten haben wir versucht
zu zeigen, wie sich Rationalismus und Mystizismus bemuht
haben, das schlichte Koranwort unter ihre Herrschaft zu
zwingen. Die Betrachtung, die wir fortsetzend Vorhaben, be-
trifft einen dritten Faktor der tendentiésen Koranexegese: das
Sekteninteresse.

Namentlich werden wir zu betrachten haben: in welcher
Weise das sektiererische Interesse der schldtischen Partei
und ihre unterscheidenden Grundsdtze in den Koran hinein-
getragen worden sind. Denn auch die Theologen dieser Sekte
haben keine Anstrengung gescheut, die charakteristischen
Prinzipien ihres religiésen und politischen Bekenntnisses im
heiligen Buche in affirmativer und polemischer Weise festgelegt
zu finden. Dabei handelt es sich zundchst um die Zurick-
weisung des sunnitischen Chalifates; um die Verwerfung und
Verurteilung der Gestaltung desselben unter der Herrschaft
der historischen Dynastien der Omajjaden und cAbbésiden;
ferner um ihren Kultus des cAll und der Imame; um ihren
Glauben an deren g6ttlichen Beruf und ihre Ubermenschlichen
Fahigkeiten; um ihre dogmatische Hoffnung auf die Parusie
des verschwundenen, in latenter Weise fortlebenden und am
Ende des Zeiten als Welterléser wieder an die Offentlichkeit
tretenden Imam-Mahdi.

Von vorneherein wird keinem glaubigen Muslim die Annahme
auffallend oder gar widersinnig erscheinen, dass der Koran
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Hindeutungen auf spétere Ereignisse der Islamgeschichte ent-
halte. Er stellt sich ja selbst dar als den Inbegriff des gott-
lichen Wissens von Vergangenem, Gegenwadrtigem und Zukunf-
tigem '). Das Wort des Allwissenden ist daher zunéachst
besonders geeignet, der gldubigen Gemeinde, an die es ge-
richtet ist, einen Blick in die zukunftigen Ereignisse und
Schicksale derselben zu erdffnen.

Es gilt als selbstverstandlich, auch den Koran Uber die,
zumal nicht zu ferne Zukunft sprechen zu lassen. Wir haben
bereits gesehen, dass man in demselben eine Prophezeiung
des Sieges der Romaer Uber das persische Reich gefunden
hat. Ein mehr innerislamisches Ereignis 2) "ist das Entstehen
der Partei der Charidschiten, deren dem cAll entgegentretende
aufstandische Gruppe als HarUrijja bekannt ist. Deren Auf-
treten und Verdammung sollte durch Gottes Wort, drei Jahr-
zehnte ante eventum ausgesprochen sein 3). Schon die alte
Exegese findet Hindeutungen darauf im Koran. So erzahlt
z. B. Musab b. Sad, dass er seinen Vater gefragt habe, ob
die Koranverse (18 v. 103—4): ,Sprich, soll ich euch ver-
kinden, wer seine Werke verloren hat? Die, deren Eifer im
irdischen Leben irreging und die da glaubten, rechtschaffen
zu handeln’s — sich auf die v amrijja bezégen? Da gab ihm
sein Vater den Bescheid, dass nicht dieser Spruch, wohl aber
ein anderer Koranvers die Haririjja zum Gegenstdnde habe
(13 v. 25). ,die das Bundnis Gottes brechen, nachdem sie
es geschlossen hatten und zerreissen, was Allah zu binden
befohlen hat, und Verderben auf Erden anstiften: sie ereilt
der Fluch und ihnen wird ein schlechter Aufenthaltsort (die
Holle) zuteil.” Das seien die Harlra-Leute 4).

1) Vgl. Pedersen in Der Islam V 114.

2) Nach einem Zitat aus dem TaYich des Ja-kiib b. Sufjan al-Fasawt (st.
Ende des IX. Jhd.) bei Kastalldni X 226 (zu Fitan nr. 22) bezieht Ihn cAbbés
33 v. 14 auf ein Ereignis der Harra-Schlacht.

3) Im Hadith (besonders Buch. Istitdbat al-murtaddina nr. 6—8) lasst man
den Propheten das Auftreten dieser Sekte in spezieller Weise Voraussagen.

4) Tabarl X111 84.
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Andererseits haben auch bereits die fruhen Chéridschiten
im Koran Anhaltspunkte fir ihre Gegnerschaft gegen cAll und
die Rechfertigung seiner Toétung durch Ibn Muldscham her-
ausgefunden ). Auch in Stellen, die von der alten Exegese,
vielleicht mit Recht, als Reflexe zeitgendssischer Ereignisse
inmitten der jungen Gemeinde Muhammeds erkannt werden,
finden spéatere Erklarer lehrhafte Kundgebungen des Propheten
Uber Ereignisse der Zukunft. 49 v. 9 ist die Rede von ,zwei
Gruppen der Glaubigen, die gegen einander im Kampfe stehen”,
und der Prophet gibt seinen Anh&ngern Anordnungen Uber
die Schlichtung des Streites. Die alte traditionelle Exegese
bezieht diese Belehrung auf eine zur Zeit des Propheten
zwischen den beiden medinischen Ansér-Stdmmen, Aus und
Chazradsch vorgekommene Fehde. Dies ist einer spateren
Exegese nicht genug prophetisch. Sie findet darin vielmehr
eine voraussehende Kundgebung uber die K&mpfe zwischen
den Parteien des cAll und des Mudwija 2).

So wie man traditionelle Spriche des Propheten gegen die
Bekenner des, freien Willens und die schroffen Leugner der
absoluten Vorherbestimmungslehre gepragt hat, so sollte das
Gotteswort des Korans auch nicht frei sein von der voraus-
sehenden Verdammung jener Ketzer, die in dialektischen
Disputationen Uber den Sinn der geheiligten Texte, dieselben
fur ihre verwerflichen Thesen in Anspruch nehmen. ,Er ist
es, der Leben gibt und sterben lasst und wenn er eine Sache
beschlossen hat, so spricht er zu ihr ,Werde” und sie wird. —
Siehst du nicht jene, die Uber Allahs Zeichen streiten, wie
sie weggewendet werden? — die da als lugenhaft erkléren
das Buch und womit wir unsere Pjopheten gesandt haben...”
(40 v. 70—72). Dazu bemerkt Muhammed b. Sirin, ein ange-

1) Schahrasténl, ed. Cureton 90; der Sure 2 v. 200 Geschmahte sei cAli und
ibid. v. 203 sei der Morder cAll's der ,seine Seele verkauft im Streben nach
dem Wohlgefallen Allah’s.”

2) Bei Ibn Hadschar al-Hejtami, Tathlr al-dschitidn wal-Itsén u.s. w. (a. R.
der Sawadk muhrika, Kairo 1312) 40 unten.
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sehener Traditionist ,aus Basra (st. 729): ,Wenn dieser Vers
(der sich doch gegen die zeitgendssischen Norgeleien an den
Verkindigungen Muhammeds ') richtet) nicht mit Hinblick auf
die Kadarijja geofifenbart ward, so wisste ich nicht, auf wen
sonst er abgezielt haben sollte” 2).

Auch omajjadenfeindliche Spriche findet bereits die alte
Exegese im Koran. Wenn auch vom Konsensus der Gemeinde
als rechtmassige Herrscher de facto anerkannt, lebt in den
frommen Kreisen immerfort ein Widerwille gegen die die
Heiligtimer des Islams profanierenden, die Interessen des
Islams in weltlichem Sinne handhabenden Omajjaden fort. Diese
Empfindung findet ihren Reflex in der A&lteren Schicht der
noch nicht zu sektiererischer Arbeit entfalteten Koranexegese.
14 v. 33: ,Siehst du nicht die die Gnade Gottes mit Un-
glauben vertauscht haben ?” Dies wird auf zwei ruchlose
Sippen der Kurejsch bezogen: die Bani Mughira (oder B.
Machzim), denen wurde in der Niederlage bei Bedr heimge-
zahlt; die B. Umejja, denen wurde noch zeitweilig ein Auf-
schub gegeben. Es ist weniger zu verwundern, wenn solche
Beziehungen, im Namen eines Genossen des cAli als auf diesen
zuriickgefuhrt dberliefert werden, [Tab. XIIl 132, n), als
wenn sie im Namen des cOmar [ibid. 130, 19) mitgeteilt sind }).

In die alte Epoche scheint folgende antiomajjadische Be-
ziehung eines Koranwortes zuriickzureichen, die gewisser-
massen zum hervorragendesten Typus dieser tendenzifs-pole-
mischen Exegese geworden ist: 17 v. 62: ,Und als wir zu dir
sprachen: ,Furwahr, dein Herr-umgibt die Menschen’ (d. h. er
weiss um alle ihre Umstande), und wir machten die Vision,
die wir dich sehen Hessen nur zu einer Wirrnis fur die Men-
schen, und den Baum, der verflucht ist im Koran, und
wir fléssen ihnen Angst ein; dadurch nehmen sie nur zu an

1) Vorlesungen 81 unten.
2) Tabari XXIV 49.

3) Bejdawi 2. St. | 492, 1 gibt die Erklarung "an cOmar wa-cAli.
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grosser Widerspanstigkeit”. Diese apokalyptisch anmutenden
Worte, die in richtigem Verstandnis zweifellos die Hollenqualen
der Verdammten zum Gegenstand haben, hat man in frommen
Kreisen sehr frih in omajjadenfeindlichem Sinne bezogen. Der
.im Koran verfluchte Baum”, ,die Wirrnis, die unter den
Menschen entsteht” und die zunehmende ,grosse Widerspén-
stigkeit” alles dies soll auf das verfluchte Geschlecht der
Omajjaden gehen. Es kann nicht auffallend sein, dass die
Exegeten der cAbbésidendynastie, die ja ebenso eifrig wie die
gegnerischen Parteien im Koran Titel fur ihre Berechtigung
suchte "), die Auslegung beglnstigten, und dass sie demnach
unter solchem Einfluss auch im orthodox-sunnitischen Tafsir
Eingang und Festigung gefunden hat2). Sunnatreuere Ausleger,
die die durch den Koran legitimierte Verfluchung einer im
Konsens der Islamglaubigen anerkannten Dynastie nicht zu-
lassen mochten, klammerten sich fest daran, dass unter dem
~verfluchten Baum” der Zakkim-Baum zu verstehen sei, dieser
den Verdammten als Bewirtung angedrohte trostlos Ubelrie-
chende Hdéllenbaum, dessen mit Satanskdpfen verglichene Frucht
sie mit einer Mischung von siedendem Wasser zur Labung
erhalten (37 v. 61—66). Im Tabarlkommentar fillen die die
letztere Erklarung bekraftigenden Traditionen vier volle Seiten
(XV 70—74), wahrend die omajjadenfeindliche Beziehung, die
zu Tabarfs Zeit sehr verbreitet war, vollends ignoriert wird.

Hingegen zieht die eine der zahlreichen, zur Erklarung des
wverfluchten Baums” als zakkiim aufgefilhrten Uberlieferungen
durch ihre Einfihrungsformel unsere Aufmerksamkeit auf sich.
Da wird berichtet, dass eine alte koranexegetische Autoritat
(Ibrahim) ,einen Schwur ohne jeden Vorbehalt darauf leistete
(kadna jahlifu ma jastathrii), dass unter diesem Baum der
Zakkiim zu verstehen sei” (Tab. 1c. 74, 1). Durch diese feier-

1) Vgl. Van Vloten, De opkomst der Abbasiden in Ckorasan 69, Anm. 2.
2) Muh. Sind. 1l 1x4. Auch dem Chéaridschiten ist die Omajjadenfamilie ,das
Haus des Fluchs” (bejt al-lamna), Aghani XX 106, 13.
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liehe Versicherung sollte eben jener tendentidosen Exegese wirk-
sam entgegengetreten werden *).

Neben solchen omajjadenfeindlichen Beziehungen treten auch
in orthodoxen Kreisen sehr frilh Versuche positiv "alifreund-
licher Deutung von Korantexten hervor. Zu 13 v. 8 ,Du bist
ein Warner und ein jedes Volk hat einen Fihrer” wird von
SaHd b. Dschubejr (st. 713), den lbn cAbbas als das kompe-
tenteste theologische Orakel rihmte, im Namen des letzteren
folgender Bericht mitgeteilt: Als dem Propheten die Worte
»,DU bist ein Warner” geoffenbart wurden, legte er seine Hand
auf die Brust und sprach: ,Firwahr, ich bin der Warner” und
zu den Worten ,jedes Volk hat einen Fihrer” deutete er mit
seiner Hand nach der Schulter des cAll und sprach: ,Du, o
cAli, bist der Fuhrer; durch dich werden nach mir die der
Fuhrung Folgenden geleitet” 2.

Dies bezdge sich freilich nur auf die Anerkennung der Lehr-
autoritdt des cAli, nicht auf seine und seiner Nachkommen
politische Anspriche. Jedoch man hat auch damit frih
begonnen, die Rechtstitel fur diese Anspriche aus dem Koran
herauszufinden. Die Q@lidische Parteitendenz hat sich, wie es
scheint, am allerfrihesten an 17 v. 28 geheftet, wo die Pflicht
der Glaubigen, arme und bedurftige Mitbrider zu unterstitzen,
mit den Worten eingeleitet wird: ,Lasse dem (bedurftigen)
Verwandten sein Recht zukommen”. Aus dem Kreise humaner
Pflichterfullung wird von den Schloten diese Ermahnung auf
das Gebiet des Staatsrechtes Ubertragen und auf die politischen
Anspriche der Familie des Propheten gedeutet. Nach einer
bei Tabarl3) angefiihrten Tradition, habe der Urenkel des
Propheten, cAli Sohn des Husejn, einen Syrer (d. h. Omajja-

1) Ibn ‘Atijja erklart in der Auslegung jenes Verses ausdriicklich, dass ,der
verfluchte Baum” nicht auf 'Othmén, Mudwija und dOmar Il bezogen werden
dirfe; die Beziehung auf andere Omajjaden scheint auch er nicht ausgeschlossen
zu haben (Kutb al-dtn [Gesch. d. Stadt Mekka, ed. Wiustenfeld 111] 88, 4 ff.).

2) Tab. XIIl 63 unten.

3) XV 50.
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denanhénger), dem natirlich eine solche Anwendung des Verses
fremdartig erschien, dieselbe als die ausschliesslich richtige
beibringen wollen. Und es ist nicht unwahrscheinlich, dass
derartige Korananwrndungen, fir die man auch andere Verse,
in denen in sympathischer Weise von der Verwandtschaft [kurba)
die Rede ist, benutzt hat, bereits in jener frilhen Zeit in den
Kreisen der cAliden und der Anhanger ihrer staatlichen An-
spruche zur Unterstitzung der letzteren im Schwange waren.
Noch weiter dringt das Bestreben, die politische Stellung-
nahme Uberschreitend, auch die Berechtigung des religiésen
Allkultus bereits im Koran angedeutet zu finden. cAll habe sich
mit dem Propheten fast auf dieselbe Linie gestellt, Uber die
Sphéare der Ubrigen Menschen hinaus. Ein Ansatz dazu wird
bereits in friher Zeit an 16 v. 40 geknlpft. ,Sie (die Heiden)
schwuren bei Gott den schwersten Eid, dass Allah nicht wieder-
erwecken werde die gestorben sind; — furwahr! es ist eine
ihm in Wahrheit obliegende Verheissung; aber die meisten
Menschen sind unwissend”. Dazu berichtet Kntdda (st. 735):
Jemand erzdhlte dem Ibn cAbbd&s, dass Leute in diesem clrak
glauben, dass cAli vor der allgemeinen Auferstehung werde
erweckt werden und dass sie den Koranvers in diesem Sinne
deuten. Darauf erwiederte Ibn cAbbds: ,Jene Leute Illgen;
der Koranvers bezieht sich auf die Menschen im allgemeinen.
Bei meinem Leben! Wiurde cAli vor der Auferstehungszeit auf-
erweckt werden, so hatten wir ja seine Frauen nicht wieder-
verheiraten und seinen Nachlass nicht unter Erben verteilen
kénnen” '). Dieser Einwand setzt den Glauben der damaligen
cAlianhdnger voraus, dass CcAli's Tod nur ein scheinbarer
gewesen und dass das Wiedererscheinen cAll's unter den
Lebenden als Parusie, als radsclfa2) zu betrachten sei, die
mit der allgemeinen Totenerweckung nichts zu tun habe.
Dies sind Ansdtze zu einer bald Uppig in die Halme schies-

1) Tab. XIV 66.
2) Vgl. Vorlesungen 227 fT.



senden schicitischen Parteiexegese. Es ist auf keinem
Gebiete der tendentitésen Koranauslegung in so unersattlicher
Weise und mit solch uUbertreibenden Resultaten gearbeitet
worden als eben in diesem Kreise.

Zu ihrem vollen geschichtlichen Verstandniss ist die Kenntnis
noch einer Tatsache vonnodten: das Verhéltnis der Schfiten
zu dem in unseren Handen befindlichen kanonischen Text
des Korans, wie er auf Veranlassung des Chalifen dOthmén
Gegenstand definitiver Sammlung und Redaktion war. Welche
Stellung nimmt der schismatische Schldtismus zu der, durch
den mit unzdhmbarem Fanatismus gehassten Usurpator voll-
fuhrten Koranredaktion? Gilt sie ihm als authentischer Text
der durch Muhammeds Mund vermittelten gottlichen Offen-
barung ?

Wenn auch in der Schfitensekte die von einer ihrer extremen
Gruppen versuchte Lehre zurickgewiesen wird, nach welcher
der Uberlieferte  Koran wegen der Bedenken gegen seine
Authentie und Integritat nicht einmal als Quelle der Religion
anerkannt werden koénne '), so hat sie seit der friihesten Zeit
ihres Auftretens im allgemeinen die Integritdt der cthma-
nischen Textgestaltung verdédchtigt. Dieselbe, so behaupten
die Schldten, enthalte im Verhéaltnis zum echten Koran Mu-
hammeds Zuséatze und wesentliche Textdnderungen2); ander-
seits seien wieder wichtige Sticke des echten Korans durch
Weglassung getilgt worden 3).

Setzen sie aber einen von ihnen bedingungslos anerkannten
echten und integern Korantext entgegen? Sie setzen wohl die
Existenz eines solchen voraus; es sind auch Versuche her-
vorgetreten, denselben zu rekonstruieren, und — wie wir sehen

1) Baghdéadi, Kitab al-fark 315,8.

2) Ibn Hazm, Milal IV 182 oben; Friedlander, Heterodoxies o f the Shiites Il 61.

3) Die christliche Polemik gegen den Islam hat das Argument der Koranfal-
schung durch cOthman, sogar spéter noch durch Haddschadsch b.Jisuf, von den
Schi‘iten Ubernommen. Vgl. Das Religionsgesprach von lJerusalem, ubers, von
Vollers (Zeitschr. fur Kirchengeschichte XXIX 48).



271

werden — sind im einzelnen tendentiése Korrekturen vorge-
nommen und Uberliefert worden. Man ist auf schl'itischer Seite
im allgemeinen geneigt vorauszusetzen, dass der komplette,
von Gott geoffenbarte Koran viel umfangreicher gewesen sei,
als der in aller Handen, auch den ihrigen, umgehende Koran-
text. So sei z B. in der echten vor-othménischen Redaktion
die 33. Sure (al-ahzab), die im gewoOhnlichen Text 73 Verse
umfasst, nicht kirzer als die zweite (al-bakara) mit ihren 286
Versen; die 24ste. (al-nldr) mit jetzt 64 habe in jener Uber
100 Verse; die I5te [al-hadschar) mit 99 Versen habe urspriing-
lich deren 190 umfasst. Es werden freilich die fehlenden Teile
textlich nicht mitgeteilt. Hingegen werden von den Schloten
im othmanischen Koran dberhaupt fehlende, demnach von
seinen Redaktionsorganen boswillig unterdrickte, die Glorifi-
zierung des cAll enthaltende Suren Uberliefert. Eine solche in
schlcitischen Kreisen umlaufende Sure wurde zuerst (1842) von
Garein de Tassy und Mirza Kazembeg im Journal asiatique
bekannt gemacht '). Neuestens hat man an einem Koran-
exemplar der Bibliothek in Bankipore (Indien) gefunden, dass
es ausser dieser Sure der ,zwei Lichter” (mit 41 Versen) noch
eine andere schfitische Sure (mit 7 Versen) ,al-walGja” d. i.
die Anhénglichkeit (ndmlich an cAli und die Imame), gebe,
und dass dasselbe zahlreiche tendenzifse Interpolationen in
den gemeinsamen Suren enthalte. Alle diese schldtischen Zu-
taten wurden durch W. St. Clair Tisdall, vorlaufig nur
in englischer Ubersetzung, verdffentlicht 2). Alles Beweise fiir
die fortdauernde schfitische Voraussetzung eines nicht uner-
heblichen Mankos im cthmanischen Koran im Verhéltnis zu
dem urspringlichen echten Kodex.

Schon in der Frihzeit des schldtischen Schismas hat man
die Fehlerhaftigkeit des offiziellen Korans durch den Hinweis
auf die inhaltliche Zusammenhanglosigkeit der einzelnen auf

1) Vgl. Noldeke, Geschichte des Qoransl 221—223.
2) Sh?ah additions to tlie Koran in The Moslem World (1913)111227—241.
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»

einander folgenden Verse, nachgewiesen was seinen Grund
nur darin haben kénne, dass die den Zusammenhang vermit-
telnden Satze getilgt worden seien ).

Es hat von schldtischer Seite nicht an Versuchen gefehlt,
den echten Korantext vorzulegen; einen solchen Versuch
unternahmen im Jahre 398 d. H. = 1007—8 Chr. die Bagh-
dader Schfiten mit einem angeblich echten Korantext, den
sie als die Version des cAbdallah b. Masdid ausgaben, dem
seine Mishandlung durch cOthmén die Sympathien der Schloten
erworben hat 2. Wir konnen nicht wissen, ob es sich dabei
bloss um tendentidse Varianten, oder auch um umfangreiche
Einschiibe und radikale Anderungen handelt. Das Tribunal
der orthodoxen Gottesgelehrten, dem der berihmte Schéafiat
Abu Hamid al-Isfaréajim Vorstand, tberlieferte dies Werk dem
Scheiterhaufen 3).

Ein bestimmtes Einverstdndnis tUber das Verhéltnis des uber-
lieferten Korantextes zu einer von ihnen behaupteten echten
Textgestalt des Gottesbuches scheint unter den Schfiten nie
vorhanden gewesen zu sein. Kanonische Geltung hat keine
der in ihrem Kreise versuchten Restitutionen erlangt. Sicher
ist ihnen nur die Voraussetzung des unvollstandigen Zu-
standes des mthmanischen Korans. Welche Unklarheit in dieser
Frage unter ihnen herrscht, zeigt auch die Tatsache, dass sie
vielerseits das Gewicht bloss auf die veranderte Reihenfolge

der Suren legen. Die Redaktion des cAll — die friheste Samm-
lung der Korantexte 4 — sei nach der chronologischen Reihen-
— : y

1) Bei Fachr al-din al-R&zl zu 75 v. 15—16 (Mafétih al-ghajb VIIlI 264)
wird diese Behauptung dem alten Schl'itengeschlecht (kudania al-schfa) zuge-
schrieben. Ausser Weglassungen (nuksari) setzte man auch Zusatze, Interpola-
tionen (zijadat) voraus. Vgl. Schreiner, ZDMG LIl 466 Anm.

2) Jefkubl ed. Houtsma 197. Vgl. oben S. 11.

3) Subkl, Tabakat Schaf. Il 26. Vielleicht steht noch mit diesem Ereignis in
Zusammenhang die Schrift des Wahidi (st. 1075) N afj al-iahrif an al-Kor'an
al-scharlf (,Zurickweisung der Verfalschung des edeln Korans”) Subkl, ibid.
290, 5.

4) ‘All habe unmittelbar nach dem Hinscheiden des Propheten geschworen
»seinen Mantel nicht vom Ricken abzunehmen bis er nicht alles, was zwischen
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folge der Offenbarung (@ld tanzilihi) angelegt ). Nach einer
gekinstelten 2) schiaischen Tradition habe cAll nach dem Tode
des Propheten den gesamten Inhalt des Korans in sieben
Gruppen angeordnet. An der Spitze der einzelnen Gruppen
stehen: 1. Gruppe Sure 2; II. Gr. Sure 3; Ill. Gr. Sure 4;
IV. Gr. Sure 5; V. Gr. Sure 6; VI. Gr. Sure /; VII. Gr.
Sure 8 Den an der Spitze der 'Gruppen stehenden Suren
schliessen sich dann die anderen in einer von der Ordnung
der othmanischen verschiedenen Reihenfolge an, so dass z. B.
in der ersten Gruppe die Suren in folgender Reihe nach ein-
ander stehen: 2, 12, 29, 30, 31, 41, 51, 76, 32, 79, 81, 82,
84, 87, 98, und ebenso in den anderen Gruppen. Die siebente
schliesst mit 113—114. Merkwirdigerweise hat die Féatiha
keine Stelle in dieser Aufzahlung 3).

Jedoch auch auf nicht-alidischer Seite 4) ist von einer von
der othmaéanischen Anordnung verschiedenen Reihenfolge des
Korantextes die Rede. Von dkba b. Amir al-Dschuhanl,
einem tatigen Gefahrten des Propheten und Getreuen cOthmans,

den beiden Deckeln (?nd bejn al-lauhejni, vgl. Thn Sad III, | 137, 15) ist,
gesammelt hatte”. (Lammens [Mudwija 348 A. 5] bezieht diesen Schwur auf die
Kenntnis des ganzen Korans.) Den Schwur habe er wortlich erfallt (Hilli, Kaschf
al-jakin [oben S. 77i Anm. 4] 12, 7 v. u.). Dass cAIT, nicht Abu Bekr, der friiheste
Sammler des Korans gewesen sei, ist nicht bloss schidtische Annahme; sie ist
auch in sunnitischen Traditionen vertreten (Usd al-ghdba 111 224, 8, Sujuti, Itfehn™
Kap. 18, |1 72, No6lde kel 192). Die Ausgleichung derselben mit der gemeinsun-
nitischen s. bei Sujuti 1c. 78, 5. — Der unanfechtbaren Tradition vom Anteil
des ‘Omar an der durch Abu Bekr veranlassten Sammlung der Korantexte {lhn
Saad 111, |1 202, 6 [awwal man dschamaa al-kur'an fi-l-suhuf],’ N 6ldekel 190,9,
Caetani Anna/i Il 71Q) 25 7Mi 4 u-) steht ein anderer Bericht gegeniiber, nach
welchem beim Tode des 'Omar der Koran noch nicht gesammelt war (walam
judschma0O al-k., Ihn Sada l.e. 262, 4). Diese Nachricht hadtte Schwally zur
Unterstitzung seiner Anschauung (Festschrift Sachau 321 ff.) in Betracht ziehen
koénnen.

1) Vgl. Jbn Sadd II, Il 101, 18.

2) S. dartber No6ldeke, ZD MG XXXVIII 158.

3) Jefkubi ed. Houtsma Il 152—154.

4) Den chaéridschitischen Ib&diten ist die Voraussetzung der Falschung des
Gotteswortes durch ‘Othmén nicht fremd (D. S. Margoliouth, The early develop-
ment of Mohamrnedanism 38 Aiim.) Jedoch auch sie benutzen den vulgédren sun-
nitischen Text.

18
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der zuletzt unter Mudciwija | als Statthalter in Agypten wirkte
(st. 678), wird von Leuten, die das Exemplar im Besitz des
Ibn Kudejd (st. 925) gesehen haben wollen, berichtet, dass er,
der auch als kir? gerihmt wird '), einen mit der mthmén’schen
Anordnung nicht Ubereinstimmenden Koran (ald ghajr taMlif
mashaf -cOthmén) eigenh&ndig kopiert und durch dies bezeu-
gende Nachschrift beurkundet haben soll 2).

Wie Anhanger des sunnitischen Islams angebliche cOthman-
Korane bis zum heutigen Tag von Damaskus bis Samarkand 3)
an verschiedenen Orten als ehrwiirdige Reliquien zu besitzen
glauben, so hat sich auch unter Schicten an alte Koran-
exemplare der Glaube an ihre Herkunft aus der Hand des
cAll geknupft, den sie ubrigens auch von mehreren nichtkora-
nischen Schriftstiicken 4) hegen. Der Verfasser des Fihrist, der
seine @lidische Sympathie an zahlreichen Stellen dieses Werkes
bekundet 5), will ein Koranautograph des cAli gesehen haben,
das sich in einer der Glidischen Sache ergebenen Familie von
Geschlecht auf Geschlecht vererbte °). Ibn Znndba (st. 1425),

1) Kindl, Governors and Judges of Egypt, ed. Guest 37, 2.

2) Ibn Duktndk Description de I'Egypte (4. Teil) XI, 4 v.u., Abulmahé&sin,
ed. Juynboll 1 144, 3.

3) Uber angebliche 'Othméan-korane s. neuestens die Zusammenstellung (16
Nummern) in Casanova, Mohammed et la fin du monde Il (1913) 29— 139-
Dieselbe kann noch ergdnzt werden durch die ausfihrliche Beschreibung eines
im mihrab einer alten Moschee der Kalat Hims befindlichen Exemplars (mit
Blutspuren) in kufischer Schrift bei Nabulusi, Kitab al-hakika wal-madsckaz
(Leipziger Hschr. Véllers nr. 745 fol. 25«), Zu Né&b.'s Zeit (1693—4) pugerten
die Emesaner zu dieser Reliquie bei Regennot zum istiskd. — Hinzuzufiigen
ware auch noch der oOthmén-Koran (mit Blutspuren) der Fatih-Moschee-
bibliothek in Konstantinopel (bei G. Jahn, Vorwort zur Ausgabe des lbn
Jadsch | 15). — Ein Othman-Koran beim Grabmal des Timur, der ihn aus Brussa
nach Samarkand verbracht haben soll, s. Landsdell, Russia in Central-Asia | 571.
Da mir die Reproduktion des samarkandischen Korans (St. Petersburg 1905) nicht
zuganglich ist, kann ich nicht wissen, ob jenes Stiick mit Nr. 14 (Casanova)
identisch ist. .

4) Z. B. bei Ja~kubl, Bibi. Geogr. arab. VII 296,13. Im Jahre 734/1334 will
ein cAlide das in Schfitenkreisen allgemein gebrauchliche ,Morgengebet des
cAli” aus dessen durch eine Nachschrift eigenhandig als authentisch beglaubigter
Handschrift kopiert haben (Loghat el-*Arab 1l 521).

5) ZD M G XXXVI 278 ff. 6) Fihrist 28 oben.
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selbst von @lidischer Abkunft, zahlt in seinem Werke Uber die
genealogischen Verhéltnisse des @lidischen Geschlechts eine
Liste solcher Koranischer cAli-Autographe aufl). Unter anderen
erwahnt er eines, das im maschhad al-gharawl (aus Ghari2),
von Vielen fur die Grabesstatte des cAli gehalten) 3) beim
Brande dieser Stétte (1352) ein Opfer der Feuersbrunst wur-
de. Ein die soeben erwdhnte Reihenfolge der Suren, deren
Anordnung uns durch eine Lucke im Fihristtexte vorenthalten
ist, veranschaulichender cAll-Koran soll jedoch bis zum heu-
tigen Tage in Nedschef beim Grabe des Chalifen aufbewahrt
sein; er ist selbstverstandlich Gegenstand andachtiger Pietéat
leichtglaubiger schldtischer Pilger4). Fir die praktische Ver-
wendung hat die Eigentiumlichkeit der Surenanordnung dieses
schidtischen Surrogates fir die ®©Othméan-Korane der Sunniten 5)
keine Bedeutung.

Die Schloten haben den problematischen Charakter solcher
Versuche selbst eingesehen und es vorgezogen nicht weiter mit
fragwirdigen Rekonstruktionen der echten cAli-Redaktion des
Korans hervorzutreten. Auch jene obenerwdhnten parasitischen
Koransuren, die von den Sunniten unterdrickt worden seien,
wurden dem gangbaren Text nicht hinzugefiugt. Sie sind

1) cUmdat al-télib f1 nasnb Til Abi Télib (lith. Bombay) 4.

2) Eine in Nedschef 1912 gegrundete schi'itische Zeitschrift in persischer
Sprache hatte den Titel al-Gharl, den man jedoch bald in Durr al-Ncdsclief
verdnderte. — Per i. J. 1883 verstorbene schidtische Dichter Sélih al-Kazwinl
betitelte seine Sammlung von Gedichten zum Ruhme des Propheten und der
Imame: al-Durar al-gharawijja f1 ritha al-dtra al-Mustafawijja. Der Verfasser
lebte in Nedschef, worauf der Titel deutet.

3) Masaidx, Tatibih 297, 8 (vgl. Lane, Lex. 22547, J&hiit ed. Margoliouth
V 265,1. — Andere (nach Mukaddasl 46,11) halten den Ort fiir die Grabesstatte
des Noah. Heute fiihrt der Friedhof in Nedschef den Namen Ghirl (Meissner in
Mitteilungen des Seminars fir Oriental. Spr. Abt. Il Bd. V 106, Anm. 8). —
Mitteilung des Herrn Prof. M. Streck.

4) Das Exemplar ist beschrieben von Kéazim al-Dudschejli in Loghat el-arab
Il 598. Ein angeblich aus cAli’'s Hand stammender Koran in zwei Banden wird
in einem Bericht lber Bicherschitze der Aja Sophia-Moschee erwahnt bei Jahn 1c.

5) Auch ein angeblich aus der Hand des 4. Imam, Zejn al-'dbidin, Sohnes
des Husejn, stammender Koran wird an der Grabesstatte des heil. cAbbés bei
Kerbeld aufbewahrt (Der Islam VI 284, 5).



sicher individuelle Produkte aus spdaterer Zeit, denen die
schldtische Gesamtheit keine praktische Bedeutung beilegt. Es
gewann vielmehr folgende Legende Geltung, die wir aus der
Mitteilung einer schfitischen Autoritat des VI/XII Jahrhun-
derts ") schopfen, die demnach den Standpunkt der schftischen
Theologie um jene Zeit darstellt;

.Talha, einer der zehn bevorzugtesten ,Gefdhrten”, fragte
einmal den cAll: Ich sah wie du einst erschienst, ein mit
Siegel verschlossenes [in einer Version ndher bestimmt als
gelbes] Kleidungsstiick in H&nden haltend. Du sagtest: Ich
habe die Leichenwaschung, Bekleidung und Bestattung des Pro-
pheten eifrig besorgt, dann habe ich mich mit der Sammlung des
Gottesbuches beschaftigt, bis ich es volkommen beisammen
hatte. Hier ist es in meiner Hand, vollstdndig gesammelt; kein
Buchstab fehlt davon. Nun — sagt Talha — ist aber nichts
von dem zu sehen was du niedergeschrieben und gesammelt
hast. Ja, als einst cOmar zu dir schickte und deine Koran-*
Sammlung zu sehen verlangte, weigertest du dich, ihm zu
willfahren. .. Nun schildert er die Art, wie der Koran durch
cOmar und dOthmén in unzuverlassiger Weise hergestellt wurde,
wie ein alterer vor-mthmanischer Korantext, um den viele der
in der Jemdma-Schlacht getdteten Leute gewusst héatten, nach
ihrem Tode dadurch verloren gegangen sei, dass das einzige
Ubrig gebliebene Exemplar von einem Schaf verschlungen und
gefressen worden sei 2) und fordert den cAli ernstlich auf, im
Interesse der Gesamtheit doch seinen Text der Offentlichkeit
zu (Ubergeben. Darauf antwortet ihm cAll, dass ihm wohl der
Prophet selbst den ganzen Koran diktiert habe, mit allem was
darin an Gesetzen und Prophezeiungen enthalten ist, dass er aber
aus Grinden, die er nicht kundgeben mdoge, ihn nicht promul-

1) Radi al-din abii cAli al-Tabaranl (st. 1153) in seinem Werke Kitdb al-
ihtidschidsch.

2) Auch die sunnitische Tradition kennt dies Motiv (Ibn Kutejba, Muchtalif
al-hadith 398, |+ Noldeke-Schvvally | 248 ff.). — Vgl. zu dem von einem Tier
gefressenen Schriftstick lbn Sa™d I, 1140, 12 Agham XII 120, 6 v. u. 133, 5v. u.
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gieren wolle. Der othméanische sei wohl nichtder
komplette Koran; aber alles in ihm ist Koran');
wenn ihr euch daran haltet, werdet ihr von der
Holle errettet werden und ins Paradies gelangen.
Der Text ist, soweit er darin vorhanden ist, im grossen und
ganzen richtig?); nur die Auslegung, die ihm von den
Gegnern gegeben wird, ist falsch”.

Dies ist der allgemein schldtische Standpunkt in der Koran-
frage. Man misse sich mit dem mangelhaften othménischen
Text zufriedengeben und die richtige (d.h. schidtisch rich-
tige) Erklédrung desselben anstreben.

Die durch cAll besorgte komplette und authentische Redaktion
sei, wie auch manches andere prophetische Kleinod, die Reihe
der Imame hindurch, von Mann zu Mann bis zum letzten,
verborgenen Imam Uberliefert worden. Gegenwartig sei sie —
das mashaf Fatima, das der Prophet vor seinen Tode seiner
Tochter (bergeben habe, und das an Umfang den gewdhn-
lichen Koran um das Dreifache uUbertrefife 3 — beim ,erwar-
teten” Imam geborgen; zur Zeit seines dereinstigen Hervor-
tretens werde er diesen- unverfalschten Koran, zusammen
mit der allein richtigen Auslegung4), den Glaubigen Uuber-

1) Unverstandlich ist mir eine bei al-Chafadschi, TircLz al-madschélis (Kairo,
Wahbijja, 1284) 128, 3 (wo sie ohne Angabe der Quelle gegeben ist) erwéhnte
Notiz: al-hé&fir, der Huf, heisse ein Stein, von der Grosse des Pferdeliufs. den
der Emir al-mu'minin (cAli) an das mashaf des cOthméan befestigte.

2) In diesem Sinne wird von gemassigten Schidten die Anschuldigung sunni-
tischer Koranfalschung abgelehnt. Uber eine schfitische Ausserung hieriiber in
neuester Zeit s. Die Welt des Islam 1l 288 unten.

3) Vorlesungen 264; vgl. Revue du monde musulman X 518.

4) Behd al-dIn al-dAmuli (st. 1626) sagt in seinem Ruhmgedicht an den ver-
borgenen Imém v. 46—47 ,er. befreie das Gottesbuch aus den Hénden hartnéckig
widerspanstiger Leute, die von seinen &jat abbiegen wegen der riwaja, die Abu
Scha~jin von Kadb al-ahbar Uberliefert”. A. Sch. scheint ein in spéttirchem Sinn
willklrlich gewahlter Name zu sein, mit dem auch der Kommentator Manini
(s. Vorlesungen 270) nichts anzufangen weiss. Der imamitische Beha al-din, der
als der mztdschaddid fur das 11. Jhd. d. H. genannt wird, ist auch Verfasser
eines von seinen Biographen aufgefihrten Korankommentars u. d. T. al-“Urwat
al-wuthka, sowie von Glossen (hawaschl) zu Kassch&f und Bejdawi. Diese Werke
scheinen in Europa auch handschriftlich nicht vorhanden zu sein; sie sind bei
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geben; bis dahin muisse der Glaubige geduldig ausharren ).

Im Sinne dieser Anschauung bildet der mit dem der Sun-
niten gemeinsame Korantext 2) die Basis auch der schlctischen
Theologie, die sich aber um so eifriger um seine tendentitse,
d. h. ausschliesslich richtige Interpretation zu bemihen hat.

Man lésst den Propheten selbst aussprechen, dass er fir
die Anerkennung sder Offenbarung (tanzil), cAll fur die der
Erklarung (ta'ivil) des Korans gekdampft habe 3). Diese richtige
Erklarung der irrtimlichen Auslegung der Sunniten entgegen
zu stellen, sei das Ziel der Koraninterpretation der Schfiten,
die schon im ersten Jahrhundert der Hidschra einsetzt und
bereits in ihren Anfangen ausschweifende Willkir betatigt, die
bis in die neueste Zeit ihr Charakterzeichen bleibt. Aus exege-
tischen Notizensammlungen entwickelt sich allmahlig eine
systematische schldtische Tafslr-litteratur.

Natirlich l&dsst man in erster Reihe die Imame selbst die
richtige Erklarung des Korans lehren; in den exegetischen
Notizen der Schidten erscheinen sie stets als oberste Quelle. Zur
zweiten Sure ist ein zusammenhéngendes (in einer veroffent-
lichten Ausgabe zugangliches) Kommentarwerk {berliefert 4),

Brockelmann Il 414—4i5 nicht verzeichnet. B. zitiert im Keschkil in billigen-
der Weise den grossen Tafsir des Fachr al-din al-Razl.

1) Muhammed b. al-Murtadd al-Muhassin (genannt al-Fejd al-Kaschéni, st.
1091/1680 im Alter von 84 Jahren) al-Safl fl tafsir al-Kuran (Teheran, lith.,
1316/1898). Als Abfassungszeit dieses Werkes wird bei Brockelmann (Il 200)
9x1/1505 angegeben; nach der der Teheraner Ausgabe angefigten ausfihr-
lichen Vita des Verfassers ware dies Datum in 1075/1664—5 zu veréndern.

2) Bis auf kleinliche Ausserlichkeiten. .Sie sollen z. B. Sure 93 und 94 (vgl.
No6ldekel 233) sowie 105 und 106 mit einander als je eine Sure verbinden
(Manar XIIl 310 nach lbn Béabuja); letzteres wird dem Ubejj b. Kad zuge-
schrieben im Tafsir des Ibn al-cAr$thi (Schluss von Sure 106).

3) Muhammed. Stud. Il 12; dazu Musnad Ahmed IIl 31, Usd al-ghdba IV
32, 6. Lammens, Fatima et les filles de Mahomet 103 Anm. 3. Wie dann dieser
Spruch in ganz ungehdriger Weise angewendet wurde, s. Abhandl. zur Arab.
Philologie 1 61 Anm.

4) Zitate daraus ZD MG LX 219 ff. Ich hatte keine Gelegenheit das Ver-
haltnis zu untersuchen, in dem die Hschr. Or. 5582 des British Museum (ver-
zeichnet in Ellis-Edwards, Akzessionskatalog der Arab. Hdschrr. seit 1894, Lon-
don 1912 p. 5) zu demselben steht.
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als dessen Verfasser der elfte, also der letzte sichtbare Imam
al-Hasan al-cAskari (st. 260/873) angegeben wird '). Es st
nicht daran zu denken, dass der Imam mit diesem Werk etwas
zu tun habe. Als grundlegendes schldtisches Tafsir-Werk
erwahnt die schldtische Litteraturgeschichte bereits aus dem
Il. Jhd. d. H. den Korankommentar des fanatischen Partei-
gangers Dschébir al-Dschuéi (st. 128/745)2). Dasselbe ist jedoch
nicht vorhanden und ist nur aus Zitaten bemerkbar. Hingegen
sind seit dem I11—I1V Jhd. d. H. vollstdndige schfitische Tafslr-
werke Uberkommen; als A&ltestes wohl die ,Klarstellung
der Glickseligkeit Uber den Standort des Gottes-
dienstes” (Bajan al-sadida fi rnaham al-dbada) von al-Sultan
Miihammed b. Hajdar al-Bajdachti, dessen Beendigung vom
Jahre 311/923 datiert ist; es ist in Teheran 1314/1896 im
Druck erschienen. Gleichfalls aus dem IV Jhd. d. H. ist das
Tafslrwerk des Abu-lI-Hasan cAli b. Ibrahim al-Kunmfi (lithogr.
Teheran 1311—13/1893—95), das wir fir die in unserer fol-
genden Darstellung angewandten Beispiele zugrunde gelegt
haben. Seither ist die Tafslrerzeugung ein fruchtbares Beta-
tigungsgebiet der schfitischen Theologie geblieben ;).

Ausser den systematischen Koranerklarungen ist uUberdies
jedes schidtische theologische Werk Ubervoll von der Anwen-
dung der koranexegetischen Methode dieser Sekte, von der
gewaltsamen Anpassung des Korans an ihre Dogmatik und

1) Madglicherweise ein Teil des (angeblich 120 Béande fassenden) TafsTrwerkes
des Schidten Hasan b. Chalid al-Barki, das als Diktat (imla) des Imédm al-cAskarl
eingefuhrt wird bei Hasan Sadr al-din ('irakischer Gelehrter, geb. 1272/1856)
Kitadb al-schfa wa-funun al-islam (Sajda, 'Irfandruckerei, 1331) 23,5 v.u. Diese
trockene litterargeschichtliche Ubersicht verfolgt die Tendenz, die Prioritat
der Schiiten und die die Leistungen der Sunniten Uberragende Reichhaltigkeit
ihrer Produkte auf allen Gebieten der Haupt- und Hilfswissenschaften des Islams
nachzuweisen. Die Leistungen im Fache der Koranerkldrung, S. 19—26.

2) Tasl, List of Shjfa books 73,4 vgl. 244,6; Muh. Stud. 1l 112.

3) Aus dem folgenden Zeitalter wird ein umfangreiches Tafslrwerk in 20 Bden
vom angesehenen schi'itischen Gelehrten Abu Dscha™far al-Tusl (st 460/1068)
erwdhnt (Abulmahésin, Annales Il. Il ed. Popper 241, 12. Dasselbe wird jedoch
unter seinen erhalten gebliebenen Werken nicht aufgefihrt (Brockel mann

| 405).
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Mythologie, die auf dem Gebiete der Vorstellungen von den
Imamen und ihren Gbermenschlichen Qualitaten ausgebildet ist.
Ein alle diese Werke, wie die schidtische Religionsliteratur
Uberhaupt charakterisierendes, fir ihre traditionelle Methodik
grundlegendes Merkmal ist das folgende. Wahrend die Sun-
niten in ihren religiosen Erkenntnissen und somit auch in
bezug auf das Verstdndnis des Korans, als letzte Quelle sich
auf einen Gefahrten berufen, gilt den Schfiten als aus-
schliessliche Art legitimer und autoritativer Beglaubigung, dass
die betreffende Belehrung in einer Kette von zuverléssigen
(nach ihrer Meinung = a@litreuen) Instanzen auf ein ,Mit-
glied der Familie” [ahl al-bejt) (d. h. der @lidischen Nach-
kommenschaft), mdglichst auf einen der Imame selbst, zurtck-
geleitet werden konne. Nur sie seien die™ zuverlassigsten, weil
untriglichen, Dolmetscher der Wahrheit, der Absichten Gottes
und des Propheten. So werden wir denn an der Spitze der
Koranerklarungen zumeist einen Imam finden. Unser Auge ist
jedoch heute auf dem Gebiete sowohl der sunnitischen als
auch der schfitischen Tradjtionstechnik bereits kritisch genu-
gend gescharft, um auf solche, oft mit grossem Pomp auftre-
tende Beglaubigungen nicht viel Gewicht zu legen.

Im allgemeinen wird, nach dem was wir vernommen haben,
der oothménische Koran zu grinde gelegt und nur in der
Feststellung der Lesarten, sowie in der Erklarung und An-
wendung der Texte, mit steter Berufung auf die soeben ge-
kennzeichnete Art der Beglaubigung von der orthodoxen
Interpretation, natdrlich im Interesse schfitischer Tendenz,
abgewichen. Es ist freilich eitel Illusion, wenn von der Aner-
kennung des textus receptus ausgegangen wird. Allerdings hat
man es aufgegeben, die gewaltigen Lucken ergadnzen zu wollen,
die in letzterem vorhanden seien. Damit wird bis zum Hervor-
treten des latenten Imam-Mahdi gewartet, in dessen H&nden
der allein authentische und volkommene cAli-Koran schlum-
mere. Aber die Freiheit, die selbst sunnitische Korangelehrte,
wie wir in unserem ersten Abschnitt gesehen haben, in der
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Konjizierung von Textvarianten in wenig beengtem Masse
Uben zu ddrfen glauben, nimmt die schfitische Koranbehand-
lung fir sich in schrankenloser Weise in Anspruch. Der Koran-
text sei doch in sunnitischen Handen gefalscht worden [tahrif) ;
diese Voraussetzung lassen sie sich nicht nehmen, und soweit
diese Falschung Wortlesarten betrifft, greifen die schlatischen
Interpreten wacker zu um die richtige Lesart herzustellen, und
zwar nicht ex conjectura, sondern mit Berufung auf die unfehlbare
Autoritdat der Imame mit dem Anspruch auf untrigliche Ge-
wissheit. Nun ist es aber geradezu merkwirdig, dass diese
korrigierten, angeblich dem echten urspriinglichen Koran ent-
sprechenden Lesarten liturgisch nicht zur Geltung gebracht
werden. Der Schiat liest, im Sinne des oben angegebenen
Grundsatzes, seinen Koran liturgisch mit demselben Text, den
der Sunnit rezitiert '). Die vorgeschlagenen Varianten schei-
nen nur als Probemuster aus dem in die Praxis vorlaufig
nicht zu dberfuhrenden, erst durch den Mahdi endgiltig zu
veroffentlichenden Urtext, wie ihn die Imame (uberliefert ha-
ben, gelten zu wollen.

Diese Bewertung ihrer teiidentidsen variae lectiones ist z. B.
aus folgender Einzelheit zu 45 v. 27—28 ersichtlich, wo es
vom letzten Gerichtstag heisst: ,Du siehst jedes Volk auf
den Knieen ; jedes Volk wird gerufen zu seinem Buch; heute
wird euch vergolten was ihr getan habt; (v. 28) dies unser
Buch spricht wider euch in Wahrheit; farwahr wir haben
aufgezeichnet, was ihr getan habt”. Dazu wird auf den gros-
sen Imam Abu eAbdallah (es ist Dscha'far al-Sadik, der

1) Der Erklarung bedarf (bei Voraussetzung ihrer Glaubwurdigkeit) die Nach-
richt, dass der Safawi-Schah Ism&'ll in den eroberten Stadten ,samtliche Bicher
und masahif der Gelehrten verbrennen liess, da sie die maséahif der ahl al-sunna
seien” (Kutb al-din [Gesch. d. Stadt Mekka, ed. Wustenfeld II1] 275, 7). Wenn
masahif hier, wie gewdhnlich, Korantexte bedeutet, wirde aus dieser Nachricht
zu folgern sein, dass der schritische Schah die vorfindlichen Exemplare weit-
gehender Falschungen verdachtigte. Uber Verbrennung der sunnitischen Koran-
exemplare durch Ism&'liten vgl. die Beispiele in Gaz. Streitschr. gegen die Batin.
110, Anm. 2.
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funfte Imam der Zwdlfer, nach dem sie auch die Benennung
Dschafqrijja fuhren), die folgende Bemerkung zuriickge-
fuohrt: ,Unser Buch spricht”, aber ein Buch kann doch
nicht reden und nicht zum Reden veranlasst werden. Also
nicht das Buch spricht, sondern der Prophet spricht durch
das Buch. Gott hat so geoffenbart: ,Dieser (d. h. der Prophet)
spricht durch unser Buch (nicht kitdbtma sondern bi-kité-
bina) wider euch in Wahrheit”. Abu Baslr, der unmittelbare
Referent, sagte darauf zum Imam: ,Doch wir lesen ja nicht
so”; darauf der Imam: ,Bei Gott, so ist es durch Gabriel
auf den Propheten herabgekommen ; aber es gehdrt zu den
Dingen, die man an dem Buch Gottes gefdlscht hat” (Kummi
619). Also: so ist es geoffenbart worden, aber wir
lesen es nicht so. Dies ist wohl der Typus fur die prak-
tische Behandlung aller Richtigstellungen der durch die sun-
nitischen Gegner angeblich gefalschten Koranworte.

Die soeben erwdhnte Textdnderung ist nicht durch tenden-
zitse Rucksicht hervorgerufen und es ist gar nicht abzusehen,
was der grosse Imam an der rhetorischen Metapher gar so
anstossig fand, um sie auf boswillige Falschung zurtickzu-
fihren. Jedoch die meisten Korrekturen betreffen prinzi-
pielle Momente und sollen dem Sekteninteresse dienen. Am
deutlichsten zeigt sich dies, wo die Erwdhnung und Lob-
preisung der Imame in den Korantext hineinkorrigiert wird.
Z.B. zu 3 v. 106: ,lhr seid die beste Gemeinde (chejru
ummatin), die fur die Menschen hervorgebracht wurde; ihr
befehlet das Anzuerkennende und mahnet vom Verwerflichen
ab und glaubet an Allah”. Als dieser, einen als hochwichtig
betrachteten Grundsatz des islamischen Lebens verkindende
Satz in seiner Gegenwart gelesen wurde, machte derselbe Imam
die folgende Bemerkung: ,Eine schone, beste Gemeinde!
doch nicht die Leute, die den Firsten der Rechtglaubigen (cAll)
und seine beiden S6éhne Hasan und Husejn ermordet haben!”
Als man ihn nun fragte, wie denn anders dieser Text geoffen-
bart worden sei, belehrte er: Aus den darauf folgenden Ruh-
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mesworten (,ihr befehlet........... und glaubet an Allah”) folgt,
dass zu lesen sei: chejru a’immatin ihr seid die Bes-
ten der Imame”, (denn auf sie kénnen sich wohl die Ruh-
mesworte beziehen, nicht auf die Gemeinde, die den Mord
der Heiligen veribt hat (K. 99) ). Eine geringe graphische
Anderung, die man bei gegebener Gelegenheit auch ander-
wérts gefordert hat; z.B. 2 v. 137 ,Und so machten wir euch
zu einer mittleren (d. h. vorziglichen) Gemeinde, damit ihr
Zeugen seid in betreff der Menschen, und der Prophet wird in
bezug auf euch Zeuge sein”. Hier auch ummatan wasatan. Der
Imam will die Gemeinde nicht in diesem Masze gerihmt sehen.
Auch hier ist der geoffenbarte Text ,a’'immatan” Imame;
nazalat kadalika ,so ist es heruntergekommen, d. h. geoffen-
bart worden” (K. 54). Gott redet hier nicht das Volk an,
sondern die Imame; Beweis dafir 22 v. 78, wo nach schldti-
scher Exegese naturlich gleichfalls die Imame angeredet wer-
den: ,damit der Prophet Zeuge sei in bezug aufeuch und ihr
Zeugen seid in betreff der Menschen.”

Da das Wort ummat»n in ridhmlicher Beziehung so unge-
mein oft im Koran wiederkehrt, so ist dem Imam zahlreiche
Gelegenheit gegeben, seine Korrektur der Wortes zu a’'im-
mat“n anzubringen.

Diese Beispiele bekraftigen zugleich eine prinzipielle Beobach-
tung, die bei Vergleichung der grundlegenden Anschauungen
der Sunna einerseits und der Schla andererseits gemacht wer-
den konnte. Wahrend in jener das Schwergewicht der politi-
schen und religiosen Gestaltungen auf die umma, auf die Ge-
samtheit der Gemeinde, auf den Consensus ecclesiae gelegt
wird, fallt es in dieser einzig und allein auf das Wort und
die Lehre, auf die Autoritat der Imame 2). Der Consensus des
Volkes kdnne irrig sein; er habe sich in der Geschichte sogar

1) Vgl. Houtsma, De Strijd over het dogma in den Islam tot op al-As/iari
(Leiden 1875) 90.
2) Vgl. Vorlesungen 225.
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als sundhaft und rechtsberaubend erwiesen. Die Imame sind
makel-, fehl- und irrtumslos. lhre individuelle Autoritét,
nicht der Faktor der Kollektivitdt sei der Wertmesser
aller Wahrheit. Dieser Gesichtspunkt ist das Motiv jener ge-
ringfuigig scheinenden, bei jeder gegebenen Gelegenheit ange-
brachten Buchstabenveranderung umma zu aimma.

Der Wahrung der korrekten Imamvorstellung dient folgende
Emendation: 25 v. 74: ,die sagen; Unser Herr, gib uns an
unseren Weibern und unseren Nachkommen einen Augentrost
und mache ux> fir die Gottesfurchtigen zum Musterbild
@imaman, Fuhrer).” Dies kann der Imam Dschctfar nicht fassen ;
die Leute, die hier sprechen, soll Gott zu Musterbildern,
Imamen fir die Gottesfiirchtigen machen? Nicht so ist es ge-
offenbart worden, sondern in diesem Text: ,setze uns aus
den Gottesfiirchtigen ejnen Imam” (statt wctdsc/i alria lil-
muttakina so: wadscha aland min al-mutt.).

Zuw'eilen sollen die Emendationen dazu dienen, wieder wie eine
Art tikktin soferim (oben S. 20), auf Gott und den Propheten
bezigliche, anscheinend unschickliche Ausdriicke durch gezie-
mendere zu ersetzen.

3 v. 119 ,Gott ist euch bei Badr beigestanden, als ihr
niedrig (adillatuu) wart.” Dies hat Gott nicht so gesagt; wie
kdonnte eine solche Schaar als ,niedrig” bezeichnet werden, da
doch der Prophet dabei war? Der geoffenbarte Text lautet
vielmehr: und ihr wart Schwache {duafa). Darin liegt
nichts Entwirdigendes (K. 111).

Das von den Schloten bis in seine dussersten Konsequenzen
gelehrte Dogma von der Unfehlbarkeit und Sindenlosigkeit
des Propheten hat sie, mit Berufung auf den Imam Hasan b.
cAli, veranlasst bei dem Satze ,und er fand dich irrend und
leitete dich” (93 v. 7), woraus die Moglichkeit gefolgert wer-
den koénnte, dass Gott den Propheten als Irrenden bezeichnet
habe, an die Korrektur des das Irren bezeichnenden Wortes
{dallan) in die Form dallun und die Anderung des aktiven
Verbums faliada in die Passivform fahudija zu denken; durch
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diese leichten Anderungen bekommt der Satz den Sinn: Es
fand dich ein Irrender und wurde (durch dich) geleitet ).

Interessant sind einige Beispiele, in denen sie, diesmal
gar nicht aus Sektentendenz, sondern aus allgemeinen Rick-
sichten das Wortchen illa (ausser) in walti andern. Z. B. 2
v. 145: ,Damit die Leute keine Ausflucht gegen euch haben,
ausser (illd) den Ungerechten unter ihnen”; lies; und auch
nicht (wald) die Ungerechten. — 4 V. 97: _Es ist nicht ge-
stattet dem Gléubigen, dass er einen Glaubigen tote, es sei
denn [illd) aus Versehen”; lies: und auch nicht [wallt) aus
Versehen.

Die schldtischen Tradenten lassen ihre Imame Uber leichte
Buchstaben- und Wortkorrekturen hinaus auch noch tiefer in
den Text eingreifen. Zunachst durch plump tendentiose Ein-
schibe, durch welche die, nach ihrer Meinung, aus dem
Text boswillig getilgte Erwahnung des "All und seines Ge-
schlechtes restituiert wird. Heisst es z. B. 4 V. 164 ,Jedoch
Allah bezeugt, was er dir geoflenbart hat”, so setzen sie
hinzu: ,in bezug auf cAli” ; dieselben Worte werden eingeflgt
5 v. 71: ,O Gesandter, verkinde was dir herabgesandt wor-
den ist von deinem Herrn [fl ZAll\, und wenn du dies nicht
tuest, so hast du seine Sendung nicht ausgefiihrt.”

26 v. 228: ,Es werden erfahren jene, die Ungerechtigkeit
Uben (schiebe ein: gegen das Geschlecht Muhammeds), zu

welcher Rickkehr sie zurtickkehren werden”. — 6 v. 93 : ,Und
wuirdest du sehen, wann die Ungerechten [schiebe ein: gegen
das Geschlecl.it Muhammeds in ihrem Recht ,” — und so fort

an den vielen Stellen, wo von Missetatern, Vergewaltigern im
allgemeinen die Rede ist; Uberall ein Einschub, der das Un-
recht auf die Rechtsberaubung der ,Familie” spezialisiert.
Ferner noch eine Uberaus radikale Behandlung des textus
receptus des Korans. Ohne Zweifel mit der Absicht, einen
Beweis daflr zu erbringen, wie liederlich und oberflachlich

1) Vgl. Tor Andrae, Die Person Muhammads 135.
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die cOthméan-Redaktion des Korans vorgegangen sei, wie sie
an zahlreichen Stellen den am Korantext beobachteten ab-
rupten, zusammenhanglosen Charakter verschuldet hat, wo-
durch der unubertrefflichen Schénheit der Diktion des heiligen
Buches, die doch von jedem Muslim dogmatisch anerkannt'
werden muss, unheilbarer Abbruch geschieht, haben sie folgende
radikale Methode in die Behandlung des Korans eingefuhrt.
Sie weisen nach, dass in dem gewdhnlichen Text alles durch-
einandergeworfen sei, dass er erst in die richtige Reihenfolge
gebracht werden musse; dass die natirliche Fortsetzung eines
Verses nicht in den unmittelbar hinter ihm folgenden zu finden
sei, sondern dass sie sich in eine viel spatere Stelle verirrt habe;
dass sogar in einem und demselben Vers Zusammenhang-
losigkeit herrsche; dass die ordo naturalis erst hergestellt wird,
wenn man die Fortsetzung der einen Vershalfte in einer weit
davon entfernten Stelle aufsucht und das zueinander Geho-
rende aus den weit auseinanderliegenden Teilen zusammen-
fugt. Kritische Bedenken, deren &hnliche sich auch der wis-
senschaftlichen Betrachtung — wenn auch nicht in so unsin-
nigem Umfange — zuweilen aufdréngen.

Der bereits erwahnte alte schfitische Koraninterpret des
IV. Jhd’s al-Kummi, liebt es besonders, diese Methode der Zu-
sammenleimung verlaufener Koranteile anzuwenden: ,Sie (die
othménischen Redakteure) haben den Koran zersplittert und
ihn nicht in der Reihenfolge zusammengestellt, in der ihn
Gott herabgesandt hatl): 4 v. 3 sei die Fortsetzung des erst
spater folgenden 4 v. 126”; die Dinge gehoéren natirlich so
zusammen: ,Sie fragen dich um Bescheid wegen der Frauen;
sprich: ,Gott gibt euch Bescheid Uber sie und was euch im
Buch vorgetragen wird in betreff verwaister Frauenspersonen,
denen ihr nicht gebt, was fir sie vorgeschrieben ist, und die
ihr nicht heiraten wollt”, dann folgt als Fortsetzung v. 3:
-und wenn ihr flrchtet, gegen die Waisen nicht Gerechtig-

1) vgl. Kummi 353 zu 16 v. 90—9L.
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keit Uben zu konnen, so heiratet, die euch gutdiinken von
(anderen) Weibern, zwei oder drei oder vier; und wenn ihr
firchtet nicht gerecht sein zu kénnen, dann nur eine”. So
gehéren die Verse in natlrlicher Ordnung zu einander.

In derselben Weise werden sowohl in den gesetzlichen als
auch in den erzéhlenden und ermahnenden Teilen des Korans
adhnliche Versetzungen und Textzersplitterungen nachgewiesen.
4 v. 105 und 16 v. 127 haben ihre Stelle in der dritten Sure
und stehen im Zusammenhang der Schilderung der Uhud-
Schlacht; 26 v. 47 sei Fortsetzung zu 25 v. 6; 32 v. 28 hat
nach 32 v. 21 einzusetzen. Auch kurzatmigere Unterbrechun-
gen und Zusammenhangsstérungen werden nachgewiesen. An
29 v. 15, 16 habe sich unmittelbar v. 23 anzuschliessen; was
dazwischen steht, habe anderswo seine Stelle und sei hieher
nur infolge nachlassiger Redaktion gekommen; desgleichen
habe nach 31 v. 12 unmittelbar v. 15 zu folgen; das Dazwi-
schenliegende sei eine unnatirliche Unterbrechung der Mahn-
rede Lukméns an seinen Sohn.

Alles dies beweist mindestens, wie wenig Vertrauen die
schidtischen Koranexegeten in den {berlieferten Korantext
setzen, trotzdem sie ihn Ubrigens in der Praxis des religitsen
Lebens in der uns vorliegenden Gestalt benutzen.

Ihre hauptséachlichste Beschwerde gegen den Sunnitismus
konzentriert sich jedoch um die Koraninterpretation.
Wir verbreiten uns hier nicht auf gesetzliche Folgerun-
gen, die von den Schloten aus dem Text mit anderen Re-
sultaten gezogen werden als im sunnitischen Islam. Unser
Augenmerk richtet sich vielmehr hauptsdchlich auf die Be-
ziehungen, welche die Schloten in Koranspriche hineinlegen,
in denen die unrechtméssige Zuruckdrdngung der cAliden
durch die ersten Chalifen und dann durch die Omajjaden
in verdammendem Tone vorherverkiindigt sei. Desgleichen
sei im Koran die Verherrlichung der Imame und der Hin-
weis auf die dereinstige Parusie des verborgenen zwdlften
Imam unzweideutig enthalten. Man musse nur richtig erklaren.
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Ein Viertel des Korans — sagen sie — habe die Sache der
cAliden zum Gegenstand; ein Viertel beziehe sich auf ihre
Feinde; ein Viertel enthalte gesetzliche Verordnungen; end-
lich das vierte Viertel Erzdhlungen und Gleichnisse. Auf cAli
allein beziehen sich siebzig Koranverse ’). Nach ihrem Ge-
schmack ware der Koran zu einem grossen Teil ein schfiti-
sches Parteiwerk.

Die Sure der ,Siebenschlafer” (18) und die Belehrungen,
die Chadir dem Moses bietet, seien ihrem wahren Sinne nach
eine Darstellung der Geschichte der rechten Religion, ange-
fangen vom Auftreten des Muhammed, sich durch dessen
Kampfe gegen die Unglaubigen fortsetzend, die Verfolgungen
andeutend, die sein Geschlecht durch die Usurpatoren zu er-
dulden haben werde. Dies alles erzédhle Chadir dem Moses,
wobei beide bittere Thranen vergiessen (Kummi 456).

Es ist eine von grenzenloser Wut und fanatischem Ingrimm
inspirierte Koranerklarung, die uns hier dargeboten wird.
Wo nur irgend im Koran Veréachtliches erwdhnt wird, wird
die Beziehung auf die usurpierenden, nicht-alidischen Chalifen
und ihre Helfer herausgefunden. Sie beschreiten dabei zu-
weilen die Pfade der Allegorie. Wenn 5v. 92 f. gesagt wird,
dass der ,Wein und das Losspiel ein Greuel und Satanswerk
sind, wodurch der Satan Feindschaft und Hass unter die Glau-
bigen bringen und sie von dem Gedenken an Alldh abwendig
machen will”, so sind die beiden abscheulichen Dinge gleich-
sam Pseudonyme fur Abu Bekr und cOmar. Und unter den
Gotzen Dschibt und Taghit, deren Anbeter von Allah verflucht
sind (4 v. 54, 55) sind wieder nur der usurpierende Chalife
Muawija und cAmr b. al-cAs! zu verstehen 2. ,Siehe Gott

1) Hilli, Kaschf al-jakin 72, wo auch eine Anthologie dieser Deutungen ge-
geben wird; dieselben werden, wohl um sie auch den Sunniten annehmbar zu
machen, zumeist auf Ibn cAbbés und seine Schule (Mudschéhid u. a.) zurtickgefiihrt.

2) Ibn Kutejba, Muchtalif al-hadith 86; KulinT, Usjil al-KZif] 271 und die in
WZKM XV 323 Anm. 4 aus Ta'wil al-zakat angefiihrte Stelle; vgl. den Titel
eines schTdtischen Traktates in Loth's Catalogue of Arabic Manuscripts, India
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befiehlt euch eine Kuh zu opfern” (2 v. 63); damit kann nur
dijischa, die Gattin des Propheten, Gegnerin des cAll, gemeint
sein; und Talha und Zubejr sind (ib. v. 68) zu verstehen,
wenn befohlen wird, dass der Todte, dessen Mdrder unbekannt
ist, mit einem Korperteil jener Kuh geschlagen werden sollel).

Man musste einen schldtischen Kommentar vollig ausschreiben,
um den Umfang dieser fanatischen Parteiexegese zu erschopfen.
Hier missen natirlich nur allgemeine Andeutungen und wenige
Beispiele gentigen.

* *
*

Seit alters war es, trotz der gegen diese Bestrebung zuwei-
len erhobenen Bedenken (oben S. 91, Anm. 3), eine der grossen
Sorgen der Exegeten die Anonymi (mubhamat) des Korans
mit bestimmten Personen zu identifizieren {tajin, tasmija'l).
Eines der zahlreichen Kapitel der Koranwissenschaft setzt sich
die Aufgabe, mit Eifer zu erforschen, welche mit Namen zu
nennenden Personen unter solcher Verhillung stecken mdégen:
Jfaire la chasse a I'anonyme, & I'impersonnel” (H. Lammens)3).
Dazu war reichlich Gelegenheit geboten. Aus der Umgebung
des Propheten wird, ausser Abu Lahab, nur ein einziger mit
Namen erwihnt: Zejd (b. Haritha), um die Argernis erregende
Ehelichung der geschiedenen Frau dieses Adoptivsohnes des
Propheten durch eine Offenbarung (33 v. 37) zu rechtfertigen.
Aber es sollten auch die unpersénlichen Beziehungen nicht
unergriindet bleiben. Uber einen Pel6rii almérii (Ruth 4 v. 1)
wirde dieser Teil der Koranwissenschaft nicht gleichgiltig hin-
wegschreiten. Es ist ihr z.B. nicht unwichtig zu bestimmen,
welche Person unter dem ,angesehenen Mann aus den beiden

Office, Nr. 471, X. Der fanatische Schi'it bei Dschahiz, Hajawan 111 6, 14 be-
nutzt in gewdhnlicher Rede jene beiden Gotzennamen, so oft er die Namen
der beiden Chalifen auszusprechen hat.

1) lhn Kutejba ibid.

2) cAli wird als der grosste Kenner der mubhamé&t gerihmt, Ibn Saci II, Il
121, 6.

3) Im Avant-propos zu Fatima (Rom 1912) VII.

19
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Stadten (Mekka, und T&3if) gemeint sei, von welchem die Gegner
des Propheten gewlnscht hétten, dass der Koran auf ihn statt
des Muhammed herabgesandt worden ware (43 v. 30”)'); oder
auf wen der Tadel (6 v. 93) sich beziehe: ,Wer ist sundiger
als wer Uber Allah Ligenhaftes erdichtet, oder sagt: Es ist
mir eine Offenbarung geworden, wahrend ihm nichts geoffen-
bart wurde” ? Ist einer der falschen Prophetenrivalen Muham-
meds oder ist der frivole Schreiber des Propheten, cAbdalldh
b. abi Sarh gemeint? Verhéaltnismassig leicht konnte man auf
den Gedanken kommen, dass mit dem die Verkindigung des
Propheten bestatigenden ,Zeugen von den Bani Israél” (46
v. 9) am ehesten cAbdallah b. Salam gemeint sei. — In der
9. Sure v. 38; 103— 105 ist die Rede von Leuten, die sich
an einem Kampf des Propheten nicht beteiligten; er tadelt
sie darlber in harten Worten; schliesslich versichert er sie,
als sie sich reumutig bezeigen, der Vergebung fir ihre Unter-
lassung. Es ist die Rede von der Tabuk-Schlacht; und es
muissen die Namen der Zurickbleibenden ermittelt werden,
denen der Verweis und besonders die der unbestimmt ge-
bliebenen drei (v. 119), denen die Verzeihung gilt2. Auch
dies darf nicht unbestimmt bleiben, wer jene Schriftbesitzer
seien, von denen 3 v. 198 gerihmt werd, dass sie an Allah
und das geofifenbarte Buch glauben; der judische Konvertit
cAbdallah b. Salam, oder der abessinische Negis, oder indi-
viduell unbestimmbar, die Menge bekehrter christlicher Nedsch-
rénier (40), Abessinier (32) und Romé&er (8), deren Zahl mit
statistischer Genauigkeit angegeben wird?3). Wenn es ferner (3
v. 22) heisst: ,Siehst du nicht jene, denen ein Teil vom
Buche gebracht ward”, so muss der Erklarer die Namen
derer ergrinden, die hier durch Namenlosigkeit verdeckt
sind. Und wenn dem Propheten (2 v. 216, 218) geoffenbart

1) Vgl. H. Lammens, Taif la cité alpestre dti Hidjaz (in Revue des Questions
scientifiques 1906, octobre) 7 Anm. 7 des S A.

2) Dschumahi, Die Klassen der Dichter ed. Hell. 54» *6.

3) Kasschaf | 185.
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wird: ,Sie fragen dich in Betreff des Weines” oder ,in Be-
treff der Waisen”, muss man die Namen der Fragesteller
mit Genauigkeit erfahren. Ebenso wenig darf anonym bleiben
~der Mann” {radschul), der vom Ende der Stadt (Antiochien)
herbeieilte, um die Bewohner zur Befolgung der von ihnen
zurtckgewiesenen Propheten zu ermahnen (36 v. 19), oder der
ungenannte ,Nichtswirdige” (49 v. 6). Auch der Name der
Prau ist nicht gleichgiltig, die in einem Ehescheidungsstreit
(58 v. 1) die Hilfe Allahs anruft. Ja, selbst die Anonymitat der
Toéchter des Lot (11 v. 80) und der beiden ,Jinglinge”, Ker-
kergenossen des Josef, Backer und Mundschenk (12 v. 36) ')
durfte kein Hindernis fur die Kenntnis ihrer Namen sein.
Uberall hat die Tradition die Verschwiegenheit des Textes
durchbrochen. Von allen mubhaméat (Unbestimmtheiten) muss
der Schleier geliftet werden und nichts Anonymes sollte
unbestimmt bleiben.

Dazu gehort auch, dass bei einem allgemein gehaltenen
Koranspruch die besondere Person ermittelt wird, deren Vor-
gehen Veranlassung zu jener Offenbarung gab. Zu 4 V. 127
kann mit Sicherheit angegeben werden, dass mit der ,Frau,
die von ihrem Mann Abneigung oder Vernachlédssigung be-
furchtet”, die &ltliche Gattin des Propheten, Sauda bint Zama”™a
gemeint sei, die in versdhnlicher Gesinnung auf ihre Rechte
zu gunsten der jungen cAjischa verzichtet 2).

Ein umfassendes Mubham-Werk zum Koran verfasste der
uns zumeist durch seine erklarenden Glossen zur Propheten-
biographie des lbn Hischam bekannte Andalusier cAbdalrah-
man b. cAbdallah al-Suhejli (st. 1185 in Marokko). In seinem
Werke al-Taaif wal-iddm flm& ubhima fi-I-Kur im min al-
asjna al-adédm 3) werden alle im Koran nicht néher individua-
lisierte historische, naturgeschichtliche, geographische u. a. m.
Nomina individuell determiniert. So weit geht er natirlich in

1) Kastallanl X 148 (zu Tctbir nr. 8).
2) lbn Sald VIII 36, 19.
3) Brockelmann | 413.
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der Ausfihrung dieser Bestrebung nicht, mit einigen Lber-
treibern' auch den Eigennamen der Ameise des Salomo — ob
Té&chija oder Hazmi — bestimmen zu wollen. Er sieht ein,
dass die Tierchen unter einander sich nicht Namen geben und
auch von Menschen mit solchen nicht bezeichnet werden ).

Was in einem Werke, wie dem des Suhejll2) in monogra-
phischer Zusammenfassung bearbeitet ist, wird in den Tafslr-
Werken von Stelle zu Stelle bei gegebenen Gelegenheiten im
einzelnen verhandelt.

Nicht weniger eifrig sind auch die //«i/«//;-Forscher in der
Ergrindung der mubhamat in der ihrer Erklarung unterzoge-
nen Litteratur. Schon in der &ltesten Schicht der Uberliefe-
rungskunde finden wir Beispiele dieser Bestrebung. Den Ibn
cAbbas lasst man erganzend bestimmen, dass ein in einem
ihm mitgeteilten Hadith anonym erwédhnter ,Mann” cAli b. ab!
Talib gewesen sei 3. Mit der technischen Entwicklung des
Hadith-Studiums betéatigt sich diese Sucht in immer breiterem
Umfang. Da darf kein Fuldn 4), kein unbestimmter radschul
(irgend ein Mensch), oder radschul min al-kaum (ein Mann
von den anwesenden Leuten) 5), oder ghajruhu (ein anderer
als der Vorerwahnte) Q bleiben, ohne mannigfache Versuche
hervorzurufen, das X in einen Bekannten umzuwandeln. Wie
hiess der ,Mann” 7), der den Propheten inmitten einer Frei-
tags-Chutba unterbricht um ihn nach lange andauernder Durre

1) S. das Zitat bei Damiri s. v. naml, Il 433, 8.
2) Aus spaterer Zeit haben wir noch die auch im Druck zugéngliche Mttbhamal-
kompilation des Sujuti (Brockelmann 1l 145 nr. 4); im 70. Kapitel des Itkan

gibt er selbst einen Auszug aus dieser Schrift.

3) Buch. Adan nr. 39.

4) Auffallend ist Fulan b. Fulan b. al-Dscharid (Tatawwu nr. 5), wo Buchéri
den Namen des Grossvaters des Tradenten kennt, nicht aber den des Mannes
selbst und den seines Vaters.

5) Buch. Sudschid al-Kur'in nr. 3.

6) Buch. Dschand.iz nr. 51 (Kastallanl Il 475,9 v.u.) radschul &char (ein
anderer Mann) Fitan nr. 8 (Kast. X 202).
7) lbn Saad I, | 116 wult. baad ah! al-masdschid (einer der in der Moschee

Anwesenden).
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zu einem wirksamen Istiskd-Gebet zu veranlassen, das so rei-
chen Erfolg hatte, dass ihn am folgenden Freitag wieder ,ein
radsc hui” veranlasste um Aufhdren des allzu reichlichen
Segens zu beten? Ferner: war der Bittsteller des zweiten
Freitags derselbe, der eine Woche friher klagend aufgetreten
warl)? Wie hiess mit Namen das im Hadith unbenannte
judische Paar, das der Prophet der Unzichtigkeit wegen
steinigen liess? Wenigstens der Name des einen der beiden
Sundigen bleibt nicht unbestimmt 2. Zuweilen wird eine reich-
haltige Musterkarte von Lo6sungen der Anonymitaten uber-
liefert. Als ergiebiger Anlass hiefur bot sich den Erklarern
z.B. Bucharl, Dschumu a nr. 25 3) dar. Da wird berichtet, dass
der Prophet, als er zuerst ein minbar benutzen wollte, eine
Frau (imra’atan) zu Fuldna sandte mit dem Auftrag, dass
diese ihren Diener, einen Schreiner [gimldmaka al-naddschar)
beauftragen moge, ein Holzerding zu verfertigen, das dem
Propheten als erhéhter Sitzplatz dienen kénne: eine Gleichung
mit drei Unbekannten. Wie hiess die Fuléna, wie die zu
ihr gesandte Frau und was war der Name des zu entbie-
tenden Handwerkers? Die Kommentatoren sind nicht in
Verlegenheit die Namen zu stellen. Fuldna, um deren Be-
stimmung man merkwirdigerweise sich keine Muihe gegeben
zu haben scheint, wird als personlicher Eigenname behandelt 4);
hingegen werden fir die anonyme Frau drei Vermutungen auf-
gestellt; nicht weniger als zehnerlei Namen werden fir den
fur die Arbeit in Anspruch genommenen Zimmermann (zu beach-
ten, dass er zumeist als Auslander, Nichtaraber gedacht wird) von
verschiedenen Tradenten und Kommentatoren angegeben 5).

1) Buch. Istiskd nr. 4—6 (Kastallani 1l 272,6; 274, 10).

2) B. Muharibtin nr. 24. Kast. X 34 Idisam nr. 17, Kast. ibid. 3795 die Frau
hiess Busra.

3) vgl. Ibn Sad I, Il, II, 21.

4) Der Trieb des tajln al-mubham hat jedoch die Verschreibung (tas/iif) von
Fulana zu dem graphisch nahestehenden cUl&tha veranlasst, wodurch von hier
aus eine Frauensperson dieses Namens in die Gefahrtenliste geraten ist (Usd
al-ghdba V 507). 5) Kastallani Il 204.

»
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Diese Bemihung gilt nicht nur Berichten, in denen dem Un-
genannten eine irgendwie belangreiche Rolle zukommt; auch
in Zusammenhang mit den denkbar gleichgiltigsten Dingen
missen fir die Unbestimmten individuelle Namen herge-
stellt werden. Zwei Leute (radschulédni) niesen in Gegenwart des
Propheten; dem einen ruft er den Ublichen Wunsch zu, dem
anderen behélt er ihn vor. Wie hiessen die beiden Leute ')?
In einem vom Sammler selbst als ungemein ,schwach” zensu-
rierten Hadith wird erzihlt, dass ein Beduine, der ein
grosser Pferdeliebhaber war, den Propheten befragte, ob es
auch im Paradies Pferde gebe. Darauf schildert ihm der Pro-
phet befligelte Rosse aus Hyazinth, die den Paradiesbewoh-
nern zur Verfigung stehen werden 2). Trotz der zugestandenen
Verdéachtigkeit dieser Fabel gibt man sich mit dem unklaren
.ein Beduine” nicht zufrieden. cAbdalbalR ibn IpznF, Verfasser
eines Gefdhrtenlexikons 3) (st. 962) stellt in diesem (nicht mehr
zuganglichen) Werke fest, dass der fragestellende Mann genau
cAbdalrahméan b. Sddda hiess 4 und auch in dem Artikel, den
ein Ansérer dieses Namens im grossen Geféhrtenlexikon des
Ibn al-Athlr erhielt5), wird der Bericht an denselben Na-
men geknupft.

Nur sehr wider Willen streckt der Erkléarer in solchen Fal-
len die Waffen mit dem Zugestdndnis seiner Unfahigkeit den
Schleier der Anonymitat zu liften, wahrend wieder anderer-
seits Uber das tagin eines Anonymus von verschiedenen Tra-
ditionsgelehrten von einander abweichende Bestimmungen vor-
gebracht werden °).

1) Buch. Adab nr. 125 (Kastall. IX 142); al-Adab al-mufrad(Stambul 1309) 184.

2) Th'midi Il 88, 3 v.u.

3) Mauld der Omajjadenfamilie; Uber seinen (nicht unbedingt anerkannten)
Wert als Hadithautoritdt s. Dahabl, Tadkirat al-huff. 111 99. Ausser dem Ge-
fahrtenlexikon (dessen Irrtimer die besondere kritische Arbeit eines andalusischen
Gelehrten veranlassten, Jakit, Geogr. WB. | 403, 18), verfasste er auch ein
annalistisch angeordnetes Geschichtswerk (murattab alé-I-sinln), zitiert bei Abul-
mahésin ed. Juynboll | 346, 12.

4) Bei Damirl s. v. chejl, | 388 paenult. 5) Usd al-ghdba 11 296.

6) z. B. Zurkani zu Muwatta IV 89, 20 ff.
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Was der soeben erwahnte Suhejli fir die Anonymi des
Korans leistete, hatte ungefdhr anderthalb Jahrhunderte vorher
der Agypter (Abdalgharii b. SaHd al-Azdi (st. 1018) fur die
Tradition unternommen "). Der auch als Traditionsgelehrter
berlihmte Monograph seiner Vaterstadt Baghdad, Abu Bekr
al-ChaBb al-Baghdé&di (st. 1071) ist auch dieser Aufgabe nicht
aus dem Wege gegangen 2), der spater auch der andalusische
Gelehrte Ibn Baschkuwal (st. 1183) eine auf der Kon. Biblio-
thek zu Berlin handschriftlich vorhandene Schrift widmete 3).
In einer seinem Talkih fuhim ahl al-athar angehangten Ab-
handlung (ber Hadith-Materien beschéaftigt sich auch cAbdal-
rahrnan ibn al-Dschauzi (st. 1200) sehr eingehend mit der
Identifizierung der Mubham-Namen 4. Besondere Aufmerk-
samkeit hat ihnen der Erklarer des Buchari, Ibn Hadschar al-
Askaldm (st. 1448) in seinem grossen Werke Fath al-barl f 7
scharh al-Buchari (,Eréffnung der Schopfers in der Erklarung
des B.”) gewidmet. Wenn es ihm nicht gelingt, aus &lteren
Quellen die Identitat irgend eines anonymen radschul oder
einer anonymen Frau festzustellen, bequemt er sich jedesmal
zu dem Einbekenntnis, die Wissbegierde der Studierenden des
geweihten Buches nicht befriedigen zu koénnen: lam akif ala
ismihi od. ismihd, ich habe seinen (bezw. ihren) Namen nicht
zu ergrinden vermocht 5, ganz ohne Ricksicht auf die Rang-
stellung der anonymen Person und die Wichtigkeit, die der
Kenntnis ihres Namens in dem Berichte zukdme. So bekennt

1) Brockelmann | 167, g; zitiert bei Kastallanl zu Buch. Adab nr. 37
(IX 34) ,ein Mann bat um Einlass zum Propheten” ; zu Muh&ribun nr. 28 (X
38); einen Irrtum in einem anderen seiner Werke berichtigt Humejdi (Jakit ed.
Margoliouth VI 473, 4)5 er schrieb Berichtigungen zum Kitab al-Madchal des
Hakim al-Nisaburi (Jakut l.e. V 439, 3 v. u. Brockel m. | 166).

2) Kitéb al-Astn& al-mubhama fi-l-anb& al-muhkama, was sich vielleicht auf
den Koran bezieht (Jakut 1c. | 248). G. Salmon ubersetzt diesen Titel véllig
unversténdlich: ,Les noms des nombres cardinaux” ! {Introduction topographigiie
a I'Histoire de Baghdad [Paris 1904] 9, 1).

3) Katalog Ahlwardt nr. 1674, Brockelmann | 340.

4) S. die Habilitationsschrift Brockelmann’s (Leiden 1892) 46 ff.

5) Vgl. Zurkant zu Muwatta | 341, 1.
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er z.B. seine Unkenntnis in bezug auf die nicht mit ihrem
Eigennamen genannte Jadin, von der cAjischa zuerst die
Vorstellung der Grabesstrafe (@dab al-kabr) erfuhr '), wodurch
sie veranlasst wurde, den Propheten Uber die Richtigkeit eines
solchen Glaubens zu befragen 2). In dem die Ho6flichkeitsregeln
behandelnden Kapitel des Buchéri wird berichtet, dass Anas
b. Malik, der Vertraute des Propheten, einmal vor Knaben
voruberging und ihnen, das Beispiel des Meisters befolgend,
den Saldm-Gruss zuriefd). ,Vor Knaben”. Dies ist zu allge-
mein. Wie hiessen die Jungen? Da fuhlt sich der skrupultse
Ibn Hadschar in die Enge getrieben und ist in der Notlage,
bekennen zu muissen : lam akif @U asmtfihim, ich habe ihre
Namen nicht erfahren konnen 4. Ebenso bei Gruppenanony-
mitaten. L,Ein Beduine kam zum Propheten und sagte:
Meine Frau hat einen schwarzen Jungen geboren” 3. Den
Beduinen agnosziert cAbdalghanl b. Sadd alsDamdam b. Katéda;
bei der Frau und dem Jungen gesteht er, mit der obenerwéhn-
ten Formel, seine Unkenntnis ein °). Als wére diese Unkunde,
selbst in so gleichgultigen Sachen, ein bedauerlicher Exege-
tendefekt.

Uber Anonymitaten im Koran hat man sich mit solchen
Eingestandnissen nicht so leicht beschieden. Hier bieten die
Verhéltnisse leichter Anhaltspunkte fir Vermutungen und die
Erforschung der mubhamat glaubte hier weniger Ltcken auf-
weisen zu miuissen. Die durchschnittliche unbefangene Exegese
ist dabei leidlich tendenzfrei vorgegangen, wenn auch .zuweilen
gegen die Vorfahren der Omédjjaden gerichtete Unfreund-

1) Buch. Dcfawét nr. 37. Musnad Alimed VI 81, vgl. Usdal-ghaba V 588 oben.

2) Bei Kastallanl II 305, 19 zu Buch. Kusif nr. 7. Mit welch skrupuléser
Kritik Ibn Hadschar dies ldentifikationsverfahren Ubte, ist aus seinen Bemer-
kungen zu dem radschul, den der Prophet als Fihrer einer Schaar aussandte,
ersichtlich, zu Buch. Tauhid nr. i®(bei Kastallanl X 407).

3) Vgl- lbrt Sad I, Il,- 102, 2.

4) Zu lIsti'dan nr. 15 {Kastallanl IX 158,17).

5) Buch. Muhériblin nr. 28.

6) Kastallanl X 38.
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lichkeit an die Oberflache tritt und, um den cAbbé&siden zu
gefallen, manche nachteilige Beziehung auf das gestlrzte Ge-
schlecht in den Koran hineingelegt wurde. Aus Liebedienerei
hat wohl einer auch ,die denen man zirnt” und ,die Irrenden”
der Fatiha auf die Omajjaden gedeutet *.

* *
*

In der allerplumpsten Weise tritt eben in diesen Dingen
der sektiererische Parteifanatismus der Schfiten zutage. Es
Uberrascht nicht, dass sie im Fuléan in 25 v. 30 (,Héatte ich
nur nicht Fuldn zum Freunde erwé&hlt”) einen cAlidengegner
erkennen. Die mthmé&n’'sche Redaktion habe den deutlichen
Namen durch diesen Exponenten der Anonymitat verschleiert;
eine ihrer Falschungen 2. Aber auch in Spriichen ganz allge-
meinen Inhalts 3) wittern die Schfiten immerfort glnstige
oder feindliche Beziehungen im Sinne ihrer Sekteninteressen.

38 v. 27: ,Sollen wir denn jene, die glauben und recht-
schaffen handeln [den Firsten der Rechtglaubigen — Ali —
und seine Getreuen] gleichsetzen jenen, die Verderben stiften
auf Erden [d.i. der Knirps und der Blaudugige und die Ge-
nossen dieser beiden], oder sollen wir gleichsetzen die Gottes-
furchtigen [den Fursten der Rechtgldubigen und die Imame]
mit den Frevlern ? [der Knirps und der Dunkelrste und ihre
Anhéanger]” 4.

Oder 24 v. 39”- »Die aber unglaubig sind, deren Werke
sind die Luftspiegelung in einer Ebene, die der Dirstende
fir Wasser hélt .... oder wie Finsternisse [das ist Fuldan und
Fulan] auf hoher See, die eine Woge [d. i. der Langbart]
deckt, Uber der eine Woge [d. i. Talha und Zubejr] ist, Finster-

1) Al-Mahéasin wal-addad ed. Van Violen 157, 16.

2) Muh. Sind. Il 111.

3) 33 v- 72 wird vom Menschen im allgemeinen gesagt, er sei ,gewalttatig
und unwissend” ; damit sei jedoch nach einer schi'itischen Parteierklarung speziell
®Omar gemeint (Schahrasténl ed. Cureton 135, 12).

4) Kumml 565. In eckige Klammern ist die schl'itische Interpretation der
vorangehenden Textworte gesetzt.



298

nisse, die einen Uber den anderen [d.i. Mudwija und die
Wirrnisse der Omajjaden]; wenn einer seine Hand ausstreckt,
sieht er sie kaum. Und wem Allah kein Licht [d. i. einen
Imam aus dem Geschlecht der Fatima] gibt, der hat nichts
von Licht [d.i. er hat keinen Imam am Tage der Auferste-
hung, in dessen Licht er wandeln koénnte]” ).

Wir sehen, die Gegner werden nicht immer bei ihren Na-
men genannt, sondern teils als Fuldn wa-Fuldn (N. N. und
N. N.)2) angedeutet, teils mit ihren in schidtischen Kreisen
eingebirgerten Spottnamen geschmaht 3) als habtar (Knirps,
d. i. Abu Bekr), ncfthal (Langbart, eOthman), zurejk (Blaudugel-
chen 4, cOmar) oder auch als ,der Erste” ,der Zweite” ,der
Dritte” 5 bezeichnet. Wenn vom Satan die Rede ist, wird
dies gewdhnlich auf den ,Zweiten” gedeutet. Dies ist nur
eine kleine Probe aus der durch die ganze Koranauslegung
durchgefihrte Schmé&hung der orthodoxen Chalifen und der
Omajjaden.

Dem entsprechen andererseits die Deutungen, die in den
Koran die Verherrlichung des cAli und seines Geschlechtes
hineinlegen. Auch die sunnitische Exegese ist in der Zulas-
sung der Beziehung von Koransprichen auf cAli und seine
Angehorigen den Schfiten gegentber lberaus konziliant. Sie
gibt Z.B. zu, dass 3 v. 54, im Aufruf der Christen zum Wett-
fluch (mubéhala), unter ,unsere S6hne” .... ,unsere Weiber”,
Fatima, Hasan und Husejn gemeint seien. Zamachschari °)
findet darin sogar einen Beweis, neben dem es keinen star-

1) Kummi 458.

2) Zur Ersetzung des Namens eines Geschmahten durch Fuldn vgl. ZD M G
L 492 Anm. 5, LIV 471

3) Vgl. WZKMXYV 326 ff.

4) Vgl. oben S. 23, Anm. 1.

5) In den zejditischen Schriften, in denen man fir die Namen der Personen,
deren Meinungen angefiihrt werden, stédndige Sigla (rumiiz) benutzt, wird Abu
Bekr mit dem Zahlzeichen 2, dOmar mit dem fiir 3 bezeichnet; die 4 bedeutet
Ibn cAbbés.

6) Kasschaf I 149.
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keren gibt, fur den Vorzug der ,Leute der Decke” ¢).und
Bejdawl (z. St.) schreibt ihm diese Bemerkung, freilich in etwas
abgeschwéchter Weise, nach. Ibn Hadschar al-Hejtami2) gibt eine
Sammlung der auf die Vorzige der Prophetenfamilie zu deu-
tenden Koranverse, in dem Sinne, dass ,wenn sie auch die
bevorzugte Stellung der ,Familie” in diesem und im jensei-
tigen Dasein bezeugen, sie andererseits nicht fur die durch die
Schloten daran geknipften Folgerungen verwendet werden
durfen. Diese Koranstellen sind 3 v. 54, 98; 4 v. 57 (al-nés);
7 v. 44; 8 v. 33; 20 v. 84; 33 v. 33, 56; 37 v. 24, 130 (@
Jasin); 42 v. 22; 43 v. 61; 93 v. 5; 98 v. 6. Wenn man
dieselben betrachtet, wird man in den wenigsten (wie etwa
in 33 v*3 3 42 v. 22) zur Not einen Anhaltspunkt fir ali-
denfreundliche Auslegung finden konnen. Nur durch daran
geknupfte Tendenzhadithe werden sie fir dieselbe geeignet,
mit dem Resultat, dass ,die Liebe fir die Prophetenfamilie
zur Vollkommenheit des Glaubens gehoére”. Dies entspricht
auch dem sunnitischen Standpunkt, der nur etwa von den
sogenannten nawasib 3) verlassen wird, die in der Verneinung
der Alidenverehrung so weit gehen, dass ein der gemassigten
Schla angehdriger Dichter von ihnen sagen konnte: ,Waren
sie es im Stande, so wirden sie mich wegen meiner Erwah-
nung des Abu Hasan (so; Ali) und seines Vorzugs mit Mes-
sern zerschneiden; ich aber lasse nimmer von seiner Rihmung
so lang ich lebe, jenen Verfluchten zum trotz” 4. Jedoch ins
Masslose treiben die Schloten die Aufstoberung und Anwen-
dung solcher Koranbeziehungen auf die Gegenstande ihres
Kultus: ,Gott offenbarte den Bienen” (16 v. 70): unter den
Bienen sei die Prophetenfamilie5 zu verstehen; der im fol-

Xx) Vgl. ZzD MG L 120.

2) Al-Sawanik aUmuhrika (Kairo 1312) 85—102. Vgl. die mit Berufung auf
orthodoxe Autoritaten auf cAll und seine Familie bezogenen Koranverse bei Muhibb
al-Tabarf, ai-Rijad al-nadira f|1 maritkib al-aschara (Kairo 1327) Il 206.

3) Houtsma, Zeitschr. f. Assyr. XXVI 201.

4) Aghanl XVII 146, 10.

5) Ein Schmeichler der cAbbasiden bezieht den Vers auf diese Dynastie; dem



genden Vers 71 erwdhnte ,Trunk, der aus ihrem Leibe kommt”
sei der ihnen anvertraute Koran. Dieser Exegese verdankt
cAli bei den Schfiten das Epithet airiir al-nahl ,First der
Bienen” ; er sei der Weisel (jasub) der Rechtglaubigen *).

In diesem Sinne wird der bereits in seiner Deutung durch
die Mystiker erwédhnte ,Lichtvers” mit schldtischer Tendenz
gedeutet (24 v. 35). Die Lichtnische ist Fatima, die Lich-
ter sind Hasan und Husejn; der funkelnde Stern st
wieder Fatima, denn unter den Frauen der Erde war sie der
funkelnde Stern; ,das Licht wird angeziindet von einem
gesegneten Baum” d.i. Abraham; ,weder einem 6stli-
chen noch einem westlichen”, die Religion Abrahams ist

weder judisch noch christlich.... ,Licht auf Licht” d.i.
ein Imam nach dem anderen; ,Allah leitet zu seinem
Licht”, d.h. zu den Imamen, ,wen er will”, d.h. wen er

leiten will zum Lichte ihrer aufrichtigen Anerkennung (K. 456).

90 v. 7 ff.. ,Glaubt er (der Mensch) etwa, dass ihn nie-
mand sieht? Machten wir ihm nicht zwei Augen [d.i. der
Prophet] und eine Zunge [d. i. der First der Glaubigen,
AIll] und zwei Lippen [d.i. Hasan und Husejn] und leiteten
ihn auf den beiden Heerstrassen [zu der treuen Anhanglich-
keit an sie beide]? (K. 726). Wenn es im Koran (2 v. 29)
heisst, dass Gott dem Adam alle Namen lehrte, kdnne dies
nichts anderes bedeuten, als dass er ihm die Namen der Imame
offenbarte; so wie auch der Alastu-Bund 7 v. 171 die An-
erkennung Muhammeds als Propheten und der Imame als
seine Nachfolger in sich schliesst (cAskarl 87). 15 v. 87:

zynischen Spott des Basschdar b. Burd uUber solche Exegese stimmt sogar der

Chalife Mahdi mit Beifall zu (Agh&ni Il 30 oben). Die cAbbé&siden horen es
sonst gern, wenn ihre Ruhmesdichter sie als in den &jat und suzvar vorherver-
kiindet preisen (Abhandlungen zur arab. Phil. | 134; Aghéani XV 94, 16

[Muhammed b. Salit an Mutawakkil]; Tcfawidi ed. Margoliouth 114 v. 14.) Vgl.
Streitschrift des Gaz. gegen die Bat. 8 Anm. 5. Selbstverstandlich gilt dies vorzugs-
weise auch von den Fatimiden ; Muhammed b. Hani (bei Kremer, ZD M G XXIV
489), cUmara al Jemeni (ed. Derenbourg 306, 5 ff)

1) ZDMG LXIV'532.
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-Furwahr wir gaben dir sieben von den mathani und den
erhabenen Koran”. Dazu macht der Imam Abu Dschadar die
Bemerkung: ,Wir sind diese mathéni, die Gott unserem Pro-
pheten gegeben hat, und wir sind das Antlitz Gottes [wadschh
Allah); wir verkehren auf Erden in euerer Mitte; wer uns
kennt, dessen Imam ist die Gewissheit; wer uns nicht kennt,
dessen Im&m ist das Hollenfeuer” (K. 353). — Wo nur irgend
vom Licht Gottes, von der Seite Gottes (dschanb Alldh
39 v- 57) oder von anderen Attributen Gottes die Rede ist,
wird dies auf den Imam oder die Imame bezogen (K. 229,
579), vielleicht in dem Sinne, als waren die Imame als Hy-
postasen der gottlichen Eigenschaften gemeint.

Sure 14 v. 29—32: ,Siehst du nicht, wie Gott zu einem
Gleichnis pragt ein gutes Wort, das ist wie der gute Baum,
dessen Wourzel fest ist und seine Zweige reichen in den Him-
mel; (40) er bringt seine Frucht zu jeder Zeit mit seines
Herrn Erlaubnis. (31) Das Gleiche eines schlechten Wortes
ist ein schlechter Baum, der aus der Erde entwurzelt ist und
keine Dauer hat”. Der Imam Abu Dchadar wurde Uber die
Bedeutung dieses Gleichnisses befragt. Er deutete es so: Der
Baum ist der Gottgesandte, seine Genealogie wurzelt fest in
den Bani Haschim; der Zweig dieses Baumes ist cAli b.
Abi Talib; der Ast des Baumes ist Fatima; ihre Friuchte
sind die Imadme aus der Nachkommenschaft des cAli und der
Fatima; die Blatter sind ihre Getreuen (schlatuhum), mdge
Gottes Friede Uber ihnen sein! Wenn ein Glaubiger von un-
serer Schla stirbt, so fallt ein Blatt von diesem Baum; wird
einer geboren, so erbliht ein neues frisches Blatt. Man fragte
den Imam weiter um die Bedeutung der Worte: ,er bringt
seine Frucht zu jeder Zeit”. Damit sei gemeint, womit die
Imame ihre Glaubigen Uber das Erlaubte und Verbotene bei
Gelegenheit jeder grossen oder kleinen Wallfahrt belehren. —
Dann pragt Gott das Gleichnis des schlechten Baumes, ,der
aus der Erde entwurzelt ist und keine Dauer hat”. Das be-
deutet — sagte der Imam — die Feinde des Geschlechtes
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des Muhammed. Nach einer Tradition des Abu’l-Dscharud:
Die Werke der Ungldubigen steigen nicht zum Himmel em-
por; so ist es mit den Bani Umejja, die weder in ihren
Versammlungen noch in der Moschee Gottes gedenken; deren
Werke steigen nicht zum Himmel empor, es sei denn die
einiger weniger ') von ihnen” (dies wére der entwurzelte
Baum; K. 345).

Eine wahre Orgie feiert diese Art von schldtischer Exegese
in der Erklarung der 55. Sure, der ,Sure des Erbarmers”,
einer beredten Schilderung der in der Schopfung des Menschen
und der Natur sich kundgebenden Allmacht, Weisheit und Gnade
Gottes, deren einzelne Strophen von einander durch den Refrain
abgeteilt sind: ,Und welche Wohltaten eures Herrn wollt ihr
beide (die angeredeten Menschen und Dschinnen) verleugnen ?
Nach der Erklarung des Imam seien nur denl! &ussern
Sinne nach diese beiden angeredet; der innere Sinn bezieht
die Anrede auf Fuldn und Fuldn. Der Mensch in v. 2 sei
natirlich cAll; er ist auch die von Gott errichtete Wage
(v. 6); demgemadss sei mit dem ,Aufstellen der Wage der
Gerechtigkeit” u.s.w. (v. 8) der Gehorsam gegen ihn gemeint;
die ,beiden Osten” (v. 16) sind natdrlich Muhammed und
AAli, die beiden Westen” Hasan und Husejn; sie sind auch
die aus den Wassern hervorgebrachten ,Perlen und Korallen”
(v. 22). Und endlich: ,Alle die auf ihr sind gehen zugrunde;
aber es bleibt das Angesicht deines Herrn” (v. 26, 27). Dazu
bemerkt cAll b. al-Husejn, Urenkel des Propheten: Wir sind
das Antlitz Gottes, von dem her. man zu Gott gelangen kann
voll Herrlichkeit und Verehrung; der Imam Abu Dschadar
sagt: Wir sind die Herrlichkeit Gottes und seine Gnadengabe,
mit deren Gehorsam Gott die Menschen begnadet hat”. ,Und
an jenem Tage werden weder Menschen noch Dschinnen nach
ihren Stnden gefragt” (v. 39); d. h. ,wer dem Firsten der

1) Damit werden wohl Leute von der Art des Omajjaden dmar b. cAbdal-azlz
gemeint sein.
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Glaubigen, cAli, Anhéanglichkeit leistet und sich von seinen
Feinden lossagt, das von ihm Erlaubte fur erlaubt und das
von ihm Verbotene fur verboten halt, dann aber in Sinde
verfallt und wéhrend seines Lebens nicht Busse tut, der wird
im barzach (Purgatorium) bestraft; aber am Tage der Auf-
erstehung wird er fur schuldlos erklart und seiner Sinden
wegen nicht zur Rechenschaft gezogen” (K. 658—660). In dieser
Weise wird der Inhalt dieser auch rhetorisch wohltuenden Sure
in sektiererischem Sinne verflacht und durch unsinnige Erkla-
rung ihres &sthetischen Eindrucks verlustig gemacht.

und was alles wird nicht ganz speziell auf A\ 1 und die
Seinen bezogen! Die ,Feige und der Olbaum”, bei denen
Muhammed Gott schworen l&sst ,dass er den Menschen in
schdnster Gestalt erschaffen” habe (Sure 95), kénnen nur aut
Leute der heiligen Familie gedeutet werden *); der mifaddin,
der im Jenseits den Fluch Gottes Uber die Ungerechten ausruft
(7 v. 42) ist Ali (K. 116); er ist die ,Ankindigung von Allah”
(9 v. 3); unter den ,Zeichen Gottes” (ajat, z.B. 10 v. 7, 10;
43 v. 69, K. 284), der ,Wahrheit der Gewissheit” (hakk al-
jakin, 69 vs. 51), unter dem ,Licht, mit dem wir leiten, wen
wir wollen” (42 v. 52), sowie dem Glauben an das ,Licht,
das wir mit ihm herabgesandt haben” (64 v. 8) kann immer
nur cAll gemeint sein (K. 505). Das im Koran so oft emp-
fohlene ,Gedenken seines Herrn” (dikr rabbihi 82 v. 17) ist
die Anhénglichkeit (wilgja) an ihn. (K. 700). ,Wem Weisheit
gegeben wird, dem wird grosses Gut gegeben” (2 v. 272);
das ist die Erkenntnis cAlfs und der Imame (K. 83). cAll ist
zu verstehen unter dem geraden Weg (al-sirdt al-mustakim,
42 v. 52) sowie auch unter der ,Wage, mit der Gott das
Buch herabgesandt hat” (42 v. 16). Ebenso geht der Ausdruck
al-hakk (die Wahrheit, 10 v. 54; 43 v. 78): ,Wahrlich, wir
kamen zu euch mit der Wahrheit, jedoch die meisten von
euch verabscheuen die Wahrheit”) auf cAll; die die Wahrheit

1) Dschahiz, Hajawan 1 97, 9.
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verabscheuen sind dann folgerichtig Gegner seines Rechtes.
Er ist es ferner, von dem die Schrift (72 v. 28) sagt: ,,Er um-
fasst was bei ihnen ist und er berechnet alle Dinge an Zahl” ;
er berechnet alles was von der Zeit der Weltschépfung bis
zu der der Auferstehung war und erst noch bevorsteht an
Umwadlzungen, Erdbeben, Sonnenfinsternis; welche Nationen
in der Vergangenheit untergegangen sind und welche in der
Zukunft untergehen werden ; wie viel gerechte und ungerechte
Fuhrer erstehen werden, jeden kennt er nach Namen und
Abstammung; er weiss, wer eines natirlichen Todes sterben,
und wen man ermorden werde; auch wie viel wohlunterstitzte
Fuhrer auftreten werden, denen die Unterstiitzung nichts nitzen
werde; und auch wie viel Verlassene auftreten werden, denen
es nicht schaden wird, dass man sie im Stiche lasst (K. 699).
Mit anderen Worten: Natur- und Weltgeschehen hatten, nach
dem Zeugniss Gottes selbst, kein Geheimnis fur ihn.

Als besonders erwdhnenswert finde ich, dass aufihn auch der
Ausdruck das Wort {al-kalima) bezogen wird. ,Sie verdrehen
die Worte von ihren Stellen” (5 v. 16); dies bezieht sich aufjene,
die den cAli seiner Rechte berauben; er sei ,das bleibende
Wort” (al-kalima al-bakija, 43 v. 27). ,Wéare nicht das Wort
der Entscheidung [kalimat al-fasl), so ware wahrlich zwischen
ihnen gerichtet worden” (42 v. 20). Uberall ist cAli ,das Wort”.

Diese Koranbeziehungen finden auch im schfitischen Ha-
dith reichlichen Ausdruck. In einem Traditionsspruch, von
dem behauptet wird, dass dessen Authentie auf mehr als
300 ,Wegen” seiner Uberlieferung begriindet ist '), lasst man
Gott in einer Ansprache an Muhammed von cAll sagen: ,er
sei das Licht meiner Heiligen und das Wort (kalima), das
ich den Gottesfirchtigen zur Notwendigkeit machte”. In der
Sektenlitteratur fahrt er den Titel: Das sprechende Wort
Gottes (kalam Allah al-nutik)Dementsprechend geht

1) Hilli, Kaschf al-jakln 59 paenult. 60, 4.
2) ZD MG LXIV 532, 10.
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dann der Plural al-kalimai ,die Worte” auf die lraame. ,Und
bewahrheiten wird Allah seine Wahrheit durch seine Worte,
auch wenn es den Sindern misféallt” (io v. 82 und ofters;
K. 151, 248, 290, 602). Es liegt die Frage nahe, ob hier
nicht irgend der Einfluss der Logos-ldee, das Bestreben
cAli und die Imame als die Verkérperungen des Logos er.
scheinen zu lassen, mitgewirkt habe ?

Jedoch es entsprache nicht der Methodik des islamischen
Traditionswesens, wenn diesen schidtischen exegetischen Uber-
lieferungen sunnitischerseits nicht Korandeutungen entgegen-
gestellt worden waren, die zur Bekréaftigung der im Sinne der
Sunna einzig rechtmadssigen Gestaltungen dienen sollten. Den
im vorhergehenden vorgefihrten Korandeutungen mit schldti-
scher Parteitendenz stehen wohl die folgenden beispielsweise
ausgewdéhlten sunnitischen Erklarungen nicht nach.

48 v. 29: ,Muhammed ist der Gesandte Gottes und die
mit ihm sind, sind gewaltig gegen die Ungldubigen, erbarmend
gegen einander. Du siehst sie kniebeugend und sich zu Boden
werfend, Huld begehrend von Allah und Wohlgefallen. Sie
haben ihr Merkzeichen auf ihren Antlitzen an der Spur ihrer
Niederwerfung. lhr Gleichnis ist in der Toéra und ihr Gleichnis
ist im Evangelium wie die Saat, die ihren Schdossling hervor-
bringt [Abu Bekr] und ihn kréftig werden lasst [@Omar]; dann
wird er dick [durch cOthmé&n] und richtet sich auf auf seinem
Stengel [durch cAllJ”.

Und von keinem Geringeren als von Ubejj b. Kad lasst
man berichten, und al-Wahidi aus Nisdbdr (st. 1075) hat dem
Berichte in seinem Werke Uber die ,Anlédsse der Offenbarun-
gen” (ashab al-nuzil) Aufnahme gewdhrt, wonach jener Ubejj
den Propheten um den Sinn der kurzen mekkanischen ,Nach-
mittags-Sure” (103) befragt haben soll. Er erhielt folgende
Deutung: ,Furwahr der Mensch ist im Verderben [das geht
auf Abu Dschahl, den Gegner des Propheten], ausser denen,
die glauben [Abu Bekr] und gute Werke uben [0Omarj und

einander zur Wahrheit ermahnen [0Othmén] und einander zur
20
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Ausdauer ermahnen [cAli]” ’). Viel umstritten ist in dieser Be-
ziehung Sure 92. In dem dort gerihmten Mann wollen die
Sunniten den Abu Bekr erkennen, was die Schidten naturlich
zurickweisen; s{e geben sich alle Muhe Beweise fir ihre An-
wendung auf cAli zu erbringen 2.

Mit solchen Beziehungen sollte von sunnitischer Seite den
schfitischen Erklarungen freilich nur schichterne Konkurrenz
gemacht werden. Sie erscheinen bei ersteren lediglich als exe-
getische Liebhaberei und haben im ernsten sunnitischen Tafsir
nicht die Stellung beansprucht, die die schfitische Theologie
den in ihren Werkstatten mit Eifer geschmiedeten exegeti-
schen Ubertreibungen allen Ernstes zuweist.

Diese begnigt sich auch nicht mit der Beziehung korani-
scher Spriche und Wendungen auf Ereignisse und Personen
aus der Fruhzeit des Islams und ihre ersten Kampfe gegen
das herrschende Chalifat. Ihr System misse bis in die letz-
ten Konsequenzen im Koran enthalten sein. Auch Krdnung
und Schlusstein ihrer Imamatstheorie, die dereinstige Parusie
des im Verborgenen lebenden Imam misse im Koran eine
Stelle haben. Und eine solche hat die schfitische Exegese
auch dieser Glaubensvorstellung in reichlichem Masse ange-
wiesen. Zun&chst knupft der Imam Dschadar den Lehrsatz,
dass Gott seit Adams Zeiten keinen Propheten ausgesandt
habe, ohne dass derselbe zur Welt zurickgekehrt sei
(radschz) 3) und dem Emir al-mu’'minin beigestanden ware, an
den Koranspruch (3 v. 75): ,Und als Allah den Propheten
ein Bindnis abnahm: Furwahr ich habe euch Buch und Weis-
heit verliehen; dann kam euch ein Prophet, der bewahrheitete
was bei euch ist. Sicherlich, ihr werdet an ihn glauben und

1) Bei al-Muhibb al-Tabari 1c. | 34, wo noch mehrere ahnliche Traditionen
angefihrt sind.

2) Fachr al-din al-Razl, Mafatih al-ghajb 2 St. (VIII 592).

3) Die alte schi'itische Anschauung, dass Muhammed selbst in den Aliden
wiedererstanden sei, hat man auf 28 v. 855 82 v. 8 gegrundet (Wellhausen,
Die religios-politischen Oppositionsparteien im allen Islam 93, 19)- — Fir die
Bedeutung des radsch@-Begriffes ist noch Agliani 111 188, 9 in Betracht zu ziehen.
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ihr werdet ihm beistehen. Er sprach: Bestatiget ihr dies und
nehmet ihr darauf eine Verpflichtung von mir an? Sie spra-
chen: Wir bestatigen es. Er sprach: Bezeuget es, und ich bin
mit euch von den Bezeugenden”. Die hier versprochene Hilfe-
leistung wird vom Propheten auch auf cAli ausgedehnt. Jeder
der alten Propheten misse herbeieilen, seinen Getreuen bei-
zustehen; dies koénnen sie jedoch nur tun, wenn sie wieder
auf Erden erscheinen. Auch der verborgene Imam ist dem-
nach hier mit in die Reihe der Propheten eingeschlossen.
Sein Verschwinden sei im Koran 67 v. 30 vorhergesagt:
(,Wenn eines Tages euer Wasser versiegt, wer bringt euch
gquellendes Wasser?”), desgleichen sein dereinstiges Wieder-
erscheinen auf Erden: ,Zu uns ist ihre Riuckkehr (mar-
dschfuhum, 10 v. 47). ,Gekommen ist die Wahrheit und das
Unwahre wird nicht wieder hervortreten” (34 v. 47). ,Wahr-
lich, wir stehen bei unseren Gesandten und denen, die glaubig
sind, in dieser Welt und am Tage, da die Zeugen erstehen”
(40 v. 54); dann (21 v. 105): ,Und wahrlich, wir haben es
im Psalter geschrieben nach der Ermahnung: dass die Welt
von meinen rechtschaffenen Dienern in Besitz genommen wird” ;
das sind natidrlich der Mahdi und seine Scharen. Alle diese
Verse und noch viele andere sollen, wie man sieht, in einer
sehr bei den Haaren herbeigeholten Weise auf die radsctfa,
auf die Wiederkehr des verborgenen Imam, auf seinen Ver-
nichtungskampf gegen die Ungerechtigkeit, zundchst gegen die
Vergewaltigung der Rechte der cAliden hinweisen (K. 96, 230
[zu 7 v. 171], 288, 334, 542, 586, 690). ,Und wenn wir die
Strafe auf eine berechnete Frist (uUmmati” mctduda**»)
hinausschieben, so sprechen sie: Was hélt sie zuridck?” (n
v. 11) dieser Vers wird als Hinweis auf die 300 Genossen
gedeutet, die den Imam bei seiner Ruckkehr unterstitzen,
indem das Wort umma, das hier ein Zeitmass ausdrickt, in
seiner gewdhnlichen Bedeutung: als Gemeinde, Volk, also ,ge-
zéhltes Volk” erklart wird (K. 298). Hingegen wird die gegen
jene gerichtete Drohung, ,die nicht glauben an das Letzte,
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deren Herzen leugnerisch und die hoffartig sind” (i6 v. 23),
auf die Leugner der radscha bezogen: al-dchira (t6 £t%iztov),
Ubertragt die schidtische Exegese auf das Wiedererscheinen
des Mahdi am Ende der Zeiten (K. 388), wie auch der ganze
eschatologische Apparat fir ihn in Anspruch genommen wird.
Er sei sogar der ,Herr der Welt” (rabbiha 39 v. 69) ,in des-
sen Licht die Welt erstrahlt” (K. 581).

Aber damit ist es noch nicht genug. Der Koran deute auch
auf jene Pseudo-lmame hin, die von Zeit zu Zeit als Mahdi’s
auftreten mit dem Anspruch, die Verheissungen Gottes zu
erfillen: ,Und am Tag der Auferstehung wirst du jene, die
wider Allah gelogen haben, erblicken, ihre Gesichter geschwérzt.
Ist denn in der Holle kein Aufenthaltsort fir die Hoffarti-
gen” ? (39 v. 61). Der Imam Abu Dschadar sagt: ,Dies geht
auf solche, die als Imame auftreten und es in Wahrheit nicht
sind; selbst wenn sie cAllden aus fatimidischer Linie
waren” (K. 574). Ein deutlicher Hinweis auf den Begrinder
des schfitischen Reiches der Fatimiden, Vergegenwartiger der
Imamtheorie der Ismadlijja, die die Kontinuitat des schldti-
schen Imamgedankens vom sechsten Imam ab in einer ande-
ren Pratendentenreihe darstellen als es die Zwdlfer-Imamiten
lehren. Diese Schicht des schfitischen Islams hat ubrigens
auch eine eigene Tendenzexegese des Korans gepflegt, die sich
teils in der allegorischen Auslegung ') des Gesetzes und der
heiligen Texte nach Art der ,Lauteren” (oben S. 186 ff), teils
in der Anwendung der Korantexte zu gunsten ihrer eigenen
Imamtheorie betédtigt?. Und auch die Schicht der Ubertrei-
benden Schfiten, die ihre Imamtheorie — bereits in der frih-
esten Entwicklungsphase der schfitischen Parteibildung —

1) Mit dem ta'wil scheint ihnen bereits die frihe Schi'itensekte der Kejsanijja
vorangegangen zu sein5 wir besitzen jedoch kein Beispiel fur die von derselben
angewandten Art und Richtung der allegorischen Auslegung (RBchahrastani ed.
Cureton 109, 10. Van Vloten, Rccherches sur la domination arabe 42).

2) Vgl. Streitschrift des Gazali 50 ff. Texte S. 12 ff. Eine Probe batinitischer
Koranexegese (zu Sure 11) bei Grifjffini ZDM G LXIX 88.
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mit der Seelenwanderungsidee (tandsuch) verband, hat diesen
Gedanken in den Korantext 82 v. 8 hineingetragen ).

Endlich hat auch die urspringlich im Schidtentum (Schejchl-
Gruppe) wurzelnde Babi-Sekte eine tendentidse Koranexegese
im Sinne ihrer sektiererischen Bestrebungen geschaffen. Den
Anfang damit machte der Stifter selbst in seinen weitschwei-
figen Kommentaren zu einzelnen Suren 2), wobei er anfénglich,
gleichwie seine schldtischen Vorganger 3), freilich in noch
schwarmerischerem Tone als diese, den kommentierten Texten
die Imamverehrung als zentrale Idee unterlegt und immer
mehr mit seinen gnostischen Lehren verknipft. Und nachdem
das Babitum in seiner spateren Entwicklung auch formell vom
abrogierten Islam 4 sich losloést, holen seine Lehrer die Ar-
gumente ihrer Theorien noch immer gern aus dem von ihnen
wohl Gberwundenen, in ihrem eigenen Sinne zurechtgelegten
Furkan. Die durch ihre beiden, einander bekampfenden Schat-
tierungen (Beh&’l und Ezeli) hervorgebrachte Litteratur tber-
stromt von Zitaten aus dem Koran, die auf Ereignisse in der
Geschichte ihrer Sekte bezogen werden. Allen diesen Tendenzen
sollte der Koran als Grundtext dienen: ubi quaerit invenitque
sua dogmata quisque.

Dies ist was wir sektiererische Tendenzexegese nennen.
Noldeke charakterisiert sie nicht mit Unrecht als ,elendes
Gewebe von Lugen und Dummbheiten” 5. lhre historische Be-
ricksichtigung ist jedoch fir die volle Kenntnis der religio-
sen Stromungen im Islam nicht zu umgehen.

1) Aghant VIII 33, 21

2) Verzeichnet und besprochen von E. G. Browne im Journ. Roy. As. Soc.
1892, 261—268; 637—648.

3) Er zitiert ausser schldtischen Hadithen das Tafslr des Kummi, bei Browne
1. c. 640, 17.

4) Vgl. die wichtige Stelle in Mirza Dschani, Kitdb Nuktat al-Kaf (Gibb
Series) 150—152.

5) Geschichte des Koransl XXIX.



DER ISLAMISCHE MODERNISMUS UND SEINE
KORANAUSLEGUNG.

1.

Von verschiedenen (historischen, religionswissenschaftlichen,
politischen, soziologischen) Gesichtspunkten aus bildet seit
langer Zeit Gegenstand der Erwédgung die Frage: ob der Islam
einer Gesellschaft, deren sittliches Leben sich unter der Herr-
schaft seiner Weltanschauung gestaltet hat, nicht hindernd im
Wege stehe in der Betdtigung der Aufgabe, in die Forde-
rungen eines fortschreitenden kulturellen und sozialen Lebens
einzugehen, und sich dessen Bestrebungen und Einrichtungen
anzupassen; mit anderen Worten : ob Islam und modernes Kultur-
leben nicht diametrale, unausgleichbare Gegenséatze sind ')?

Ohne hier auf eine Kennzeichnung der Oberflachlichkeit der
Fragestellung einzugehen, darf auf die Tatsache hinge-
wiesen werden, dass die vielerseits beliebte verneinende Be-
antwortung der Frage in verschiedenen Kreisen der Islam-
welt, in theoretischer und praktischer Richtung, ihre Wider-
legung gefunden hat.

Wegen ihrer ernsten und energischen Stellungnahme ver-
dient besondere Hervorhebung eine seit mehreren Jahrzehnten
in einem erlesenen, sich fortschreitend ausbreitenden Kreise

i) Vgl. C. I1l. Becker, Der Islam als Weltanschauung in Vergangenheit u.
Gegenwart (Nr. 12 der Wissenschaftl. Vortrage gehalten in Warschau 1916/7;
Berlin 1918; 217 ff.).



indischer Muslime hervorgetretene Bewegung '). Die Fuhrer
und Anhénger derselben lehren und betatigen nicht allein
die Mdoglichkeit der Ausgleichung jener vermeintlichen Gegen-
satze: sie sind weiter gegangen, indem sie, freilich durch
einseitigen apologetischen Eifer hingerissen, die Grundsatze
des Islams als den berufenen Hort des geistigen und sozialen
Fortschrittes darstellen, der diesem nicht nur nicht hindernd
im Wege stehe, sondern ihn vermdge seiner Anlage und Be-
stimmung entschieden fordere. Nur infolge Misverstandnisses
und unrichtiger Interpretation seiner spéteren Lehrer sei der
Islam dieser Bestimmung entfremdet worden; nur Falschung
des Islams habe das seinem Begriffe widersprechende Vorur-
teil seiner Inkompatibilitdt mit den Forderungen moderner
Kultur verursacht. Man habe in Dinge von bloss relativer,
zeitlicher Bedeutung absoluten definitiven Wert gelegt; Be-
stimmungen, die durch das Bedurfnis und die Verhéltnisse
der Zeit ihrer Entstehung bedingt waren, mit dem Anspruch
auf fortdauernde unabanderliche Geltung ausgeriistet. Dadurch
sei das Leben im Islam erstarrt und fur den fremden Beschauer
der Aberglaube hervorgerufen worden, dass die Voraussetzung
einer Perfektibilitat des Islams etwa der Forderung der Qua-
dratur des Zirkels &hnlich sei. Wird das Relative und Zeitliche
im Islam — und dazu gehort alles nicht dem Gebiete des
Glaubens und der Ethik, sondern dem der gesellschaftlichen,
wirtschaftlichen und juridischen Einrichtungen, sowie auch der
wissenschaftlichen Erkenntnisse Angehérende — als solches
erfasst, so wird er auch den durch die gednderten Zeitverhalt-
nisse und Beridhrungen erforderten gesellschaftlichen Gestal-
tungen, der Wirksamkeit der Resultate wissenschaftlicher
Forschung niemals hemmend in den Weg treten. Der Islam
sei zumal nicht Gegner des wissenschaftlichen Fort-
schrittes. Damit kdme er in Widerspruch mit dem Geiste seines
Stiftersv ,Muhammed habe die Vernunfttatigkeit als die hochste

1) Vgl- ihre Beurteilung von N&éldeke in The Academy vom 2 Juni 1873.
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und edelste Funktion des menschlichen Geistes geweiht. Nur
unsere Schulgelehrten und ihre sklavischen Nachbeter haben
ihre Bewdhrung als Sinde und Verfehlung erklart” #. ,Die
Huldigung des arabischen Propheten an Kenntniss und Wissen-
schaft unterscheidet ihn von allen anderen Lehrern und
bringt ihn in enge Verwandtschaft mit der modernen Gedan-
kenwelt” (l.e. 331). ,Die Vereinbarkeit des Systems Muham-
meds mit jeder Stufe des Fortschrittes zeigt die Weisheit
seines Stifters” (1 c. 198).

Man ersieht schon aus diesen Zitaten, die dem Werke des
indischen Rechtsgelehrten, Sejjid Ameer cAli, eines der hervor-
ragendesten und wirksamsten Leiter der islamischen Kultur-
bestrebung in Indien entnommen sind (,The Spirit of
Islam or the Life and Teachings of Mohammed”
Calcutta 1902), dass in demselben starke apologetische Ten-
denz vorherrscht: der Gesichtspunkt, dass der Islam dem
Fortschritt nicht nur nicht feindlich gegentberstehe, sondern
dass er ihm gunstiger gestimmt sei, als jede andere historische
Religionsform. Die Erfassung des urspringlichen, von allem
Relativen und Temporaren befreiten Begriffes des Islams, der
Religion Muhammeds und der Lehren seiner unmittelbaren,
den wahren Geist des Stifters in seiner Reinheit treu 'dolmet-
schenden Geféhrten fordere die kréftigste Bejahung fortschrit-
licher Gestaltungen in der Gesellschaft, die theoretische Aner-
kennung und die praktische Betatigung der Errungenschaften
der Wissenschaft, sowie die Mitarbeit an denselben. Wir
kdonnen die Konsequenzen dieser.Betrachtungsweise am besten
verstandlich machen, wenn wir statt in einer Paraphrasierung
derselben fortzufahren, dieselbe an den eigenen Worten des
Ameer Ali selbst veranschaulichen, die ich seinem soeben er-
wéhnten Werke ,Der Geist des Islams”, einem der vielen,
die er und seine Gesinnungsgenossen dem Erweise der religio-
sen Berechtigung ihrer Bestrebung gewidmet haben, entnehme:

1) Ameer Ali, The Spirit of Islam 162.
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Lsunter allen Religionen — sagt er — die das Gewissen der Mensch-
heit geleitet haben, ist es allein der Islam Muhammeds, der beide
Auffassungen vereinigt, die in verschiedenen Zeitaltern die Motive
menschlichen Verhaltens bestimmt haben: das Bewusstsein der Menschen-
wirde, das in der antiken Philosophie vorherrschend ist, und das Be-
wusstsein menschlicher Sindhaftigkeit, das den Apologeten des Christen-
tums so wertvoll ist” (l.e. 152).

Ferner:

+~Wo der Islam seinen Weg zu bildungsfahigen und fortschrittlichen
Nationen gefunden hat, hat er sich stets im Einklang mit den fort-
schrittlichen Bestrebungen bewahrt, hat er immer fordernd zur Seite
der Zivilisation gestanden und hat er die Religion idealisiert” (1 c. 158).

»,Die wundervolle Anpassungsfahigkeit der islamischen Vorschriften
an alle Zeitalter und alle Nationen; ihre volle Ubereinstimmung mit
dem Licht der Vernunft; die Abwesenheit von geheimnisvollen Lehren,
die den Schatten sentimentaler Unwissenheit auf die ersten Erkennt-
nisse werfen kénnten, die der menschlichen Brust eingepflanzt sind: —
alles dies beweist, dass der Islam die letzte Entwicklung der religitsen
Anlage unseres Wesens darstellt. Jene, die die geschichtliche Bedeu-
tung einiger seiner Vorschriften verkennen, sind der Ansicht, dass
ihre scheinbare Harte oder Unfahigkeit sich den Denkweisen der
neueren Zeit anzupassen, ihn von jedem Anspruch auf Universalitit
ausschliessen. Jedoch auch ein kurzer Einblick in die historische Be-
deutung von Gesetzen und Vorschriften, ein wenig mehr Billigkeit in
der Prufung der Tatsachen, wirde bald den zeitlichen Charakter von
Regeln hervortreten lassen, die nur schwer mit den Forderungen und
Winschen moderner Zeit in Einklang gebracht werden kdnnten” (l.e. 153).

-Ein christlicher Prediger hat den grossen Unterschied zwischen
Religion und Theologie kraftig betont und die Ubel dargestellt, die in
seiner Kirche durch die Verwechslung dieser beiden Sphéren hervor-
gerufen wurden. Dasselbe gilt auch fir den Islam. Die religiose Ubung
hat vor dem professionellen Blendwerk den Platz gerdumt; Zeremo-
nientum hat die Stelle ernsten und frommen Tuns eingenommen, die
des Wohltuns an der Menschheit um des Wohltuns willen und aus Liebe
zu Gott. Ausgestorben ist die Begeisterung; Hingabe an Gott und sei-
nen Propheten sind zu bedeutungslosen Worten geworden.... Die
Muslime unserer Tage sind unwissend des Geistes in ihrer hoffnungslosen
Liebe fur den Buchstaben. Statt dem von dem Meister gepredigten
Ideal nachzuleben; statt sich zu bestreben, in guten Werken hervor-
zuragen .... statt Gott zu lieben und um seiner Liebe willen seine
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Geschopfe zu lieben, haben sie sich zu Sklaven des Opportunismus und
ausserlicher Observanz gemacht. Es war ja natirlich, dass die ersten
Schiler in ihrer Hochachtung und Bewunderung des Meisters seine
regelméssige Lebensart stereotypierten und die vortibergehenden Ereig-
nisse eines vielfarbigen Lebenslaufes krystallisierten, ihren Herzen
Verordnungen, Regeln und Normen einpréagten, die mit *Ricksicht
auf die taglichen Erfordernisse einer kindlichen Gesellschaft ausgespro-
chen wurden. Jedoch vorauszusetzen, dass der grosste Reformer, den
die Welt je hervorgebracht, der grosste Verkindiger der Souveranitét
der Vernunft, der Mann der verkindigt hat, dass das Weltall durch
Gesetz und Ordnung regiert und geleitet wird und dass das Gesetz
der Natur fortschreitende Entwicklung ist — dass dieser Mann je
daran denken konnte, dass durch die voriibergehenden Erfordernisse
eines halb-zivilisierten Volkes hervorgerufene Verordnungen bis ans
Ende der Welt unverénderlich bleiben sollen: — dies hiesse ein Un-
recht an dem Propheten des Islams begehen”.

-Niemand als er selbst hatte eine scharfere Auffassung von den
Notwendigkeiten dieser in Fortschritt begriffenen Welt mit ihren ewig
verénderlichen sozialen und moralischen Erscheinungen, von der Wahr-
scheinlichkeit dessen, dass die ihm gewahrten Offenbarungen nicht alle
mdglichen Wechselfélle decken........ Der grosse Lehrer, der erfillt war
vom Bewusstsein der Erfordernisse seiner eigenen Zeit und der Be-
durfnisse des Volkes, auf das er zu wirken hatte, — eines in den
Pfuhl sozialer und moralischer Verzweiflung, versunkenen Volkes —
erfasste und, man kann sagen, verkiindete voraus infolge seiner scharfen
Einsicht und seines weiten Blickes, dass eine Zeit kommen werde, in
der die gelegenheitlichen und zeitlichen Regelungen von den bleibenden
und allgemeinen unterschieden werden missten. ,,l1hr lebet — sagte er —
in einer Zeit, in der jeder dem Verderben verféllt, der einen zehnten
Teil von dem unterlasst, was verordnet wurde; aber es kommt dereinst
die Zeit, in der jeder, der nur einen zehnten Teil davon erfillt, selig
wird” 1). Also: ,an dem Unheil, das die muslimischen Nationen be-
troffen hat, hat nicht die Lehre des Meisters die Schuld. Nie hat eine
Religion mehr Gewahr fur Entwickelung geleistet, kein Glaube war je
reiner und mehr im Einklang mit den fortschrittlichen Forderungen
der Menschheit” (l.e. 160—162).

* *

*

Es kann nicht befremden, dass die apologetische Tendenz

1) Hadithzital aus Tirmidi.
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der indisch-islamischen Bewegung in ihrer theoretischen Be-
grundung nicht wenig unkritische, in historischer Beziehung
haltlose Momente mit sich fahrt.

Indem Ameer Ali fur die Bestrebungen, die seine Schule
vertritt, Anhaltspunkte in der alten Geschichte des Islams
aufweisen will, konstruiert er z B. in Medina ein liberales
wissenschaftlichgs Zentrum, wo cAll und cAbbas, spéater auch
die Imame eine, der um sich greifenden Beschranktheit ent-
gegenwirkende freie Auffassung pflegen und lehren. Hier hatten
auch manche der aus Byzanz ausgetriebenen Philosophen eine
Zufluchtstatte gefunden (1 c. 334—Y5).

Diese unhistorische Konstruktion ist wohl durch die im
Schldtentum verbreitete Auffassung hervorgerufen worden,
die Ali und die Imame mit den Anfangen der mudaziliti-
schen Bewegung in Verbindung setzt, sogar cAll als ihren
Begriinder feiert '). Die indisch-islamischen Modernisten geben
sich mit Vorliebe die Bezeichnung als neuer Mtftazila. In
ihnen seien die Ziele und Bestrebungen dieser freisinnigen
islamischen Partei, in deren Kontinuitdt sie stehen, zu neuem
Leben erwacht. Es liegt nun in der Natur der Sache, dass
sie aus ihren eigenen Lehren manches in das System jener
alten Schule hineindeuten, woran diese noch nicht denken
konnte. Dazu gehort der moderne Gedanke der historischen
Evolution der gottlichen Gesetzgebung. ,Sie (die Mudazila) be-
kennt sich ferner dazu, dass es in bezug auf menschliche
Handlungen kein eiviges Gesetz gebe; dass die gottlichen Ver-
ordnungen, die das Verhalten der Menschen regeln, das
Resultat von Wachstum und Entwicklung sind; dass Gott
seine Gebote und Verbote im Sinne eines stufenweise sich
entfaltenden Gesetzes verordnet hat.” ,Sie (die Mucaziliten)
vertreten die Lehre der Evolution hinsichtlich aller Gesetze,
welche die gegenseitigen Beziehungen der Menschen zu einan-

1) ZDMG LIIl 382. Auch die Abhandlungen der ,Lauteren” von Basra
wollten einige einem Q@lidischen Imam zuschreiben; ibid." X111 39, 1.
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der regeln, als Ergebnisse eines unaufhorlichen Entwicklungs-
prozesses” (L. c. 386—390) ).

Der Evo/utions-gedanke ist freilich niemals in den Ideen-
kreis der Mudaziliten eingeflossen; er wird jedoch durch die
indischen Reformatoren in ihre Islamtheorie als rechtfertigen-
des Prinzip fir ihre Forderung der Anpassung der Gesetze
an das Bedirfnis der Zeit und fir die Ablehnung einer ewigen
Geltung beanspruchenden, unverdanderlichen kanonischen Ge-
setzgebung eingefihrt.

Gegeniber dem Hadith, als der Quelle der Institutionen,
deren Verewigung das Hindernis freier Entwicklung sei,
nehmen sie eine vollig unabhédngige Stellung ein. Als mass-
gebende Kundgebung darf gewiss eine Erkladrung jenes Mannes
gelten, den wir unter den Wortflihrern des indisch-islamischen
Modernismus zugle\ich als den gewiegtesten Kenner der tradi-
tionellen Wissenschaft und ihres Geistes betrachten kdnnen.
Dieser hat eine eigene gelehrte Schrift verfasst zum Erweis
seiner These, dass Mnhammed das im alten Arabertum herr-
schende Institut der Sklaverei (l-rikkijja) abgeschafft habe,
dass demnach der Prophet des Islams der friheste Vorkampfer
der Aufhebung jener barbarischen gesellschaftlichen Einrich-
tung sei. Eine dieser Auffassung entgegenstehende Erklarung
und Anwendung bezuglicher Koranstellen erklért er als exege-
tisches Misverstandnis. Auch historische Daten aus den ersten
Kriegen des jungen Islams deutet er im Sinne seiner Auffas-
sung von der Stellung des alten Islams zur Sklavenfrage.
Naturlich steht derselben nicht nur die gesamte Fikh-Lit-
teratur gegenutber, sondern ein grosses Hadith-Material, ein-
schliesslich vieler Einzelheiten aus der Uberlieferten Lebens-
beschreibung des Propheten (sira) und dem Vorgehen der
ersten Chalifen, welche die Anerkennung des Sklavenwesens
als zu Recht bestehender gesellschaftlicher Einrichtung im

1) Dasselbe lehrt Ameer Ali in seinem in der Sammlung Religions ancient
and modern (London, Archibald Constable & Co., 1906) erschienenen kurzen
Kompendium: Islam 78.
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alten Islam voraussetzen. Diese Gegenargumente rdumt er
mit der Erklarung aus dem Weg, dass der Inhalt der ange-
fuhrten Texte in historischer Beziehung nicht glaubwirdiger
sei, als die Erzdhlungen der Tausend und einen Nacht oder
als die Geschichten von Hatim al-T&'l. ,Wenn wir die injenen
Blichern enthaltenen Nachrichten als Grundlagen fir religiose

Fragen betrachten wollten, so wirde der Islam — Gott be-
hite davor — dem Kinderspiel oder den Fabeln tUber Ddmonen-
spuk gleichwertig sein .... Zweifellos haben die Uberlieferer

(al-muhaddithiin) das ehrliche Bestreben betétigt, die Hadithe
zu sammeln und zu prifen. Jedoch nichtsdestoweniger gewinnt
man aus den in den Hadith-Werken — die des Buché&ri und
Muslim nicht ausgenommen — enthaltenen Uberlieferungen nur
zweifelhafte Meinungen (zann). Wie steht es nun gar um die
biographischen und geschichtlichen Werke, mit ihren Nach-
richten von fragwirdiger Tatsdchlichkeit! Wenn wir die reli-
giosen Gesetze aus solchen Quellen herleiten wollten, so wiirden
wir dem Beispiel der Inder folgen, die das Mahabharata ihren
heiligen Schriften angereiht haben” ).

Von vornherein entschlossen, die Authentie jener Teile der
Gesetzquellen abzulehnen, die der Erstarrung sozialer und

gesetzlicher Einrichtungen als Stitze dienen kénnten — ein
Axiom der indisch-islamischen Reform von ihrem Beginn bis
zu ihrer neuesten Entwicklungsperiode 2) — lieben sie es den-

noch, sich auf Hadith zu berufen, wenn aus demselben ein
ihren eigenen Bestrebungen gunstig scheinender Gedanke her-
ausgelesen werden kann 3). Auch sonst ist ihre Betrachtung
der Entwicklung des gesetzlichen Wesens im Islam in kleineren

1) Sir Sejjid Ahmed Chan Bahadur Tabrijat al-islam can schejn al-ama wal-
ghuldm (Aligarh 1895) 5

2) Ich verzeichne bloss Moulavi Cheragh Ali's The proposed political legal
atid social refor?7is in the Ottoman Empire atid other Mohammedan Stales (Bom-
bay 1883) XIX und 147 als eine altere und S. Khuda Bukhsh’s Essays Indian
and Islamic (London 19x2) 289 als eine der neuesten Kundgebungen. Vgl. Uber
letztere C. H. Becker in Der Islam Il 198.

3) The Spirit of Islam 333. — Echtheit der pseudocalidischen Produkte 334.



Einzelheiten ") unkritisch und im Widerspruch mit den histo-
rischen .Tatsachen.

Ebenso wie an die Berechtigung des Hadith wird in diesen
Kreisen auch an einen anderen Grundpfeiler des Baues der
Orthodoxie die Axt angelegt. Sie erkennen dem idschnif, auf
das sich die Konservativen zur Rechtfertigung von veralteten
Brauchen und Einrichtungen berufen, eine normierende Gel-
tung fur alle Zeiten nicht zu. Seine blinde Anerkennung kenn-
zeichnen sie als Nachbeterei (taklid), die auch von orthodoxen
Autoritaten strenge verpont wird 2). Sie verwerfen als apo-
kryph die Hadithe, auf die die orthodoxe Lehre von der
Unfehlbarkeit des consensus gestitzt wird. Keinesfalls dirfe
aber diesen Texten die Deutung und Anwendung gegeben
werden, die man aus denselben zu folgern pflegt. Dadurch —
sagen sie — wirde ja fur den Islam neben dem Propheten
ein zweiter, unbefugter Gesetzgeber eingesetzt werden. Ahmed
Chan Bahadur tritt den Beweis dafiir an, dass selbst die ersten
Chalifen und andere Gefahrten von Verfigungen des Propheten
zuweilen keine Kenntnis hatten und dass sich dadurch Mis-
brauche einschlichen, die sich dann unter der Flagge des
idschmac festsetzen konnten. ,Im Verlauf von 1250 Jahren 3)
hat freilich niemand die Untersuchung, die wir hiedurch ein-
leiten, unternommen und ich zweifle nicht, dass man mich
der ,Zerreissung des consensus ecclesiae” (chark i. al-umma)
bezichtigen werde. Jedoch gilt es als theologische These, dass
ein neues idschméc ein alteres aufheben kodnne. Zu dem letz-
teren kénne man aber nicht anders gelangen, als dass jemand
die Bahn breche. So mdége man daridber nicht staunen, dass
ich als erster erscheine, der dem ersten idschm&0 entgegen-
tritt und sich an die Spitze dessen stellt, was dereinst zum
neuen idschmaOsich gestaltet, das den friheren aufheben wird.

1) Ibid. 404—406 uUber die madahib. — 406 Ahmed ibn Hanbal im Kerker
gestorben.

2) S. Streitschrift des Gazali (Einleitung 1).

3) Dies das Hidschra-Datum der Abhandlung (1834/5 Chr.).



zI19

Dadurch wird der trugerische Makel entfernt werden, den wir
dem Antlitz des Islams versetzt hatten *. O muslimische Bru-
der! was ihr in eueren Herzen an (unrichtigen) Glaubensvor-
Stellungen traget, ist, wie dies auch in anderen Glaubensbe-
kenntnissen der Fall ist, die Folge der Beschranktheit euerer
Kenntnisse. Jedoch ist die Zeit dieser Beschrankung langst
vorUber. Wir leben in einer Zeit, in der alles vorwarts schreitet
und die Kenntnisse sich erweitern. Es wird dereinst eine Zeit
kommen, in der ihr meine Worte ebenso als wahr anerkennen
werdet, wie sie euch heute noch befremden .... Auch jetzt
ist die Schonheit des Islams in eueren Herzen gefestigt, ohne
dass ihr das wahre Wesen desselben kennet; aber in Zukunft
wird die Schonheit des Islams in eueren Herzen in einem
die Vergangenheit tausendfach Uberragenden Masse sich be-
festigen. Dann erst werdet ihr ihn innerlich bekennen”.... 2.

* *
*

Es sind in neuerer Zeit innerhalb des indischen Islams ver-
schiedentlich Zeichen dafiir hervorgetreten, dass sich in diesen
Kreisen selbst eine kritische Betrachtung des Korantextes
Bahn bricht. Im Jahre 1911 hat Mirza Abu-I-Fadl in All&dha-
bad den Korantext mit englischer Ubersetzung in chronolo-
gischer Anordnung herausgegeben; ein grosser Schritt zur
objektiven und unabhdngigen Betrachtungsweise des Offen-
rungsbuches 3).

In den Kreis unserer Betrachtung gehort jedoch vorzugsweise
die Richtung, in der die modernistischen Anschauungen an
der Interpretation der heiligen Grundurkunde des Islams,
deren Unantastbarkeit auch von der neuen Schule festgehalten
werden muss, zum Ausdruck kommen. Der hier bereits wie-
derholt genannte, und als der theologische Vorkdmpfer der
modernen Bewegung gefeierte Mann, Sir Sejjid Ahmed Chan

1) Er denkt hier im besondern an das Sklavenwesen (s. oben S. 3x6).
2) Die oben S. 317, Anm. ! angefiihrte Schrift 60.
3) Vgl. The Moslem World Il 82—84.
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Bahadur (geb. 1817, gest. 1898), der in Aligarh (1875) einen
Krysta.llisationspunkt dieser Bestrebungen schuf, hat der Samm-
lung seiner der Begrindung der neuen Islamanschauung die-
nenden Werke (Tas&nif Ahmadijja) auch ein umfassendes Tafsir
einverleibt. Die Tendenz seiner Koranauslegung hat uns soeben
sein Bestreben gezeigt, in einer speziellen Studie das Prinzip
des Abolitionismus am Koran nachzuweisen. Sein grosses Taf-
sirwerk ist, weil auf populdre Wirkung berechnet, in der Ver-
nakularsprache der indischen Muhammedaner, im Ui'du abge-
fasst und daher meinem Verstandnis leider unzugénglich. Ich
werde mich demnach begnigen mussen, diesem Mangel durch
die Wirdigung eines mir besser zuganglichen modernen, in
arabischer Sprache abgefassten Tafslrwerkes abzuhelfen, wel-
ches geeignet ist, die exegetischen Wirkungen der jlngsten
theologischen Islambewegung zu veranschaulichen.
x  *
*

Die Bestrebung, die Lebensfahigkeit des Islams inmitten der
Kulturstromungen der neuen Zeit durch eine Reform der durch
eine starre Orthodoxie festgebannten Zustdnde zu bewirken,
hat sich auch auf einem anderen Gebiete der islamischen Welt
kundgegeben: in Agypten. Wir kénnten nicht sichere Ant-
wort auf die Frage geben: ob es die aus Indien ausgehenden
Impulse waren, als deren Wirkung die &gyptischen Bestre-
bungen zu betrachten sind. FUr eine negative Beantwortung
dieser Frage wadare der Umstand massgebend, dass in den
literarischen Kundgebungen der Agypter eine Ankniipfung an
die indische Bewegung nicht zu bemerken ist; sie lassen sich
vielmehr von genuin islamischen, orthodoxen Autoritdten fri-
herer Jahrhunderte anregen, bestreben sich wenigstens, sich
auf sie als rechtfertigende Instanzen berufen zu kdénnen; nie-
mals auf moderne indische Vorgadnger und Gesinnungsgenossen.

Es ist auch ein wesentlicher Unterschied im Geiste, in wel-
chem die Reform in den beiden Lagern angestrebt wird. Die
indische Neu-Mudazila charakterisiert sich selbst als Vertre-
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terin einer Kulturbewegung; sie ist aus Erwdgungen her-
vorgegangen, die sich infolge der Berihrung der islamischen
Kreise mit den sie Uberwdltigenden Européern aufdrangten.
Ilhre Reformbestrebung steht unter dem Einflisse europdaischer
Kultur. Die theologischen Gesichtspunkte sind ihnen Ne-
bensache, mit der sie sich bequem abfinden und die sie in
leichtgeschirzter, wenig skrupuléser Weise behandeln. Die agyp-
tische Bewegung steht hingegen im Zeichen der Theologie.
Sie leitet ihre reformatorische Forderung, unabhangig von jeder
fremden Beeinflussung, von theologischen Erwagungen ab; sie
dringt auf die Abstellung von Misbrauchen nicht so sehr aus
dem Grunde, dass sie kulturfeindlich sind und in unsere
Zeit nicht passen, als vielmehr, weil sie islamfeindlich
seien und dem Sinne des Korans und der authentischen Tra-
dition zuwiderlaufen. Misbrauche, die sich auf angebliche Ha-
dithe grunden, werden mit Mitteln der die Methode der
islamischen Wissenschaft befolgenden Hadithkritik be-
kdmpft; diese liefert zumeist das RuUstzeug fur den Kampf
gegen die herrschenden religiosen Zustdnde, die die Fuhrer
dieser Bewegung als das Erbtbel brandmarken, das den Ver-
fall des Islams verschuldet.

Dabei legen sie anderseits Gewicht darauf, den individuellen
Charakter als Muslime und Orientalen zu wahren und ver-
schméhen die leichtsinnige und prinzipienlose Nachéfferei
europdischer Art, vor deren Nachteilen und Schéaden sie ihre
Glaubensgenossen warnen. Sie bestreben sich sogar immerfort,
den arabischen Grundcharakter des Islams nach-
dricklich zu betonen und wollen alles heilsame, mit ihrer
theologischen Theorie vereinbarliche der orientalischen Eigen-
tumlichkeiten aufrechterhalten. Darum koénnen wir aber ihre
Richtung nicht, wie dies vor kurzem geschehen ist, eine Ver-
mittlungstheologie nennen. Dafur ist sie allen Mis-
brduchen gegentber zu radikal. Man koénnte sie vielmehr rich-
tiger als Kultur-Wahhéabismus charakterisieren.

Als ersten Erreger dieser Bestrebungen kann man den
21
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Afghanen Sejjid Dschemal al-din (1839 —1897) betrachten, zu-
gleich Schopfer der als Panislamismus bekannten Stromung.
Er war ein energischer Bekdmpfer der herrschenden Theologie
und ihrer Vertreter und ein redegewandter Herold der theolo-
gischen Erneuerung des Islams an Haupt und Gliedern. Man
kann sich Uber die wechselvollen Lebensschicksale und Kdmpfe
dieses ungewohnlichen Agitators, dessen Verkehr ich selbst
in Kairo in den Anfangen seiner Tatigkeit (1873/4) und ein
Jahrzehnt nachher wahrend seines Aufenthalts in Paris ge-
messen durfte, aus einem der interessantesten Blicher Prof.
E. G Browne’s in objektiver Weise unterrichtenl). Da
seine Bestrebung, den Islam von fremder Beeinflussung zu
befreien, sich vorwiegend in politischer Richtung betatigte, ist
die religios-theologische Note seines Gedankenwerkes in der
grossen Offentlichkeit nicht recht horbar geworden. Seine
theologische Reformlehre, die er im Kreise einiger, ihn schwar-
merisch verehrender Jinger verkiindete, ist unter diesen von
seinem Schuler und einstigen Exilgenossen Muhammed cAbduh 2)
aufgenommen worden. Dieser vaterlicherseits einer turkoma-
nischen Familie, mutterlicherseits dem arabischen Geschlechte
der cAdl entstammende Mann (geb. 1849 in Mahallat Nasr,
einem Ortchen der Mudirijja Buhajra, Unteragypten) -geriet
als Azharschiler in die N&he des von den Azharleuten ange-
feindeten Dschemal al-din, der aus Stambul, wo er durch seine
Vortrdge Aufsehen erregt hatte, fortgehetzt, 1869 nach Kairo
gekommen war. Inzwischen erlangte cAbduh 1877 die venia
docendi an der Azharmoschee, wurde jahrs nachher zum Lehrer
der Geschichte am Dar al-aulim (ecole normale) in Kairo er-
nannt, jedoch bereits ein Jahr darauf (1879) abgesetzt und auf
Betrieb der englischen Behérden mit Dschemal al-din, dem er
sich als gelehriger Schiler angeschlossen hatte, in die Ver-

1) The Persian Revolution of igoj—igog (Cambridge, University Press 1910).
Vgl. auch Enzyklop. des Islam | 1052 ff.

2) Uber seine schriftstellerische und soziale Tatigkeit s. M. Horten in Beitrage
zur Kenntnis des Orients (herausgeg. v. H. Grothe) XIIl 83— 1i4i XIV 74— 128.
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bannung gesandt. Wahrend ihres Exils in Europa setzten
Lehrer und Schiler ihre agitatorische Téatigkeit mit publizis-
tischen Mitteln fort, die sich die Befreiung der islamischen
Volker von aller Fremdherrschaft, und zugleich aus eigener
Kraft zu erstrebende Renaissance des Islams zum Ziel setzten.
Der Islam verfige, ohne Nachéafferei der europdischen Kultur,
Uber die geistigen Mittel, sich zu verjingen und mit jeder
anderen Religion in Konkurrenz zu treten. Freilich schopften
sie dies Bewusstsein wieder zumeist aus Erfahrungen, die ihnen
ihr europdischer Verkehr bot, dem sie sich in ausgiebiger
Weise hingaben. Bekannt ist die seiner Zeit (1883) viel be-
merkte Polemik Dschemadl al-din’s mit Ernest Renan in den
Spalten des Journal des Débats. Sie hatte von seiten des
ersteren eine Ehrenrettung des Islams und seiner Kultur-
fahigkeit gegen die gegenteilige Uberzeugung des franzésischen
Akademikers zum Zweck. cAbduh selbst betétigte sich im
Verein mit seinem Lehrer als Herausgeber einer im Jahre 1884
in Paris herausgegebenen periodischen Schrift val-QJrwat al-
wuthkd” (,Le lien indissoluble”), die trotz &usserer Hinder-
nisse berufen war, ihre auf die Emanzipation der islamischen
Volker von fremder Vergewaltigung und Bevormundung ab-
zielenden politischen Ideen im islamischen Orient zu verbreiten.

Nach Agypten wieder zugelassen, errangen ihm sein Talent
und seine theologische Gelehrsamkeit hohe Geltung in der
islamischen Hierarchie. Er woirde wieder Azhar-Professor, bald
Rektor dieser Schule und Mufti der Nillander, als solcher
Vertreter der hochsten Wirde im o6ffentlichen religiosen
Let>en, als deren Inhaber ihn 1905 im Alter von 58 Jahren
in Alexandrien der Tod ereilte.

Dieser Schuler Dschemadl al-din’s ist als der eigentliche
Schopfer des von Agypten ausgehenden islamischen Moder-
nismus zu betrachten. Zur theologischen Begrindung und Ver-
breitung seiner Lehre gaben ihm reichliche Gelegenheit die
in der Azhar-Schule, diesem Brennpunkt der durch ihn be-
kampften Zustdnde, gehaltenen Vortrage, sowie die in intimem

/
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Verkehr mit gelehrigen Anhéngern gepflogenen Unterredungen
Uber Pragen der islamischen Lehre und des islamischen
Lebens. Die Azhar-Vortrage hatten zumeist zum Gegenstand
eine fortlaufende Interpretation des Korans, den er als Unter-
lage fur die Entwicklung seiner Gedanken benutzte. Man kann
aber leicht ahnen, wie sich der Ingrimm einer gedankentrégen
Orthodoxie und ihrer Organe in.offentlichen Angriffen und
schleichenden Intrigen gegen die aus dem Hochsitz des Gross-
mufti sich kundgebenden Reformlehren und gegen die Person
und Ehre dieses Mannes selbst in Bewegung setzte. Eine
ganze Literatur von Paskwillen und Schmé&hschriften gibt litte-
rarisches Zeugnis davon. Aber die Lehre dbduh’s erntete
auch siegreiche Erfolge in den weitesten Kreisen ernstge-
sinnter Muslime. Als Sammelpunkt der cAbduhschule dient die
seit 1897 erscheinende Monatschrift al-Manar (der Leucht-
turm)l); ihr Redakteur Muhammed Resc/iid Rida, ein aus
seiner syrischen Heimat nach Agypten eingewanderter ara-
bischer Gelehrter, gilt als Dolmetsch der theologischen cAbduh-
Schule. Er wurde, nachdem er in Syrien durch die Schule des
durch sein den Namen des Sultan cAbdalhamld tragendes
Werk (Risdla Hamldijja) 2) bekannten Apologeten Husejn al-
Dschisr 3) hindurchgegangen war und sich in Agypten nieder-
liess, vertrauter Junger und Freund des M. cAbduh, den er
schon wahrend seines Lebens als den grdssten Lehrer des
Islams feierte 4 und dem er nach seinem Tode ein volumi-
noses litterarisches Denkmal errichtet hat.

1) Diese Zeitschrift ist nicht va learned review of the au/ema’s of Cairo” —
wie sie in The Moslem World 111 181 charakterisiert wird. Sie dient ja eben
wesentlich der Bekampfung der zinftigen cUlema.

2) Bejrit 1306 d. H. Ausserdem verfasste er das dogmatische Werk al-Husin
al-Hamidijja li-muhafazat al-aka'id al-isldmijja (die hamldischen Festungen zur
Beschiitzung der islamischen Glaubenslehren); erschienen 1323/1905.

3) Manar VII 799; IX 69 ff. Vgl. Uber die Tendenz der Schriften des H. Dsch.
Snouck llurgronje, Revue de I'Hist. des Relig. XXXVII 191; De Atjehers
11 283 ff.

4) Manar IV 82 nennt er ihn ,den Weisen des Islams in unserer Zeit und
den Imam der Muslime in allen Wisten und Stadten, unseren Herrn, den gros-
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Es ware ein fur diese Stelle vollig ungeeignetes Unternehmen,
auf das in den letzten Jahren betédtigte politische Verhal-
ten der Zeitschrift und ihres Herausgebers einzugehen. Hier
haben wir uns vielmehr lediglich mit den zuerst im Manéar
veroffentlichten, seither auch gesammelt erschienenen Koran-
erlauternden Vorlesungen Muhammed cAbduh’s ') zu beschéf-
tigen. Sie wurden durch Reschld Ridé& literarisch abgerundet
und in einem durch cAbduh gebilligten, nach seinen Anwei-
sungen stellenweise erweiterten Text verdffentlicht?). In dieser
Form ist das Werk zu einem geschlossenen Tafsir im Sinne
M. cAbduh’s vervollstdndigt worden, das in einem grossen
Teil der islamischen Welt, wie das Bedurfnis nach wieder-
holten Neuauflagen beweist3), sich willkommener Verbreitung
erfreut. Es stellt die Konzentration der durch Dschemal al-
din und M. Abduh propagierten theologischen Lehre dar.

Wie die indischen Aufklarer, geht auch die cAbduh-Schule
von dem Grundsatz aus, dass der Islam eine Weltreligion sei,
geeignet fur alle Volker, alle Zeiten und alle Kulturverhalt-
nisse 4. ,Unsere Religion fasst nichts in sich, was der modernen
Zivilisation, Uber deren Nutzen alle fortgeschrittenen Voélker
einig sind, widerstrebe; es seien denn einige Fragen des Zin-
sengesetzes. ,lch — sagt M. cAbduh — bin bereit die Uber-
einstimmung des wahren Islams mit allen, von den Franken
schon fruher erprobten, sowie den Ubrigen Erfordernissen nach-
zuweisen, deren die Osmanen fir den Fortschritt ihres Reiches
bedirfen. Jedoch nur unter der Bedingung, dass ich dabei

sen Meister” (haklm al-islam fi hada al-asr wa-imam al-muslimin fl kulli badija
wa misr, maulana al-ustdd al-akbar).

1) Tafslrstiicke von cAbduh sind auch besonders im Druck erschienen: zur
i. Sure (al-fitiha) Kairo 1319 (127 Seiten); zur 103. (al-asr) ibid. 1321; zu
Sure 78— 114 Baldk 1322.

2) Manar VI 198, 2; VIII 899.

3) S. Horten l.e. XIIl 100. Meine Darstellung ist auf die im Manar (bis zur
Zeit der ersten Ausarbeitung gegenwartiger Vorlesungen, Mai—Juni 1913) fort-
laufend erschienenen Mitteilungen aus dem Werke gegrundet, die fur die Cha-
rakteristik der Ziele desselben ausreichendes Material bieten.

4) Manar XII11 39, 41; XIV 871 und an zahlreichen anderen Stellen.
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nicht an einen bestimmten Ritus (madhab), sondern lediglich
an den Koran und die authentische Sunna gebunden sei.” 1)

In der letzten Klausel ist die Stellung der Manar-Partei
zu den aktuellen Zustédnden in der Theologie des Islams klar
ausgedriickt. Sie findet, in Ubereinstimmung mit Ghazaill, der
dieselben Gedanken schon acht Jahrhunderte vorher ausge-
sprochen hatte 2, den Schlissel fur die Erklarung der unleug-
bar vorherrschenden Dekadenz in der Tatsache der Erstarrung
in den vier orthodoxen Riten und ihrer alleinseligmachenden
Wissenschaft, dem Fikh mit seiner in den Mad&hib-Schulen
ausgebildeten, unter einander nicht einheitlichen, auf veraltete
langst Uberholte Verhaltnisse beziglichen und in das Gebiet
der Religion gar nicht einzubeziehenden Gesetzbehandlung
und seiner nutzlosen Kasuistik. Was Islam ist und was in
den Kreis des Religiosen gehort, sei aus den Kundgebungen
der &ltesten Generationen zu lernen, aus dem Koran und aus
der Sunna. Die willkurliche Schulweisheit der vier Imame und
was die spateren Fukah&-Geschlechter daran weitergesponnen,
misse als dem richtigen Islam nicht adaquat, in unsere Zeit
auch nicht mehr passend, abgelehnt werden. Der Uberwiegende
Teil dieser Madahib-Wissenschaft beschaftige sich Uberhaupt
mit Normierung von Verhéltnissen, die nach Zeiten und Lé&n-
dern wechseln und der Verdnderung unterworfen sind, mit
Regeln (ber kommerzielle und wirtschaftliche Beziehungen.
Diese konnen nicht in die religiosen Ordnungen eingereiht,
noch fur alle Zukunft in starrer Form festgelegt werden. Die
Madahib mit ihren unter einander widerstreitenden Bestim-
mungen haben Unstimmigkeit in den Islam gebracht, der fir
sein Aufblihen vielmehr der Einheitlichkeit bedarf. Die
Manér-Schule lehnt den Grundsatz der Fikh-Orthodoxie, wo-
nach ,die Verschiedenheit in meiner Gemeinde eine Gnaden-
spende Gottes” sei, entschieden ab 3. Gerade das Gegenteil

1) X1l 239.
2) Vorlesungen 178.
3) Manar V 674.



327

sei der Fall. Dieses als Prophetenwort Uuberlieferte Hadith
sei Ubrigens nicht authentisch; ihm gegenuber werden eine
Menge von Koranstellen aufgeboten, die den Dissensus als
Gefahr fur die Gemeinde darstellen. Vornehmlich wird auf
die Madéhib und ihre Codices (kutub musannafa) der Koran-
vers angewendet '): ,Und flirwahr diese euere Gemeinde ist
eine Gemeinde und ich bin euer Herr; so furchtet mich

denn. — Sie aber zerrissen ihre Sache unter einander in
Parteien; jede Gruppe freut sich dessen, was bei ihr ist”
(23 v. 54—55)-

Einheitlichkeit und Lebensfahigkeit unter den wechselnden
gesellschaftlichen Verhéltnissen lasse sich nur durch das Zuriick-
gehen auf den seinem wahren Geist nach erfassten Koran
und die echte Tradition erreichen. Eine Verjingung
des Islams lasse sich nur dadurch erzielen, dass maszgebende
fuhrende Geister jeder Generation die Erfordernisse ihrer Zeit
beachten und fir dieselben Normen von wechselnder Geltung
vereinbaren. Der Islam sei nicht ein in den vier Madahib
einbalsamierter Kadaver, sondern eine lebendig wirkende histo-
rische Institution, deren Leben nicht in veralteter Weisheit
langst dahingeganger Autoritaten erstarren durfte.

Die neue Zeit erfordert neue Verflgungen; sie erfordert
das Abweichen von den in frilheren Generationen festgesetzten
Regelungen. Als Beispiel wird die Notwendigkeit neuerer,
durch die Einrichtung des Phonographen hervorgerufener
Bestimmungen angefiihrt. Der Richter verhdngt uber zwei
Verdachtigte die Untersuchungschaft, In gemeinschaftlicher
Zelle unterhalten sie sich Uber das von ihnen begangene Ver-
brechen, das die Ursache ihrer Verhaftung ist, sowie Uber die
Art und Weise, die Verubung desselben vor dem Richter zu
leugnen. Ein an geeigneter Stelle angebrachter Phonograph
fixiert ihre aufrichtigen Bekenntnisse und ihre dem Richter
gegenuber verabredeten Leugnungsplane. Gibt dies nicht eine

1) VI 769.
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neue Basis gerichtlicher Evidenz, und kann man sich ange-
sichts solcher neuer Beweismittel auf die Bajjina-Regeln der
alten Prozessordnung beschranken? Bietet vielmehr dies Mittel
nicht mehr Gewdahr fir die Sicherheit in der Feststellung des
Tatbestandes, als die vom alten Gesetz als Beweis ausschliesslich
zugelassene Aussage zweier Zeugen, deren Glaubwirdigkeit
nicht immer Gber allen Zweifel erhaben istl)?

Es sind demnach vorzugsweise zwei eng zu einander gehorige
Momente des Fikh-Betriebes, gegen die die neue Schule zu
Felde zieht. Darin war ihr die indische Schule vorangegangen;
auch sie grundet ihre Kulturforderungen auf die Bekampfung
dieser beiden Elemente der herrschenden Orthodoxie. Erstlich
das Prinzip des taklid (Nachahmung), wonach das muhamme-
danische Volk mit Aufopferung des Rechtes selbstéandiger,
auf die alten Quellen des Islams gegrindeter Forschung in
allen Beziehungen des religiosen Lebens, zu denen nach der
herrschenden Anschauung auch die juristischen, auf Verhélt-
nisse des birgerlichen Verkehrs beziglichen Normen gehdren
sollen, nichts anders tun durfe, als den ungeféhr im IIl. Jhd.
des Islams?2) in verschiedenen Schulen festgelegten Bestimmun-
gen sklavisch nachzubeten. Seit jener, alle Hauptsachen um-
fassenden Ausgestaltung des Islams kénne — meint man irriger
Weise — der gewohnliche Muslim nunmehr nur ein mukallid,
ein Nachbeter sein; er misse einem der durch den idschmac
anerkannten vier Riten angehdren und die in ihren Schriften
festgesetzten Normen befolgen 3). Zweitens, das aus jener An-
schauung folgende Prinzip, nach welchem die ,Thore der
selbstandigen Ergrindung” (idschtihad), die nur fir die gros-
sen Autoritaten langst vergangener Generationen gedffnet waren,

1) Manar IV 866.

2) Snouck Hurgronje, ZD MG LIII 141,

3) Dies gilt als der in der Theologie herrschende Standpunkt. Es ist daher
ganz unrichtig, wenn A. J. B. Wavell schreibt: ,There is no necessity for
the Moslim to belong to any one of them (i.e. the four rites)”; ,he may, if
he please, remain an independent believer” (A modern Pilgrim in Mecca ana
a siege in Sanaa. [London 19x2] 20).
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nun seit Jahrhunderten fest verrammelt sind, seit dem Hingang
der zu selbstandiger Gesetzentvvicklung berechtigten grossen
Autoritaten, die allein im Sinne des Konsensus (idschmc?) der
islamischen Welt als die zum Binden und Lésen (al-akd Wal-
hall) berechtigten Instanzen anerkannt sind. Solche Autoritaten
gebe es nicht mehr; daher sei auch alles subjektive idschtihad
ausgeschlossen. Fur die Gesetzesgelehrten hat die Fikhtheorie
schon in A&lterer Zeit einen Instanzenzug der relativen Selb-
standigkeitsbefdhigung entworfen, den die orthodoxe Wissen-
schaft bis zum heutigen Tage ') immer wieder neu umschrieben
und umgrenzt hat.

Die Thore des vollig freier; idschtihdd seien also seit langer
Zeit verschlossen; sie werden sich etwa zur Zeit des Mahdi
wieder auftun. Durch dies Doppelibel, des obligaten taklid
und der Ablehnung der Idschtihdd-Berechtigung fir die jin-
geren Generationen, sei die islamische Welt in jene Starrheit
verfallen, die ihr die unglnstige Prognose der Aussenwelt
zugezogen habe.

Die Thore des idschtihdd, sagen nun unsere &agyptischen
Modernen, (in Ubereinstimmung mit orthodoxen Autorititen 2),
die sich der allgemeinen Meinung nicht anschliessen 3)), seien
nicht verschlossen, vielmehr seien sie weit gedffnet fur die
durch neueintretende Lebensverhaltnisse hervorgerufenen Fra-
gen 4, in deren Entscheidung und Regelung nicht dem ver-

1) cAbduh erwéhnt von den angesehenen Autorititen neuerer Zeit lbn~Abidin
(st. 1836) und seine Glosse zu der ,Ausgewdahlten Perle” (al-Durr al-muchtér,
selbst Glosse zur hanefitischen Kompilation Tanwlr al-absar wa-dschémic al-bihar
[Erleuchtung der Gesichte und Vereiniger der Meere] von Schams al-din Demirtéaschl®
st. 1595, vgl. Brockel mann Il 311) von al-Haskafi (st. 1677), wo die sechs-
gliedrige, vom mukallid ausgehende und im mudschtahid mutlak kulminierende
Rangordnung der kanonischen Hierarchie entwickelt wird.

2) Unter denen aueh Ghazéli genannt werden kann.

3) Die meisten Hanbaliten sind, gestutzt auf ein Hadith (Buch. Manakib nr.
27), der Uberzeugung, dass keine Zeit eines mudschtahid entraten kénne. (Kastallanl
V1 84). Der ruhmredige Polyhistor Dschelal al-din al-Sujuti (st. 1505) hegte
die, auch in seinen Schriften ausgesprochene, Aspiration als absoluter mudschtahia
anerkannt zu werden.

4) Manar XIII 41 ult. @ld al-masd’il al-tarija fi kulli asr'n.
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altetcn Buchstaben, sondern der Rucksicht auf das wohlver-
standene Gemeinw'ohl der islamischen Welt das erste und
entscheidende Wort zukommt. ,Das Gesetz ist nicht eingeengt
in den ,alten Biicherkrusten’ der hanefitischen Schule” (lejsat
al-scharica mahsira ri dschulid kutub al-Hanafijja). ')

»,Dadurch dass das islamische Gesetz die beiden Grundsatze
des idsclitihAd und das Gemeinbedirfnisses (al-aslah) festhalt,
ist es ein Gesetz, das allen Orten und Zeiten angemessen ist
und fir jede Notwendigkeit eine Behandlung zulasst, die den
Anforderungen des Gemeinwohles (al-maslaha) und der Zeit-
verhaltnisse entspricht, wenn sie auch im Widerspruch mit
dem ausdriicklichen Text (al-nass) stiinde, in dem Ubrigens diese
Grundséatze von religionswegen (schar™an) bericksichtigt werden.
Dies steht in Gegensatz gegen das Gerede jener, die verkin-
den, der Islam sei ein schwaches Gesetz, das nur gewissen
Zeiten und Orten angemessen sei, nicht aber den Verhaltnissen
der fortgeschrittenen Vdélker in unserer Zeit. Die Quelle dieses
Geredes ist die Unwissenheit Uber das Wesen der islamischen
Religion, die Ignorierung ihrer Prinzipien, und ihrer univer-
salen Gesichtspunkte. Unterstitzt wird man dabei durch die
Erfahrung, dass manche Religionsgelehrte mit Ausserachtlas-
sung der allgemeinen Grundsitze sich fanatisch an die abge-
leiteten Gesetze klammern, die in den Grundlehren der Religion
keinen Boden haben, trotzdem sie damit nur Nachbeter
sind, die fur sich urid das islamische Volk Einengungen ver-
ursachen” 2). v

In den Worten ,wenn es auch im Widerspruch mit dem
ausdricklichen Text steht” ist wieder eine nicht zu unter-
schatzende Konzession gegeben. Unter nass (Text) werden Koran
und Hadith verstanden. Die neue Schule scheut demnach,
wieder mit Berufung auf die aus diesen Quellen selbst zu
folgernden Zugestandnisse, auch davor nicht zurtick, gewissen
auf weltliche Verhéaltnisse und Gepflogenheiten (mudmalat)

i) VI 508. 2) X1 41
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beziiglrchen Festsetzungen der heiligen Grundtexte, insofern
sie aus den tempordren Zustdnden der arabischen Gesellschaft
des VII. Jahrhunderts emporgewachsen sind, fir seither ver-
dnderte Lebensbedingungen die unabanderliche, fur ewige
Zeiten berechnete Geltung abzusprechen. Volle, durch keine
Schranke beengte Freiheit nimmt sie gegentber den Fikh-
Autoritaten der madahib fur sich in Anspruch; und dies um-
somehr, als die alte Juristerei ein Element des sittlich Ver-
werflichen mit sich fuhrt durch Fiktionen und Kniffe, die im
Gefolge der Fikh-Kasuistik, zumal in der Schule des Abu
Hanifa schon sehr friih ausgekligelt wurden, um aus Schwie-
rigkeiten gesetzlicher Bestimmungen formell loszukommen ).
Man benutzte sie beispielsweise um die formellen Bedingungen
des Zakat-Gesetzes auszuspielen; selbst falsche Zeugenschaft
konne durch allerlei reservatio mentalis ermdglicht werden;
ein hanefitischer FakTh soll, sogar die Meinung gedussert
haben, dass man durch solche Mittel eingegangenen Ver-
trdgen aus dem Wege gehen konne [al-wafé bil-~alid ghajr
wadschib). Solche aus den tiefsten Abgrinden der dekadenten
Fikh-Kasuistik tendentités herbeigeholte, in der tatsdchlichen
Rechtsibung niemals anerkannte Verirrungen vergleicht die
moderne Schule mit den damonischen Einflisterungen des
Harut und des Marit, deren Koranische Schilderung zu diesem
Ausfall gegen das Fikh als passende Gelegenheit benutzt
wird @. ,Jawohl’— so werden anderswo die Gegner der

modernen Bestrebungen apostrophiert — ,Jawohl, es wird
mit zweierlei Mass gemessen. Jene, die die Kniffe [hijal)
zulassen, hat der Tod geheiligt und zur Unfehlbarkeit er-
hoben; wir aber begehen die Sinde, Lebendige zu sein!
Furwahr ich halte den Imam Abu Hanifa erhaben uber
die Zulassung der Kniffe in religiosen Dingen, wenn
auch jene, die auf seine Fahne schwoéren, Uber Kniffe

1) Vorlesungen 68.
2) Manar VI 455*
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so viel herausgekligelt haben, dass sie damit alles in Frage
stellen” ).

Also, den Lebenden, den Zeitgenossen steht dieselbe Be-
fugnis zu, die von den Nachbetern ausschliesslich den langst
verstorbenen Autoritdten zugestanden wird.

Dies ist nur ein Tropfen aus der Schale des Spottes, den
der Schejch und seine Gesinnungsgenossen unablassig auf
das Haupt der orthodoxen (Gegner ausgiessen. Wie sie sich
Uber die 6de Kasuistik des Fikh lustig machen, kann noch
in charakteristischer Weise ein anderes Beispiel zeigen. Der
Manér fuhrt in jeder Nummer einen ,Briefkasten”, in welchem
er sich aus allen Gegenden der islamischen Welt Fragen zur
Beantwortung vorlegen lasst, um seine Theorien an konkreten
Fallen zu erweisen. Ein grosser Teil dieser anonymen Fragen
wird wohl fingiert, und fir die vorgefasste Beantwortung
zugerichtet sein. Dies ist ja allerorten Redaktionstechnik, die
sich auch der syro-agyptische Schriftleiter angeeignet hat.

Ich irre wohl nicht, wenn ich die folgende Frage und Ant-
wort als darauf berechnet beurteile, die Beschranktheit der
Fikh-Kasuistik an einem markanten Beispiel hervortreten
zu lassen.

Ein Sejjid aus Tunis richtet angeblich' folgende Frage an
den Redakteur des Manar: Wir besitzen eine Zisterne in
unserem Hause, in der sich das Regenwasser von den Dé&chern
ansammelt; das Wasser benutzen wir fir unseren gewohnlichen,
sowie auch fur den gottesdienstlichen Gebrauch (Waschung
vor dem Gebet). Nun ist ein 'totes Taubenkichlein hinein-
gefallen. Damals war Sommer und wenig Wasser in der
Zisterne, so dass die Farbe und der Geruch des Wassers Ubel
wurden. Da es nicht moglich war, das Tierchen herauszuholen,
haben wir den Gebrauch des Wassers gemieden. Nun kam
die Regenzeit, die Zisterne wurde wieder voll und die uble
Farbe und der Geruch des Wassers sind vollig geschwunden;

i) 1V 870.
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dieses wurde frisch und rein. Wir fragten nun bei unseren
Gelehrten hanefitischen Ritus’ an: die entschieden, dass das
Wasser vollig ausgeschopft werden musse. Dann fragten wir
bei den malikitischen Gelehrten an: die entschieden wieder,
das Wasser konne bleiben, aber der Vogel oder was von ihm
noch Ubrig ist, musse daraus entfernt werden. Dies ist aber
unmoglich. Andererseits kdnnen wir der Zisterne nicht ent-
behren. Nun wenden wir uns an die Gelehrten des schéfid-
tischen Ritus; vielleicht finden wir bei ihnen Erbarmen. Unser
Schejch, der Ubrigens die ganze Fragestellung sehr humoris-
tisch behandelt, kann jedoch im Sinne des schéafi'itischen Ge-
setzes beruhigenden Aufschluss erteilen. ,Wenn das Wasser
den Rauminhalt zweier Krige (kullatejn) ausmacht, d. h. 300
baghdadische ratl, oder als Flacheninhalt ausgedrickt 1'/4
Ellen nach L&nge, Breite und HOohe, dann wird die rituelle
Unreinheit (nadschésa) als nicht vorhanden betrachtet, voraus-
gesetzt, dass die Flissigkeit nicht Gble Farbe und Ubeln Ge-
ruch hat. Da nun euere Zisterne jedenfalls jenen Rauminhalt
Uberschreitet, so konnt ihr nach schéfidtischem Ritus das
Wasser unbedenklich gebrauchen. Unrein ist Schmutz, wovon
sich der gesunde Sinn abwendet. Eine so grosse Zisterne aber,
deren Wasser sich als vollig rein erweist, kann nicht dem
Gebrauch entzogen werden wegen der Spitzfindigkeit einiger
Fukah& mit ihren konventionell erfundenen Normen, wodurch
sie einer muslimischen Familie Unbequemlichkeiten bereiten
und sie in Schwierigkeiten versetzen. Gott hat die Entfernung
der nadschésat befohlen um uns zu reinigen, nicht um uns zu
schikanieren. Er wollte es uns leicht, nicht aber schwer
machen ").” Trotz der ernsten Miene mit der dies alles vor-
getragen wird, trigt mich wohl der Eindruck nicht, in Frage
und Antwort die Absicht der Verhdhnung der ritualistischen
Kasuistik zu erkennen. Alle unnitze Spitzfindigkeit der Dog-
matik Gnd Gesetzeslehre misse aus dem wahren Islam ver-

1) 1V 304.
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bannt werden. cAbduh vergleicht die Haarspalterei der Ma-
dahibleute ,mit den dogmatischen Disputationen der byzan-
tinischen Theologen wéhrend der ,,Eroberer” (al-fatih, d. i. Sul-
tan Muhammed IlI) vor den Mauern Konstantinopels stand” ).
Alle unzeitgemadsse, unter einander uneinige Madhabwirtschaft
musse aufhodren; was Gegenstand blosser Juristerei ist, und
nicht in den Kreis der Religion gehoért, musse aus diesem
ausgeschieden und nach den Bedirfnissen der Zeit behandelt
werden. Darin mdge aber Einheitlichkeit auf dem Gebiete des
Islams herrschen.

Im Kreise der Manar-Partei ist die vom Tataren Ismail
Gasprinsky (st. 1914) so eifrig propagierte ldee eines Islam-
Kongresses entstanden, der Gedanke eines umfassenden Islam-
parlamentes, in dem die Gebrechen des aktuellen Islams be-
sprochen, Uber ihre Heilung, im Sinne der alten islamischen
Auffassung, durch Ausmerzung aller unverninftigen schadlichen
bida’s, beraten und die Stellung des Islams zu den Erforder-
nissen der Neuzeit erortert werden sollte2). Die in diesem
Zentrum zutage tretenden Reformideen sollten in die weiten
Kreise der Islamwelt getragen und zu tatiger Geltung ge-
bracht werden.

Einheitliche Regelung erforderten mit Beseitigung des Mada-
hib-Wesens, zunachst die gesetzlichen Verhaltnisse. Diese stellen
sich die Manar-Leute in folgender Weise vor: ,Was im Interesse
der islamischen Einheit in der Regierung und dem Gerichts-
verfahren erforderlich ist, ist dies: Es mussen die zum ,Binden
und Loésen” befugten Gelehrten und Notabein sich versam-
meln und ein leichtfassliches Gesetzbuch verfassen, das einer-
seits auf die festen Prinzipien des Religionsgesetzes (al-scharc)
gegrundet, aber andererseits mit den Erfordernissen der Zeit
im Einklang ist. Der oberste Imam (Chalife) misse dann die
Richter der islamischen Welt verpflichten, im Sinne dieses

0 IV 457, 7 v. u.
2) S. die Statuten eines solchen Kongresses in Revue du Monde musulm. IV 401.



Gesetzbuches zu verfahren. Dies ist sein Beruf. Will er ihm
nicht gendge tun, weil er keine Befugnis dazu fihlt, so ist
es Aufgabe der cUlema, diesen Beruf zu vollfihren und den
Imam fur die Durchfihrung verantwortlich zu machen. Erfillen
auch sie nicht diese Pflicht, so mdgen die Muslime wissen,
dass ihre B'ursten und Gelehrten es sind, die den
Verfall des Islams hervorgerufen, die Spaltung
in demselben verursacht haben, und sie mdgen
sich bereit halten, jene zu verbessern wenn sie wirklich
Rechtglaubige sind” ).

Es handelt sich demnach im Programme der Manar-Partei um
eine vollige Erneuerung des weltlichen Islams. Die
morschen Pfeiler werden ausgehoben und an deren Stelle neue
gesetzt; neues idschtihad, neues idschmaz Fikh und Madahib wer-
den entthront und das Urteil auf die Urquellen zurickgefihrt:
auf das Buch und das Hadith; naturlich das zunéchst auf seine
Authentizitat geprifte Hadith, in dessen Beurteilung der
Herausgeber des Manar grosse, zuweilen an die alten Klassiker
der Hadithkritik erinnernde Meisterschaft entfaltet. Daraus
folgt die Ausmerzung aller bidcf 2), aller — freilich, im wesent-
lichen, der vernunftlosen — Neuerungen, denen der Geist der
alten Sunna widerstrebt.

Dieser Gesichtspunkt bietet den Manar-Leuten, nachweislich
im Sinne cAbduh’s selbst, einen Angriffspunkt gegen aber-
glaubische Volksvorstellungen; sie seien allesammt sunnawidrig.
Selbst das melodische Rezitieren der ,Siebenschlafer”-Sure,
(die 18te des Korans), die dberallhin im Islam als Vorberei-
tung zum Freitagsritus Ublich ist — in diesem Fall in der
Tat eine vollig harmlose Sache — bekdmpft Muhammed Reschld
Rid&d als in der alten Sunna dieses Ritus nicht begrindete
bida 3); ebenso auch andere in neueren Zeiten aufgekommene
Brauche des Gottesdienstes. Man hort hierin ganz entschieden

1) Manéar IV 866.
2) Vgl. Vorlesungen 28l.
3) Manar | 32 ff.
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wahhdabitische Stimmen und nicht ganz mit Unrecht wird die
cAbduh-Manar-Richtung von den Gegnern der Hinneigung zum
Wahhébismus beschuldigt. M. cAbduh stimmt in der Tat ein-
mal das Lob der nedschdischen Bida-lkonoklasten an und
tadelt den Muhammed cAll dariber, dass er sie mit dem
Schwerte bekdmpfte. Wenigstens sei es kein Ruhmesblatt in
der Laufbahn des Griinders der Khediven-Dynastie, diese Feinde
der bid™a, also Verfechter des echten Islams, verfolgt und be-
kriegt zu haben ).

Unser Interesse verdient der Kampf dieser Kultur-Wahhé-
biten besonders in einem Punkte ihrer BidacOpposition: in
ihrem Kampfe gegen den Heiligen- und Reliquien-
kultus, der im Islam orthodoxes Burgerrecht erlangt hat
und in seinen volkstumlichen Betdtigungen die Quelle krassen
Aberglaubens ist. Allenthalben klammert sich das Volk an
diese Wildlinge des religiosen Lebens, die fiir grosse Massen
des muhammedanischen Volkes den vollen Inbegriff ihrer reli-
giosen Gedankenwelt umspannen. Es ist seit jeher vereinzelten
puristischen Eiferern immer schlecht bekommen, sich gegen
diese, mit der monotheistischen Lehre schwer zu vereinbaren-
den Auswiichse aufzulehnen. Manchen Beispielen aus alterer
Zeit2) reiht sich aus der jungsten Vergangenheit folgende
Episode an. Der fromme Azhar-Schejch, Muhammed Radi
al-Kabir (st. 1901), der ein halbes Jahrhundert als angesehener
Lehrer an der Moschee gewirkt hatte, dusserte vor etwa 34
Jahren in einem Vortrage seine Misbilligung gegen die Brauche,
die das Volk bei den Grabern der Frommen zu Uben pflegt.
Da wurde der fromme Mann des Wahh&bismus beschuldigt
und als Haretiker seines Lehramtes entsetzt. Spéter leistete
man ihm die Genugtuung, ihn zum Mufti des Diwan al-aukaf
\(Administration der frommen Stiftungen) zu ernennen; aber
an der Sdule der Moschee, neben der er ein halbes Jahrhundert

1) v 159.
2) Muhammedanischc Studien 11 370—372.
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lang lehrend gesessen hatte, konnte er nicht wieder Platz
nehmen ).

Eine &hnliche Erfahrung konnte auch der Herausgeber des
Manéar selbst erleben, der noch offener als sein Meister Mu-
harnmed cAbduh unter allen bida’s am heftigsten gegen diese
dem Geiste des Urislams fremde Kultusform sich auflehnte,
die er unaufhorlich als in den Islam sich einschleichende Ab-
gotterei brandmarkt 2. Auch er hatte jedoch im Verlaufe seiner
theologischen Unternehmungen Gelegenheit, die Uberzeugung
zu gewinnen, welche Schwierigkeiten es hat, diese weit Uber
die Kreise des unwissenden Volkes eingewurzelte Ubung dem
religiésen Besitzstand der naiven Islambekenner zu entreissen.
Einmal hielt er eine Reihe von Vortrdgen in der Hasanejn-
Moschee, dieser als besonders weihevoll angesehenen Andachts-
statte Kairos, an die sich der Glaube angeknipft hat, dass
sie das Haupt des Husejn, des Martyrer-Enkels des Propheten,
berge 3). Diese Moschee war freilich ein fir Bek&mpfung
des Heiligen- und Reliquienkultus nicht eben geschickt ge-
wahlter Ort. In einem seiner Vortrage liess sich der purita-
nische Vortragende auf die Kritik des Hadith-Spruches ein:
~Wenn jemand einem Steine eine gute Meinung entgegen-
bringt, kann auch er ihm nitzen”, ein Spruch, den man viel-
fach fir den Erweis der Zul&ssigkeit des Kultus heilig gehaltner
Weiheobjekte benutzt hat und dessen apokryphen Charakter
Muhammed Reschid Rida seinem Zuhdrerkreis demonstrierte.
Diesem theoretischen Nachweis liess er eine praktische Nutz-
anwendung folgen. Im Raume dieser Moschee eignet der
Volksglaube einer in derselben befindlichen Marmorsaule ganz
ausgezeichnete Weihe zu. Bei ihr soll zu gewissen Zeiten der
Kutb — die Spitze der Heiligenhierarchie — erscheinen und
sein Gebet verrichten. Der Zusammenhang mit dieser aller-

1) Matiar 1V, 35*
2) X1l 263, 16 duchil nazagkat al-wathanijja fi aka'idihim.
3) Vgl. Van Berchem in der Sachau-Festschrift (Berlin 1916) 305 ff,;
M. Streck ibid. 401.
22
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heiligsten Person, die von den Glaubigen unerkannt unter
ihnen mwandelt, verleiht der Saule eine Heiligkeit ganz unge-
wohnlichen Grades, einen Vorzug, den sie mit anderen teilt,
an die sich ahnlicher Aberglaube geheftet hat *. Man ver-
spricht sich vom Beten bei dieser S&ule, vom Bestreichen
derselben grossen Erfolg, ein Beispiel mehr fir den weitver-
breiteten Glauben an die magische Kraft des Bestreichens
(mas/i) 2. In der Nachbarschaft dieser heiligen Stelle hatte
nun unser Vortragende den Mut, die Leute belehren zu
wollen, dass das steinerne Ding weder Nutzen noch Schaden
verursachen konne. Nutzen und Schaden werde nur von Gott,
als ausschliesslicher Ursache alles Geschehens bewirkt; er leite
uns zur Erreichung des Nutzens und zur Vermeidung des
Schadens durch die uns von ihm verliehenen Sinne und Ver-
standeskréafte und durch die uns von ihm gelehrte Religion.
~.Darob allgemeiner Tumult der Zuhorer; bis dass uns Gottes
Hilfe Rettung brachte” 3). Es ist nicht schwer den Hergang
zu konstruieren, dessen Tatsachen in letzterem Satze euphe-
mistisch verschleiert sind.

Kenner der theologischen Literaturgeschichte des Islams
werden wol unschwer bemerken, dass in den Gesichtspunkten,
die den Kampf der Manar-Partei gegen das herrschende theo-
logische Wesen und den von demselben abhdngigen gemeinen
religiosen Geist leiten, sich ganz unverkennbar der Einfluss
der Schriften des Ibn Tejmijja und seines Schiilers Ibn Kaj-
jim al-Dscliauzijja (X1V. Jahrhundert Chr.) bekundet, deren
latente Wirkung die Wahhé&bitenbewegung hervorrief4. Hier
wie dort Verwerfung des Madhabwesens und des von ihm
erforderten taklid; hier wie dort Rickkehr zur Sunna und zu
dieser allein, als ausschliesslich massgebender Richtschnur in
der Regelung des religiosen Lebens; hier wie dort erbitterter

I> i) Muh. Stud. Il 408. *
2) Archiv fur Religionswissenschaft X111 39, Anm. 2.
3) Manar VI 793.
4) Vorlesungen 289 ff.
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Kampf gegen alle bitfa, der vornehmlich auf die Verpdnung
der Heiligen- und Reliquienverehrung und der mit ihr ver-
bundenen abergldubischen Misbrauche abzielt.

Und tatsachlich gibt der Manar unaufhoérlich Zeugnisse fir
diese Beeinflussung, welche, wenn sie auch nicht den ersten
Anstoss zur Opposition gegen die herrschende Orthodoxie ge-
boten hat, doch jedenfalls sehr kréftig zur theologischen Be-
grindung ihres Standpunktes beigetragen hat. Ibn Tejmijja und
Ibn Kajjim al-Dschauzijja seien die religiosen Fuhrer, ihnen ge-
bihre der Titel des Schejch al-islam '). Im Manar werden nicht
nur einzelne Stellen aus den Werken jener Sunna-Theologen
als bekréftigende Beweise gern angefiihrt, sondern es werden
umfangreiche Abschnitte aus ihren gedruckten und ungedruck-
ten Werken zum Nutz und Frommen und zur theologischen Be-
ruhigung der Leser reproduziert. Namentlich ist es das I*am
al-tnuwakkaln des Ibn Kajjim al-Dschauzijja2), auf den in der
Frage des idschtihdd und der Entscheidung gesetzlicher Vor-
kommnisse mit Nachdruck verwiesen wird 3).

Ich halte es fir keine Zufalligkeit, dass seit Beginn dieser
Reformbewegung die im theologischen Studium des Islams der
Vernachldssigung anheimgefallenen Werke aus den Drucker-
pressen in Indien und Agypten in grésser Anzahl hervorgehen.
In ihnen sollte selbstdndig denkenden Theologen, freilich nur
nach einer Seite hin, die religiose Begrindung der Reform-
richtung geboten werden. Denn die seinerzeit von der Ortho-
doxie abgelehnten Ibn lejmijja und seine Schuiler hatten im
X1V. Jahrhundert nichts weniger im Sinn, als etwa der Kul-
tur zu dienen; sie sind ja geschworene Gegner der Philo-
sophie sowie des rationalistischen Kaldm, und an Unduldsamkeit
gegen Andersdenkende und Andersglaubige werden sie wohl

1) Manéar IX 34.

2) VI 891 ff.

3) Uber die juristischen Prinzipien des I. K. al-Dsch. s. Mahmoud Fathy,
La Doctrine de l'abus des droits (Lyon—Paris 1913 : Travaux du Séminaire
Oriental d’Etudes Juridiques et Sociales, éd. E. Lambert, I).



nicht leicht zu Gberbieten sein. Es ist lediglich ihre Bekdampfung
der Madhab-Wirtschaft und ihrer religiosen Folgen, deren
Dokumente der cAbduh-Mandr Schule sehr zustatten kamen
und mit denen sie glaubt, der prinzipiellen theologischen
Opposition gegen ihre Bestrebungen die Spitze abzubrechen.
Ibn Tejmijja und seine Schriften sollten als Beweise daflr
dienen, dass sie ihre Theorien nicht mit Willkir improvi-
siert, sondern dass sie mit ihnen in einer ehrenhaften
islamischen, sogar an hanbalitische Vorganger anknipfenden
Kontinuitat stehe.

Jedoch noch ein anderer, dem des Ibn Tejmijja freilich
ganz entgegengesetzter Geist schwebt Uber den Bestrebungen
der Manar-Schule: der des Ghazati. Ibn Tejmijja war ihm wohl
einerseits als ein Feind aller sifischen Gefuihlsduselei, ander-
seits mit seiner skrupulésen Forderung der an Ghazéli ver-
missten Hadith-Akribie ), in energischer Weise entgegenge-
treten. Der cAbduhpartei ist er neben lbn Tejmijja der will-
kommenste Gewdhrsmann. Denn er hat ja den heftigsten Kampf
gegen das talflid, gegen die Auswiichse des Fikh gefiihrt, die
Kligeleien der Kasuistik und der Madahibdififerenzen verhéhnt,
und an Stelle des mechanischen Formalismus in der Religions-
Ubung auf die ethische Gesinnung und Wirkung der innerlichen
Gesetzlichkeit Gewicht gelegt?). Seinen Schriften sind in
diesem Sinne die loci probantes entnommen, wenn die neue
Schule dem formalistischen Geist der herrschenden Orthodoxie,
selbst in der Handhabung der funf Grundpflichten (Saulen) des
Islams, die in Koran und Hadith waltenden sittlichen For-
derungen entgegenstellt. cAbduh lasst z. B. die in Sure 2 v.
263 erteilten Ermahnungen (Wohltatigkeit) nicht unbenutzt
voriibergehen, ohne auf den Unterschied hinzuweisen zwischen
dem ethischen Geist, der sie durchdringt, und der formalen
(Ne«/-Gesetzgebung des Fikh mit ihren zififermassigen Tarif-

1) Vgl. Zeitschr. fir Assyriologie XXII 321.
2) Vorlesungen 178—181.



34i

bestimmungen und den in ihrer Ausfihrung ermdoglichten Aus-
wegen, durch die das ,Gesetz” umgangen werden kdnne (oben
S. 331); ,Satanseingebungen, die den Menschen zur Schéand-
lichkeit anleiten” (v. 271). Auf wen anders als auf solche, die
das Wohltun nicht in dieser satanischen Weise aufifassen, sollten
sich denn sonst die Schlussworte der Koranermahnung be-
ziehen: ,Wem Weisheit gegeben ist, dem ist viel Gut gegeben;
aber es erinnern sich nur die mit Herzen Begabten” ? (v. 272)]).

Und ebenso vom Salat (Gebet). ,Suchet Hilfe durch Aus-
dauer und durch das Gebet; und furwahr dies ist eine
schwere Sache, es sei denn fir die Demdutigen” (2 v. 42). Was
in dieser den Israeliten erteilten Mahnung das ,Hilfesuchen
durch das Gebet” bedeutet, erdffnet sich nur solchen Betenden,
»die in ihrem Gebet demitig sind” (23 v. 2). Damit ist ein
Gebet gemeint, wie es im Koran so oft gefordert wird, bei
dem die Betenden zu Gott emporschauen, ihre Herzen bei
ihm anwesend sind und sich ganz versenken in das Inne-
werden seiner Ehrfurcht und seiner Herrlichkeit und seiner
Herrschaft. Dies ist das Gebet, von dem Gott sagt: ,es sei
eine schwere Sache, es sei denn fir die Demutigen” und ,Ver-
richte das Gebet; flurwahr des Gebet hélt von der Missetat
und dem Verwerflichen zurick” (29 v. 44). Es sind nicht die
bekannten Formen gemeint: Aufrechtstehen’ Kniebeugung,
Prostration, besonders aber nicht die Lippenrezitation, die
jedes reifere Kind, wenn es darauf gedrillt wird, zustande-
bringt, und was wir von Leuten, die daran gewohnt sind,
Uben sehen, wobei sie aber beharrlich Siinden und Verwerf-
liches begehen. Was fir Wert haben denn solche leicht aus-
fuhrbare Korperbewegungen, dass sie Gott bezeichnet als
,schweres Ding” ,mit Ausnahme fir die Demditigen” ? Jene
Bewegungen und Worte sind nur Erinnerungszeichen und An-
kndpfungen u. s. w.

Dies ist Geist vom Geiste Ghazili's, dessen Ausdrucksweise

1) Manar IX 258—260.
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wir sogar in den obigen Anfiihrungen leicht wiedererkennen.
M. cAbduh spricht es sogar unverhohlen aus, dass die Errich-
tung von Schulen viel wichtiger sei, als die von Moscheen
»,denn das Gebet des Unwissenden ist wertlos und ungultig, also
sundhaft und strafbar; hingegen wird in den Schulen die
Unwissenheit entfernt; dadurch erhalten weltliche und religitse
Werke ihren Wert” ). So steht nun der theologische Moder-
nismus unter dem Einfluss dreier Faktoren: dem der ultra-
konservativen Tendenz des Ibn Tejmijja, dem der
ethischen Religionsauffassung des Ghazéli und dem der
Forderungen der fortschrittlichen Entwicklung.

Dabei ist aber noch ein Moment in Betracht zu ziehen.
Wir haben bereits hervorgehoben, und wir kommen noch
darauf zurtick, dass cAbduh und seine Manéar-Schule, darin
der indischen Islam-Renaissance nicht nachstehend, den nach
seinem wahren Geiste erfassten Islam als die vollkom-
menste Phase der religiosen Entwickelung, fast als
die absolute Religion betrachten. Muhammed ist auch ihnen in
diesem Sinne Siegel und Schlusstein der Prophetie.
Diese Uberzeugung hilt sie fortwdhrend in Atem gegeniiber
den von christlicher Seite ausgehenden Missionsbestrebungen,
die sich namentlich in Agypten seit der englischen Okku-
pation ein breites Gebiet erdffnet haben und deren Organe,
in arabischer Sprache abgefasste Schriften, unabl&ssige Pole-
mik gegen den Islam fihren. Diese Bestrebungen haben eine
energische Reaktion im Manar hervorgerufen. Das sogenannte
Barnabas-Evangelium, eine apokryphe Falschung in islamischem
Sinne, spielt naturlich seine Rolle dabei, ohnedass auf diese
Gaukelei besonderes Gewicht gelegt wirde. Kraftiger ist die
gegen die Missionsarbeit in umfangreichen Abhandlungen ent-
faltete positive Apologetik und Polemik. Zu bemerken ist der
stetig wiederkehrende Hinweis auf die unbestrittene Authentie
des Korans gegeniber der von christlich theologischer Seite

i) VI 152.



343

selbst angezweifelten und bestrittenen Authentie ganzer grésser
Teile der biblischen Urkunden und ihre Forschung Uber die
Textverderbnis, selbst der als authentisch anerkannten Texte.
Abduh und seine Leute sind in den Gang der abendlandischen
theologischen Studien gehdrig eingeweiht und die Fragen der
Bibelkritik benutzen sie zur Rechtfertigung und Deutung der
Anschuldigung Muhammeds, die in den Handen der ,Buch-
besitzer” befindlichen Bibeltexte seien nicht die authentischen
Werke der Propheten und Apostel. cAbduh selbst hat eine
polemische Artikelserie u. d. T. ,al-Islam wal-Nasré&nijja”
(Islam und Christentum) erscheinen lassen, die nach seinem Tode,
mit Beigabe seines Portrats, in Separatabdruck erschienen ist®).

Aus dieser apologetischen und polemischen Arbeit ist denn
auch der Gedanke der Grindung einer islamischen Propaganda-
schule hervorgegangen, deren Lehrplan und Organisation Mu-
hammed Reschid Rid& bis in die kleinsten Details entworfen
hat 2). Diese Schule héatte ausser der Heranbildung von Missions-
kraften fur die Verbreitung des Islams unter den Heiden, noch
die besondere Bestimmung, fur innerislamische Mission zu
arbeiten. Es sollten aus derselben Méanner hervorgehen, die
den rickstdndigen Islambekennern die reine Islamlehre ver-
kinden konnten. Daové wa-irschad, ,Propaganda und Leitung”,
war als Programm der zu grindenden Lehranstalt ausgesteckt.
Reschid Rida dachte anfangs, der Sitz dieser Schule sei in
der Chalifen-Residenz Stambul zu errichten und er hat auch
bei den hdchsten politischen und religiésen Autoritdten des
osmanischen Zentrums beharrlich fir die Durchfihrung seines
Plans agitiert. Trotz der sympathischen Aufnahme desselben
scheiterte seine Ausfihrung an politischen Bedenken. Nichts-
destoweniger hat die eifrige Arbeit des Agitators es zuwege
gebracht, am 14. Marz 1911 (dies Datum fallt mit dem 13.
Rabf | 1329 zusammen) sein dar al-dcfivd wal-irschad auf

1) Kairo 0.J. 7 172 SS.
2) MancLr X1V 801—821; Revue dti mo/ide musulman XVIII 224—227.



344

einem schonen Grundstuck zu erdffnen, das ein fir seine
Ideen . begeisterter Pascha auf der Nilinsel Rdda bei Kairo
fur diesen Zweck gestiftet hatte. Die Schule wird zumeist von
muslimischen Jinglingen aus Indonesien und dem Suahelivolke
besucht. Unter ihren Landsleuten ist ja das rechte Arbeitsfeld
fur den Doppelzweck der Anstalt: Anwerbung der Heiden
und Reform der in animistischem Aberglauben befangenen
Muslime. Uber Erfolge dieser religits-padagogischen Einrich-
tung fehlen bisher zuverléssige Berichte.

* *
*

Dies sind die ldeen, die der Tafsir des M. cAbduh und
seiner Schule in den Koran hineintragt, durch das Offenba-
rungsbuch verkinden und bekréaftigen lésst. Seine Tendenz
wird charakterisiert durch den Anspruch, eine Auslegung zu
bieten ,in geistigem, der Zivilisation entsprechendem Sinn
(Wwa tarlka ruhijja ownranijja), durch den erwiesen werde,
dass der weise Koran fiir jedes Zeitalter die Quelle reli-
gidser und gesellschaftlicher Wohlfahrt (al-saddat al-dmijja
wal-madanijja) ist” ).

Wir haben nun die Betdtigung dieser Tendenz in ihrer
exegetischen Anwendung im einzelnen zu betrachten.

9

Der Darstellung der Richtung, in der die modernistische
Theologie, auf exegetischem Wege, den Koran ihren eigenen
religiosen Begriffen angleicht, haben wir die Beantwortung
der Frage vorauszusenden: in welches Verhaltnis sie zu der
dogmatischen Anschauung von der litterarischen Natur des
Korans tritt.

Wenn diese Schule das ubernattrliche Element im Ko-
ran auch nicht Ubermassig betont und sich in diesen Dingen,

i) Manar VI 198; VIII 899.
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neben sorgsamer Beibehaltung des traditionellen Phrasenappa-
rates, auf der Linie des Rationalismus bewegt, so legt sie doch
besonderes Gewicht darauf, in der Erkennung und Aufweisung
der rhetorischen Schonheiten der koranischen Diktion, des
planméassigen Zusammenhanges der zerstickelten Bestandteile
der einzelnen Suren, hinter den orthodoxen Vorgangern nicht
zuruckzubleiben, ja sogar dieselben in solchen Nachweisen
noch zu uUbertreffen.

M. AAbduh sagt sich zuweilen in diesen Fragen, freilich zum
Vorteil des Korans, von der traditionellen Anschauungsweise
los. Wahrend die alten Ausleger unmittelbar aufeinanderfol-
genden Versen haufig verschiedene Offenbarungsan-
ldsse (asbdb al-nuzll) unterlegen, und dieselben in bezug auf
ihre chronologische Folge von einander trennen, bestrebt sich
Abduh, in den Koransticken auf lange Strecken zielbewusste
Einheitlichkeit nachzuweisen: ,Es ist — so sagt er —
eine merkwirdige Eigentumlichkeit der Tradenten Uber die
Anlasse der Offenbarung, dass sie zusammengehtrende Teile
der gottlichen Rede auseinanderreissen und dadurch den Ko-
ran in Fragmente zerlegen; sie trennen sogar einzelne Satze
desselben Verses von einander, indem sie fir dieselben je
besondere selbstdndige Veranlassungen annehmen. Betrachte
nur einmal die hier vorliegenden Verse (bei Gelegenheit von
2 v. 136—138), und du wirst (mit meiner Erklarung) ihre Un-
nachahmbarkeit (idschdz) in héherem Grade bewéhrt finden” ).
Im selben Sinne glaubt er die Wirde des Korans, gegenlber
dlteren orthodoxen Auslegern, in der rhetorischen Ab-
schatzung der Synonyma zu erhdhen. ,Gott ist den Menschen
furwahr gnadig und barmherzig” {raUfun rahimun; 2
v. 138 und sehr oft). Es wird vorausgesetzt, dass im Falle
der Anwendung zweier, eng verwandten Begriffskreisen an-
gehodrender Waorter, ihre Aufeinanderfolge eine Steigerung

1) Manar VIl 91; dieselbe Bemerkung ibid. 201 (zu Vers 148); 238 (zu
Vers 158).
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der durch sie ausgedriickten Begriffe darstellt; das an zwei-
ter Stelle folgende Wort entspricht einem hoéheren Wert;
es sei begrifflich reicher als das vorangehende. Die Rhetoriker
nennen diese Regel: al-tarakki min al-adna ila al-ada, das
Fortschreiten, Aufsteigen vom Tieferen zu dem Hoheren. In
der dogmatischen Streitfrage, ob die Propheten oder die Engel
im Verhéltnis zu einander die hoéhere Rangstufe einnehmen
(die Muctaziliten und einige Aschariten — Bakillani, Hallmi —
geben den Engeln den héheren Rang, wahrend die allgemeine
ascharitische Lehre die Propheten hoher stellt als die Engel 1))
wird 4 v. 170, wo die Engel hinter Jesus genannt werden, im
Sinne dieser Differenz hart umstritten.

Der erwdhnten rhetorischen Regel scheint 2 v. 138 sich
nicht zu flgen 2); das an erster Stelle stehende rcCuf fasse
den Begriff der Barmherzigkeit mit reicherem Inhalt in sich
als das darauf folgende rahim 3). Die beiden Dschelédl, deren
Tafsir zu den populdrsten Korankommentaren gehoért, moti-
vieren die Verletzung der rhetorischen Regel damit, dass in
diesem Fall das den Satz schliessende rahim aus Ruck-
sichten auf die Reimverhaltnisse an zweite Stelle kam (walcad-
dania al-ablagha lil-fasilati) 4, ein Gesichtspunkt, der in der
gewbhnlichen Koraninterpretation als voll berechtigt betrachtet

1) S. die Litteratur derFrage inW ZKM XV 46. Vgl. Schahrastdm
Cureton 226, 4. Ibn Hazm, Milal V 20 ff. lbn al-Munejjir zu 140, 12 (I 5 2)?
81 v. 22 (Il 528) gegen Zamachscharl zu den Stellen; Hudschwirf, Kaschf al-
mahdschib, Gbers.' von Nicholson 239 ff.'

2) Sehr eingehend bei Ibn al-Munejjir z. St. (I 241 ff.); er hat eine Vorliebe
fir die Beobachtung dieses rhetorischen Gesichtspunktes; vgl. seine Glossen zu
3 v. 107 (I v. 162),5 v. 48 (1259). — Auch mit der Wortfolge al-rahmén
al-rahlm hat man sichabzufinden, da rahman als umfassendere Stufe der Barm-
herzigkeit aufgefasst wird als das folgende rahim. Verschiedene Versuche diesen
Einzelfall mit der rhetorischen Regel auszugleichen bei Kastalldni X 409 (zu
Tauhld nr. 2),

3) In einem die verschiedenen Seelentatigkeiten korperlich lokalisierenden
Hadith (vgl. bab. Ber&dkhoth 61") wird als Sitz der rahma die Leber, als der
der ra‘'fa die Milz angewiesen (Buch. Adab mufrad [Stambul 1304] 109 ult.)

4) Vgl. Bejdawi zu 9 v. 129 (ed. Fleischer, | 406, 20).
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wird ). M. cAAbduh will ihn jedoch nicht gelten lassen. ,Jedes
Wort des Korans — sagt er — ist an die fur dasselbe pas-
sendeste Stelle gesetzt. Aus Ricksicht auf den Reim kann
kein ufTTgpov yrporepov  statthaben. Die  Voraussetzung solcher
Ricksicht kdme dem Zugestandnisse gleich, dass auf den ko-
ranischen Ausdruck Zwangsverhéltnisse [darum, licentia poetica)
Einfluss Ubten, wie dies bei Gedichten angenommen wird, wo
&dhnliche Umstellungen mit der Rucksicht auf den Reim moti-
viert sind”. ,Aber der Koran ist keine Dichtung; er kommt
von Gott, dessen Wort nicht unter dem Einfluss zwingender
Verhéltnisse steht. Er ist aller Dinge machtig, weise und all-
wissend; er gibt jedem Ding die ihm zukommende Stelle”.
cAbduh bestrebt sich nun aus arabischem Sprachgefihl (l-
dauk al-carabi) nachzuweisen, dass in dem fraglichen Wort-
paar in der Tat die erforderliche Begriffsteigerung vorhanden
ist, indem rahim den Begriff der Barmherzigkeit in umfassen-
derer Weise ausdrickt als das ihm vorangehende ra’l f2).
Wir haben keine Ursache vorauszusetzen, dass diese rheto-
rische Wertschatzung des heiligen Buches und seine Anerken-
nung als Gotteswort eine captatio benevolentiae sei, wodurch die
Vertreter der islamischen Aufklarung fur ihre Anschauungen
und Lehren den Einlass auch in orthodoxen Kreisen ermdogli-
chen oder deren a limine-Zurickweisung zuvorkommen wollen.
Es ist im allgemeinen eine nicht zu Ubersehende Erscheinung,
die uns das Verhalten der islamischen theologischen Aufklarer
gegeniber den primaren Voraussetzungen des orthodoxen Islams
darbietet. Schidtische Freigeister, die sich Uber das Zeremo-
nienwesen des Islams frei hinwegsetzen, es nicht verschméhen
strenge religiose Verbote offen zu Ubertreten und den Ruf

1) Damit (murd~atan lifawésil al-gjat) wird z.B. motiviert, dass in den Pa-
rallelerz&hlungen von Moses und den dgyptischen Zauberern diese an der einen
Stelle (7 v. 118 —119) rufen: amanna birabb ... . Misa wa-H&run (Reim zu
a/-@lamtn)i an der anderen (20 v. 72), die Namenfolge umkehrend: &manna
birabb Hariin wa-Musd (zu tas&* al-cfla, wa-abka, freilich sehr fragwurdige
Assonanz).

2). Mariar ibid. 93. 1
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des Mu’ezzin ganz spurlos an sich voribergehen zu lassen, ja
sogar Uber die traditionellen Gesetze ihrer Religion sich auch
Andersglaubigen gegenuber mit unverhohlenem Freisinn aus-
sprechen, sind von den Ubermenschlichen Gaben und F&hig-
keiten des cAll und der Imame mit ebenso exaltierter, bestenfalls
etwas rationalisierter, Bewunderung erfullt, wie der orthodoxe
schfitische Fanatiker. Diesen Uberzeugungen gegeniiber wird
ihre Skepsis ausgeschaltet. Das Martyrium der Imame ist den
Philosophen unter ihnen ebensolche Quelle religidser Erbauung,
wie den intransigenten Altglaubigen *. Darin kennen sie kein
Abschwenken vom grundlegenden Lehrbegrifif der Schla. Ja,
sie erblicken, wie wir dies an den indischen Aufklarern beob-
achten konnten, in A1 und den Imamen die Patriarchen,
Vorkampfer und Begrinder des Freisinns, in deren Kreisen
sich die Pflege der freien Ideen fortpflanzte. Sie dienen ihnen
gewissermassen als Rechtfertigung ihres eigenen religitsen
Standpunktes.

Auch der sunnitische Aufklarer l&sst es nicht zu, an der
hohen Wirde und den Vollkommenheiten Muhammeds, an
der Unvergleichlichkeit des Korans zu makeln. Je nachgie-
biger er mit den ,Zweigen” verfahrt, desto unverbrtchlicher
fordert er die Anerkennung der goéttlichen Vorziige des Korans.
Er hélt ihn fur ein Gottesbuch wie der letzte Orthodoxe; ja
er will in ihm — wie wir an dem Beispiele M. cAbduh’s sehen
konnten — Vollkommenheiten finden, an denen der Orthodoxe
achtlos vorubergeht. Dadurch schafft er sich zugleich die freie
Bahn dafiir, in dem Gottesbueh, das ihm den Inbegriff aller
Wahrheit darstellt, die Gedanken moderner Philosophie, Natur-
und Gesellschaftswissenschaft ausgedrickt zu finden. Dies ist
einer der Grundgedanken dieser neuen Schule. Mahmud Salim,
Prasident der Gesellschaft (dschem&™at al-da™wa ival-irschad),
unter deren Auspizien die obenerwdhnte Propagandaschule
entstanden ist, spricht es klar aus: ,Die Alten haben in der

x) Vgl. Vorlesungen 214—223.
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Exegese des Korans Gedanken von Aristoteles, Plato, Pytha-
goras und Galen benutzt, jetzt missen wir mit Leibniz, Comte
und Spencer dasselbe tun” *. Und das wenigste, was dieser
Schule als feste Voraussetzung der richtigen Koranauslegung
gilt, ist die Uberzeugung, dass der Koran keine Lehre ent-
halten konne, die mit den Wahrheiten der Wissenschaft in
Widerspruch sei. Fur die Augen der Oberflachlichen verbor-
gen, umfasst das Gottesbuch vielmehr die wissenschaftliche
Weltanschauung des 19. und 20. Jahrhundertes. Man musse
nur mit offenen Augen lesen und mit vorurteilslosem Sinn
verstehen koénnen. Einer der frihesten Vertreter der moder-
nen Richtung, der persische Gelehrte Sejjid Keramat AA/i
(1867) erklart in einem auch in englischer Ubersetzung ver-
offentlichten Buche (einer der Ubersetzer ist Ameer Ali) ,die
vollkommene prinzipielle Ubereinstimmung des heiligen Buches
und des Hadith mit den Lehren der europdischen Physik,
Astronomie und Kosmologie”. Von seinen Beweisbeispielen
hat man auch spater Gewicht auf Sure 41 v. 10 gelegt, aus
welcher Stelle (dort spricht Gott zum Himmel und zur Erde:
,Kommet gutwillig oder gezwungen’; sie sprachen: ,Wir kom-
men gehorchend’) gefolgert wird, dass im Koran, die Erkennt-
nisse jener Zeit weit Uberholend, bereits die Bewegung der
Erde vorausgesetzt wird 2). Und in solchen Nachweisen haben
unsere Kulturmuhammedaner zuweilen Erstaunliches geleistet.
Unter den Neueren ist nicht vereinzelt Dr. Muhammed
Taufik Sidkl, Arzt in Turra, der mit Vorliebe in solcher
Harmonistik arbeitet. Auch er beweist in einer Abhandlung
LAstronomie und Koran” (dlm al-falak wal-Kor'an) die Uber-
einstimmung dessen, was in letzterem Uber Himmel, Ercje,
Sterne u.s.w. zu lesen ist, mit den astronomischen Erkennt-
nissen der Neuzeit3).

Die Anhénger dieser Richtung empfinden fir den Islam

1) Manar X1V
2) ZDMG XXII 566.
3) Manéar X1V 577—200.
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keine Furcht vor der modernen Wissenschaft. Sie wissen wohl,
dass viele, die die Wissenschaft auf europdische Art sich an-
eigneten, dieser folgend, die Lehren der Religion beiseite werfen.
»,Die Ursache davon ist jedoch, dass solche Leute den Islam
selbst weder vor noch nach ihrem Studium der europdischen
Wissenschaften wirklich kennen gelernt hatten. Darum fordern
wir unsere Religionsgelehrten auf, die Zigel des exakten Stu-
diums in ihrer Hand zu behalten; denn wir hegen das uner-
schutterliche Vertrauen, dass niemand, der den Islam wirklich
erkannt hat, demselben untreu werden koénne. Wie kodnnte
auch jemand die Finsternis erwéhlen, wenn er im Licht ge-
lebt hat?" ).

Dieser Gedanke kehrt immer und immer in zahlreichen Va-
riationen in den programmassigen Kundgebungen der cAbduh-
Schule wieder. Zumal in seiner Anwendung auf zwei Gebiete:
das historische und das naturwissenschaftliche.

Zu allererst sei im Koran die Erkenntnis ausgesprochen,
dass in der geschichtlichen und sozialen Entwick-
lung der Menschheit feste Gesetzméssigkeit walte. Wo nur
irgend im Koran auf sunnat al-awwalin (das Herkommen der
friheren Geschlechter; 8 v. 38) Bezug genommen oder in
welchem Zusammenhang immer ein Gedanke ausgesprochen
wird, wie folgender, haufig wiederkehrender: ,Dies war Allah’s
Brauch [sunnat Allah) mit denen, die langst hingegangen sind
und du findest keine Verdnderung in Allah’s Brauch” (z. B.
33 v. 62) — wird der Text immer wieder fir diese Tatsache
beansprucht 2). Die unverdnderliche sunnat Allah sei die in
der Geschichte waltende Gesetzméésigkeit.

Darum sei auch das Studium der Geschichte eines der
dringendesten Interessen der wahren Islampflege. Zu Betrach-
tungen dariber geben reichliche Veranlassung die Stellen des
Korans, in welchen die Geschicke alter Volker, die bdsen
Folgen ihrer Versindigungen erzahlt werden 3). Darin liegen

o IV as3- 2) IX 55 3) V 693 Uber 2 v. 46.
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geschichtliche Erwagungen. Das Bedirfnis des Muslim nach
solcher Erkenntnis trete besonders an Sure 2 v. 209 ff. her-
vor, wo von den Spaltungen und der Uneinigkeit unter den
Menschen die Rede ist, Zustidnden, denen abzuhelfen der
Beruf der Propheten als der Lehrer der Menschheit war. In
diese Verse wird die Betrachtung der Entwicklungsge-
schichte der menschlichen Gesellschaft nach ihren
verschiedenen Stufen hineingelegt und diese Darstellung zu
einer strengen Apostrophe an die ziinftigen Gelehrten (mlaméa
al-rusiim) ) und an die Herrscher und die regierenden Kreise
(al-umard wal-saldaiiri) benutzt, um sie wegen der Vernach-
l&ssigung der historischen Erziehung der Pflichtversdumnis
gegen den Islam zu zeihen 2).

In bezug auf das Verhéltniss des Korans zur Naturwis-
senschaft geht cAAbduh vom Grundsatz aus, dass ,Gott sein
Buch nicht geoffenbart habe, um darin Tatsachen und Er-
scheinungen des Naturgeschehens in wissenschaftlichem Sinne
zu erklaren” 3. Denn (ber diese Dinge zu belehren gehort
nicht zu den Absichten der Religion. Von der Natur sei im
Koran nur zu dem Zweck die Rede, um an der Vollkom-
menheit und den Wundern der Schopfung auf die Weisheit
des Schopfers hinzuweisen 4. Es durfe daher kein Anstoss
daran genommen werden, wenn einer oder der andere der
Ausdrucke, mit denen der Koran von Naturerscheinungen
redet, den naturwissenschaftlichen Anschauungen nicht ent-
spricht (z. B. Blau des Himmels).

Hingegen findet er eine direkte Anspornung zur Beschaf-
tigung mit den Naturwissenschaften in dem Wbrt (2 v. 26—7):
~Wie konntet ihr auch Gott leugnen, wahrend ihr doch tot
wart und er euch lebendig machte; alsdann wird er euch
téten und dann wieder lebendig machen, und zu ihm werdet
ihr zurickgefuhrt. — Er ist es, der fur euch auf der Erde
alles erschuf u. s. w.”

1) VIII 41—67. 2) lbid. 89 fr. 3) XIl 486. 4) XI1 815.



352

Es sei eben einer der Vorteile des Islams vor anderen Reli-
gionen, dass sein heiliges Buch zur Pflege der Naturwissen-
schaft aneifert ). Wie ungesucht bietet sich zum Beweise
dieses Gedankens die Belehrung in 2 v. 159 dar: ,Furwahr,
in der Schoépfung des Himmels und der Erde und in dem
Wechsel der Nacht und des Tages und in den Schiffen, die
das Meer durchziehen mit dem, was den Menschen nitzt und
(darin) was Allah vom Himmel herabsendet an Wasser, und
er belebt damit die Erde nach ihrem Tode, und (darin, dass
er) in ihr ausstreute von allem Getier, und in dem Walten-
lassen der Winde, und in den Wolken, die zur Té&tigkeit ge-
zwungen sind zwischen dem Himmel und der Erde — (in
allen dieser Dingen) sind Zeichen fiir ein Volk, das verninftig
ist”. Dieser Vers bietet besondere Gelegenheit, fur die Pflege
der Naturwissenschaften eine Lanze einzulegen. ,Manche, die
sich der Pflege naturwissenschaftlicher Bildung im Namen der
Religion widersetzen, sind der Meinung, dass der Blick auf die
ausseren Erscheinungen der Natur gentigend sei, um aus ihnen
einen Beweis zu schopfen fir die Erkenntnis der Wirkungen
des Schopfers, seine Weisheit und Barmherzigkeit. Sie gleichen
darin jemandem, der sich begnligt, von einem Buch die Ein-
bandstafel zu betrachten, ohne vom Inhalt des Buches Kennt-
nis zu nehmen. Firwahr, die Natur ist ein Buch, das uns
Gottes Dasein, seine Vollkommenheit, Erhabenheit und Schén-
heit laut verkiindet, und auf dies Buch deutet der Satz 18
v. 109: ,Sprich: Wenn das Meer Tinte ware fir die Worte
meines Herrn, so wirde das Meer verbraucht sein, bevor die
Worte meines Herrn zu Ende kamen, und wenn wir auch
noch ein gleiches zur Aushilfe bréchten”; ferner 31 v. 26:
,und wenn das, was auf der Erde ist an B&dumen, Federn
wéren, und es wirden sieben (Tinten-)Meere das Meer er-
weitern, so wirden die Worte Gottes nicht zu Ende kommen”.
Die ,Worte Gottes” sind die einzelnen Schopfungsdinge;

1) Vo
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sie sprechen deutlicher als es alle Rede vermdchte. Aber sie
werden nicht verstanden von denen, die allem Horen ent-
fremdet und allem Wissen feindlich sind. Diese meinen, dass
die Erkenntnis Gottes durch dialektische Spekulation und «auf
dem Wege logischer Syllogismen erlangt werden kdnne. Wére
diese ihre Voraussetzung richtig, so héatte ja Gott selbst im
Koran solche Gesichtspunkte dargelegt und auf die Unmdg-
lichkeit des regressus in infinitum und des circulus vitiosus,
und wie alle die termini der Dialektik immer lauten, hinge-
wiesen und nicht auf Himmel und Erde, Nacht und Tag,
Schiffe und Regen und deren Wirkung auf das Leben der
Natur. Gott hat zwei Blicher herabgesandt: ein erschaffenes,
das ist die Natur, und ein geofifenbartes, das ist der Koranl).
Das letztere leitet uns, mit der uns verliehenen Vernunft
in jenem zu forschen. Wer gehorcht, wird gliickselig; wer
sich abwendet, geht dem Verderben entgegen” 2.

Die Pflege der Naturwissenschaften (und im Zusammenhang
mit ihnen die der technischen Wissenschaften) habe fir den
Islam auch einen eminent praktischen, mit der politischen

X) Man wird an eine Stelle in lhn al-cAra6fs Futiihat mekkijje (I 101,4 v. u).
erinnert: ,Der Kosmos ist das grosse Offenbarungsbuch, das Gott uns vorliest,
eine Vorlesung durch die Erscheinung, so wie der Koran eine Vorlesung durch die
Rede ist. Auch der Kosmos besteht aus geschriebenen, auf das ausgebreitete Per-
gament des Seins gezeichneten Buchstaben; diese Schrift wird an ihm ewiglich und
endlos bestehen.” Auch Ghazali (Ihja 11 258, 1; weiter ausgefuhrt 1V 116, 16)
vergleicht die Schopfungen Gottes mit litterarischen Werken (tasnif Allah); ibid. 1V
89, 5v. u. ,Die nicht vermdgen zu lesen die gottlichen Zeilen, geschrieben aufden
Blattseiten der existierenden Dinge mit gottlicher Schrift, ohne Buchstaben noch
Laute, die nicht mit dem Auge des Gesichts, sondern mit dem der Einsicht be-
griffen werden kann, diese Unvermdégenden hat Gott benachrichtigt durch die
Rede, die sie vom Gesandten gehért haben, sodass durch Vermittlung von
Buchstab und Laut ihnen der Gedanke zuging, den sie sonst nicht erfassen
konnten"......... Derselben Vergleichung bedient sich dem Philosophen gegeniiber
der &gyptische Monch Antonius als jener seine Verwunderung dariiber ausdriickt,
dass Antonius es so lange in der Wiuste aushalte ohne den Trost zu geniessen,
den die Bucher gewdahren: ,Mein Buch ist die Natur und die steht mir zu Gebot
so oft ich lesen mag, was Gott spricht” (Sozomenus Hist. eccl. IV 23 nach
Schiewitz. Das morgenlédndische Monchtum 1 239).

2) Manar VIl 292.

23
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Stellung des Islams eng zusammenhdngenden Zweck. Dies
lehrt Abduh im Anschluss an 3 v. 200: ,O, die ihr glaubig
seid, harret aus, strebet Ausdauer an, und rustet in Kriegsbe-
reitschaft.. . vielleich findet ihr Gelingen”, und 8 v. 60—62:
-,und wenn du Verrat von einem Volke befurchtest, so ver-
setze ihnen das Gleiche ... und bereitet fir sie vor, was ihr
nur im Stande seid, an Stdrke und Bereitschaft der Rosse,
womit ihr Furcht einflosset dem Feinde Gottes und euerem
Feind und anderen ausser ihnen”. Hieraus folgt, dass nach
den Prinzipien des Islams ,die Unglaubigen mit denselben
Mitteln bek@mpft werden miussen, die sie zur Bekdmpfung des
Islams anwenden. Darin ist inbegriffen, dass man ihnen in
unserer Zeit in der Verfertigung von Kanonen und Flinten,
von See- und Luftschiffen und anderen Arten der Kampfes-
mittel nacheifern musse. Dies alles macht die Vervollkommnung
in den technischen und Naturwissenschaften zu einer unum-
ganglichen Pflicht der Muslime, denn nur dadurch kann die
militédrische Bereitschaft erreicht werden” *).

Dies Tafslr bestrebt sich ferner stets dem Grundsatz gerecht
zu werden, dass ,eine Religion, die voller bléder Marchen
(churafat) ist und aufgeklarte Vernunft (al-akl al-mustamr)
nicht in einem Hirn beisammen sein kénnen” 2). Es kdénnen
also im Koran Dinge erster Art nicht Vorkommen; bei rich-
tiger Erklarung konne er der aufgeklarten Vernunft nicht
widersprechen. Die letztere fasst cAbduh in ganz modernem
Sinne auf. Er ist ja durch und durch gesattigt von den Ideen,
die er wahrend seines Verkehrs in Europa und auch nachher
aus der Litteratur in sich aufgenommen hatte. Es entbehrt
nicht eines pikanten Zuges, dass der Mufti in seinen exege-
tischen Vorlesungen Herbert Spencer zitiert (zu4v. r7) 3),
mit dem er auch persdnliche Unterredungen hatte; dass er
(zu Sure 2) gelegentlich der Erkldrung des Zinsverbotes Tol-
stoi, und in seiner Exegese der slrat al-asr 4 die ,konven-

1) X1l 331 2) V 144, 10 u 3) XIl 805. 19 vi 1AL
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tionellen Lugen” (al-akadib al-airfijja) meines Jugendfreundes
und Landsmannes Max Nordau, wohl nach der franzdsischen
Ubersetzung jenes Werkes, anfiihrt. Nichts Modernes ist ihm,
so wie den Anhéngern seiner Lehrrichtung fremd. So finden
wir z.B. in einem Buche, das der Schejch al-Bekrl Muhammed
Taufik, als hierarchisches Oberhaupt der Sufibruderschaften
in Agypten ") zur Anleitung der Siifi-Adepten abfassen liess,
gedehnte Zitate aus der Enzyklopadie Larousse, aus
den Werken des franzésischen Philosophen Frank und aus
einem Aufsatz Berthelot’s?2), in einem Kapitel, in dem der
Nachweis gefuhrt wird, dass der Islam in der Proklamation
der bdrgerlichen sowie der Denk- und Gewissensfreiheit der
westlichen Zivilisation um Jahrhunderte vorangeschritten ist3).
In diesem Sinne interpretiert die Exegese cAbduh’s und sei-
ner Schule in den Koran ziemlich haufig moderne Anschauun-
gen, namentlich Darwinistisches hinein. Wir stehen bei-
spielsweise vor der Erklarung von 2 v. 250 ff. ,Wie manche
geringe Schar hat eine grosse Schar Uberwaltigt, und Allah
ist mit den Ausdauernden”. Die Exegese dieser Stelle lauft
unter allgemeinen Betrachtungen darauf hinaus, dass sie
die Theorie vom ,Kampf ums Dasein” (tanazif al-baka), von
der ,natlrlichen Zuchtwahl!” (al-intichab al-tabiH) in sich fassen
soll4. Auch 2 v. 252; 13 v. 18 sollen dafur dienen.

Die haufig wiederholten Sentenzen al-~akiba lil-mnttakm ,die
Zukunft gehort den Gottesfurchtigen” (7 v. 125), ,Gott lasst
nicht gelingen die Tat der Verderber” (10 v. 81) u.s. w. wer-
den ganz ernstlich auf den ,survival of the fittest” bezogen 5).
»Dies ist eine Anleitung zum Prinzip vom Kampf ums Dasein,
und dazu, dass dieser Kampf zum Sieg des Tuchtigen und

1) Vgl. Macdonald, Aspects of Islam (New York 1911) 180 ff.

2) Sonst berufen sich die modernistischen Schriftsteller des Islams in ihren
arabischen Werken am héaufigsten auf die Schriften Drapers und Le Bons.

3) Kitéb al-tcfllm vual-irschéad (Kairo o.J. 667 -j- 35 SS.) 618— 630.

4) VIIlI 929—930.

5) IX 60.
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zum Bestand des Vorziglichen fuhrt”. Dies ist freilich in
seiner historisch-sozialen Anwendung gemeint. Die modernis-
tische Exegese der cAbduh-Schule ") scheut jedoch auch vor
der Anpassung des Korans an moderne naturwissenschaftliche
Theorien nicht zurick. Es ist wohl fur unsere hergebrachte
Anschauung von islamischer Wissenschaft nicht wenig Uber-
raschend, den Rektor der Azhar-Schule, bei Gelegenheitseiner
exegetischen Vorlesung dber 2 v. 18, 19, wo in einem Gleich-
nisse von Donner, Blitz und anderen Naturerscheinungen
sowie von ihren Wirkungen die Rede ist, Gber die Theorie
der Elektrizitat in ihrer Betdtigung in Donner und Blitz, Uber
positive und negative Elektrizitat [al-mldschib wal-sélib), tber
Telegraph, Telephon und Tramway sprechen zu hdren 2); nicht
alsob von allen diesen Dingen im Koran die Rede wiare, —
es gibt moderne islamische Autoren, die so weit gehen, auch
solches zu behaupten — sondern in dem Sinne, dass die Be-
achtung aller dieser Errungenschaften der Kultur fir den
Bekenner des Gottesbuches wohl schicklich ist und durch den
Geist desselben gefordert wird.

Hingegen findet er moderne pathologische und therapi-
sche Theorien im Koran, und in diesen Fallen auch in der
geweihten Tradition. Allen Ernstes behauptet er, dass die
auch im Koran (2 v. 276) reflektierte Anschauung der alten
Araber, dass alle Krankheit durch Dschinn (Damonen) ver-
ursacht wird 3), keine andere Deutung zulasse, als die, dass
unter Dschinn (die Verborgenen) die krankheiterregenden
Mikroben zu verstehen seien. Der Koran nehme demnach in
bezug auf die Frage der Krankheitsursachen den Standpunkt
der allermodernsten Medizin vorweg4).

1) Wir nennen statt mehrerer schriftstellerischer Anhanger derselben z. B. nur
Tantawi Dschauharl mit seinem Werke: Nizdm al-cdlam (Ordnung der Welt,
Kairo 1905) .und anderen Schriften &hnlicher Tendenz (vgl. Journ. As. 1908,
I 165—170).

2) iv 335.

3) Archiv fur Religionswissenschaft X111 35.

4) Mariar 1X 335 u.d.
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Hieran darf wohl eine diesem Kreise verwandte Hadith-
Interpretation angeschlossen werden.

In Féllen epidemischer Krankheiten bereiten beim naiven
Volk und den halsstérrigen Theologen erhebliche Schwierig-
keiten die sanitéatspolizeilichen Vorkehrungen gegen die Ge-
fahren der Infektion. Es steht allen solchen Vorkehrungen ein
allgemein anerkannter Spruch des Propheten entgegen, nach
welchem der Glaube an Krankheitsansteckung ein ebensol-
cher Aberglaube ware, wie der an Omina und Auguria und
die Vorstellung von einen Hungerwurm, der im Magen den
Appetit verursache. Jeder einzelne Erkrankungsfall sei eine
von ausseren Ursachen unabhangige Wirkung Gottes und
kdénne in keinen wurséchlichen Zusammenhang mit anderen
Krankheitserscheinungen gesetzt werden. Es kdnne von Infek-
tion als Erkrankungsursache keine Rede sein. Man hat aller-
dings schon in alter Zeit traditionelle Erzéhlungen mitgeteilt,
die der Ablehnung der Voraussetzung der Infektion als Krank-
heitsursache im Wege stehen '). Eine bei dieser Frage in
Betracht kommende Belehrung des Propheten lautet: ,Wenn
ihr hort, dass die Pest in einem Lande herrscht, so geht nicht
in ein solches Land; befindet ihr euch aber bereits in dem-
selben, so entfernet euch nicht” 2), dies letztere, ohne Zweifel,
um nicht den Glauben zu betétigen, alsob man dem Ver-
hédngnis Gottes aus dem Wege gehen kdnne 3.

Im Sinne unserer Rationalisten, die auch die Ubrigen, den
Infektionsglauben ablehnenden Spriche zu Gunsten der mo-
dernen Hygiene ablenken, habe der Nachsatz die Bedeutung:
man moge ein verpestetes Land, in dem man sich zur Zeit

1) Siehe Preussische Jahrblicher CXXI1 (1905) 2S3, vgl. Lammens, Ziad ihn
Abihi (Rome 1912) 125 f.; E. Seidel, Die Lehre von der Kontagion bei den
Arabern (Archiv fur die Geschichte der Medizin, Bd. VI Heft 2, Leipzig 1912).
Der Aufsatz Masterman’s: The Ideas among the Natives (von Syrien und Palas-
tina) regarding the Causes and Cure of Disease (Quart. Statem. Pal. Expl. Fund
1918, 56—71, 112—119) war mir nicht zuganglich.

2) Vgl. de Goeje, Memoire sur la conquete de la Syrie'l (Leide 1900) 163.

3) Die Frage wird im Ihja IV 278 verhandelt.
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der Epidemie befindet, nicht verlassen: um die Krankheit
nicht zu verschleppenl). Es wire eine sanitatspolizei-
liche Verordnung Muhammeds, die die Voraussetzung der
Infektion geradezu bestatige. Sie bringen also das gerade Ge-
genteil des Wortsinnes heraus.

Sehr schwer windet sich die moderne Schule um die Frage
herum, ob das Menschengeschlecht aus einem oder aus meh-
reren Paaren entstanden sei. Im Koran (4 v. 1; 6 v. 98; 7
v. 189; 39 v. 8 wird namlich wiederholt ausdriicklich von
der Hervorbringung des Menschengeschlechtes ,aus einer Seele”
(min nafsin wéahidatin) gesprochen. Wie kann nun diese Lehre
mit den wissenschaftlichen Ergebnissen in Einklang gebracht
werden? Darauf geht die cAbduh-Schule bei verschiedenen
Gelegenheiten ein und versucht es, durch mannigfache Aus-
gleichungsformeln, der Gefahr zu entgehen, aus dem Koran-
wort die einheitliche Abstammung des Menschengeschlechtes
folgern zu mussen. Zundchst meinen sie, dass an der fragli-
chen Stelle gar nicht vom Ursprung der gesamten Mensch-
heit die Rede sei. Adam und Eva seien als die Stammeltern
der Araber, nicht als die des gesamten Menschengeschlechtes
zu betrachten. Indem Gott seine Absicht kundgibt, den Adam
zu erschaffen, entgegnen ihm die Engel (2 v. 28): ,Willst du
jemand dahinsetzen, der in ihr (der Erde) Unheil anstiftet
und Blut vergiesst” ? Dies nétigt zur Voraussetzung, dass es
schon vorher Menschen gegeben habe; wie hatten denn die
Engel sonst gewusst, dass der zu erschaffende Mensch, ver-
moge seiner Naturanlage, jene, bosen Eigenschaften besitzen
werde? Und der Spitzfindigkeiten noch mehr, durch die selbst
Darwin korangerecht gemacht wird 2).

Viel origineller mutet folgende Meinung Uber den Sinn der
einzigen Seele an. Nach der Aneinanderreihung verschiedener
Erklarungsmaglichkeiten, die der koranische Ausdruck vertrégt,
schliesst der Mufti: ,Wir mdchten uns in der Erklarung des

1) Manar V 358. 2) VIl 738.
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1) Manar V 358. 2) VIl 738.
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fraglichen Ausdrucks nicht an eine bestimmte wissenschaft-
liche Ansicht, an die irgend einer naturwissenschaftlichen
Schule (Darwinismus u. dgl.) festnageln; sondern sie unbe-
stimmt lassen, wie sie auch im Koran selbst unbestimmt ge-
lassen ist. Wir beanspruchen daher nicht, mit Bestimmtheit
wissen zu wollen, was unter nafsun wahidatun zu verstehen
sei, und kdonnen keine Erkldarung als verpflichtend halten, die
nicht durch den Propheten selbst gegeben ist.” ,Die. Ab-
stammung aller Menschheit von Adam sei Ubrigens eine he-
bréische Tradition; wir Muslime sind nicht verpflichtet die
geschichtliche Uberlieferung der Hebréder anzuerkennen, wenn
sie auch auf Moses zurickgefuhrt w'ird. Denn wir sind dessen
nicht sicher, dass sie genau so zu uns gelangt ist, wie sie
Moses niedergeschrieben hat.” Man sieht, dass die cAbduh-
Schule fur ihre rationalistischen Zwecke bereitwillig auch das
islamische Vorurteil von der Thora- und Evangelienfélschung
durch Juden und Christen handhabt. Dies tut sie bei jeder
Gelegenheit, wo sie eine ihr misliebige Vorstellung, die aus
der Bibel in den Islam eingedrungen ist, aus diesem besei-
tigen will.

Ferner: ,lch mochte doch gerne wissen, wie jene, welche
glauben, dass die Frage (der Abstammung des Menschen-
geschlechtes) durch den Wortlaut des Korans entschieden ist,
verfahren wirden, wenn jemand, der aus wissenschaftlichen
Grinden an dem mehrfachen Ursprung des Menschenge-
schlechtes festhalt, sich zur Annahme des Islams meldete.
Wirde man ihn zurickweisen, wenn er sonst den gottlichen
Ursprung des Korans anerkennt?” ).

Mit derselben Freiheit, die sie in naturwissenschaftlichen
Schwierigkeiten 0bt, verschafft sich die modernistische Koran-
interpretation auch von den Einwirfen Ruhe, die aus Grinden
der gesellschaftlichen Ordnung gegen Einrichtungen er-
hoben werden, deren Geltung auf Verordnungen des Korans

i) XIl 486—488.
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zurtuckgefihrt wird. Darin hat die indische Schule reichlich
vorgearbeitet. Die Agypter hatten nur theologisch zu ver-
tiefen, was Sejjid Ahmed Bahddur, Ameer CcAli und ihre An-
hénger angeregt hatten.

Eine der meist einschneidenden Fragen, an denen die
modernistische Methode der Koranauslegung auf diesen Ge-
bieten zur Geltung kommt, ist die Frage der Mehrweiberei.
Die Polygamie ist, im Koran zweifellos gestattet und diszi-
pliniert, indem sie nach der allgemein anerkannten Erklarung
des Koranverses, der diese Verhaltnisse zum Gegenstdnde hat
(4 v. 3), auf die gleichzeitige Vierzahl der Ehegattinnen
beschrankt ist. Die Apologeten des Islams haben sich zwar
lange Zeit alle Mihe gegeben, die Vorwurfe, die aus der Zu-
lassung der Mehrweiberei gegen den Sittlichkeitswert der isla-
mischen Ehe erhoben werden, von sozialen Gesichtpunkten
aus zu widerlegen. Nichtsdestoweniger fuhlen sie sich letztlich
zur Einsicht gedrungen, dass eine ethische Familie und dass
eine ihrer Bestimmung und ihren Aufgaben entsprechende
Erziehung lediglich auf monogamischer Basis denkbar ist. Sie
sind demgemass vom Bestreben beseelt, die Eheinstitution des
Islams auf das europdische Niveau zu erheben. Nach der For-
derung ihrer Methode muss jedoch diese Tendenz mit dem
Koran, der ihr anscheinend widerstrebt, in Einklang gebracht
werden. Dies wird ihnen nicht schwer. Wie lautet der Koran-
spruch, auf den die Zulassung der Polygamie gegrindet ist?
~und wenn ihr flrchtet nicht Gerechtigkeit gegen die Waisen
zu Uben, so nehmt euch zu Weibern, die euch gutdinken,
zwei oder drei oder vier. Und wenn ihr furchtet, dass ihr nicht
gerecht (gegen sie) sein konntet, dann (nur) eine, oder was
euere Rechte besitzt. Dies ist ndher (dazu), dass ihr nicht (von
der Gerechtigkeit) abbieget”.

Das Zugestandnis der Vielweiberei wird hier also an die
Bedingung geknipft, dass sich der Ehemann charakterfest und
auch in wirtschaftlicher Beziehung als dazu befahigt fahit,
gleiches Recht gegen die Genossinnen seines Haushaltes zu
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Uben und aus diesem Verhéltnis entstehende Mishelligkeiten
zu vermeiden. Darauf grindet Muhammed cAbduh die logische
Folgerung: Da es aber menschlich kaum denkbar ist, dass jener
Bedingung entsprochen werden kdnne *), so wird dies koranische
Zugestandnis der Polygamie von selbst hinféllig. Ja, er geht
so weit zu erklaren: ,So weit unsere Erfahrung reicht, ist die
Erziehung des Volkes neben der Zulassung der Polygamie
nicht gut moglich. So ist es denn Pflicht der massgebenden
Religionsgelehrten, diese Frage zu studieren. Besonders liegt
dies den Theologen des herrschenden hanefitischen Ritus ob,
die es nicht in Abrede stellen, dass die Religion das Gemein-
wohl zum Ziele hat und die als einen ihrer hauptsédchlichen
Grundséatze lehren, dass durch die Anwendung des Gesetzes
Unrecht und Schaden abgewandt werden solle. Wenn nun
eine Einrichtung in einer Zeitperiode Schaden im Gefolge
hat, wahrend sie diese bdsen Folgen in einer friheren Zeit
nicht aufwies, so kann kein Zweifel daran sein, dass es not-
wendig ist, das Gesetz zu verédndern und es den gegenwaértigen
Umstanden anzupassen, gemass dem traditionellen Grundsatz:
».Die Abwendung des Unheils ist dringender als die Hervor-
rufung des Nutzens.” Aus alledem folgt — so schliesst der
Mufti — dass die Vielweiberei in unzweifelhafter Weise
verboten ist {muharram kafan), wenn zu beflrchten ist
(und diese Befurchtung findet in jedem Falle statt), dass unter
den Verhéltnissen derselben in der Familie nicht Gerechtig-
keit gelbt werden kann” 2. Zum selben Resultat war auch
die indische Aufklarung (Ameer CcAIlV) 3) gelangt, indem ihre
Fuhrer die Polygamie in islamischem Sinn als ,absolutely

1) Dies wird im Koran selbst 4 v. 128 vorausgesetzt: ,lhr seid nicht fahig,
Billigkeit unter euren Weibern zu uben, auch wenn ihr danach eifrig strebet”.

2) XIl 572.

3) Daruber, wie Uberhaupt tber die Stellung der Frau in seinem idealen Islam
hat er eine eigene, in der apologetischen Serie , The Mohammedan Tract and
Book Depot, Punjab” (Lahore 1893) erschienene Abhandlung verodffentlicht u. d. T :
Woman in Islam. Uber diese und eine andere apologetische Serie s. Deutsche
Literaturzeitung 1911. Nr. 45, 2851 ff.
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unlawful” erkldaren "), eine Uberzeugung, die auch in Agyp-
ten selbst in Kreise von Schejchen dringt, die den aufklére-
rischen Bestrebungen sonst fern stehen 2).

Es sei Pflicht des Staatsoberhauptes der islamischen Regie-
gierung, auch in diesem Falle das eine Schadigung der gesell-
schaftlichen Wohlfahrt hervorrufende Zugestandnis der Mehr-
weiberei von religio nswegen aufzuheben und Monogamie
als ausschliesslich zuléassige islamische Eheform zu erkléren.
Aus der altesten Geschichte des Islams kénnen Uberdies Bei-
spiele dafir angefiihrt werden, dass die Chalifen gultige Ge-
setze im Interesse des Gemeinwohls suspendierten 3). Und
im Koran selbst findet cAbduh die Anerkennung des mono-
gamischen Prinzips auch im Erbschaftsgesetz (Sure 4)
implicite ausgesprochen; namlich darin, dass in einer poly-
gamen Familie bei Absterben des Gatten samtlichen hinter-
bliebenen Gattinnen in-summa nur ein Gattinnenteil aus dem
Nachlasse zukommt. ,In dieser Verfugung liege die Absicht
zutage, kundzugeben, dass die normale Form des ehelichen
Verhéltnisses die Monogamie ist und dass die Mehrweiberei
als in besonderen Umstédnden begriindete Ausnahme zu gelten
habe.... die nicht in der Absicht des gottlichen Gesetz-
gebers liegt. Darum beriicksichtigt er sie auch im Erbgesetz
nicht, denn die Gesetze beziehen sich nur auf das Normale,
in der Ubung des Lebens Vorherrschende; die Ausnahme ist
nicht Gegenstand gesetzlicher Regelung” 4.

Die apologetische Tendenz dieser Exegese fihrt sie jedoeh
noch um einen Schritt weiter. Sie begnugt sich nicht mit der

1) Vgl. Sir Robert Knyvet Wilson, Digest of Anglo-Mohammedan Law (4t'1
édition) 491; Ameer Ali macht in seinem Students Handbook of Mahommedan
Laiu (5th ed. Calcutta 1906) bei Erwahnung der polygamischen Institution die
Parenthese : ,except among the Motazalas (d. h. seine eigene Partei), who do not
recognise the lawfulness of polygamy”. Hingegen traf sich auch unter den Mo-
dernen die Verteidigung der Polygamie durch Dr. Mohammed Abdul-
Ghani, M. A. (Lahore) im 9. Heft der Serie Kutubkhane-i-Islarm.

2) vgl. The Moslem World 111 75.

3) Manéar XIl 585 unten.

4) X1 741.
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Ablehnung der Voraussetzung, dass der Koran durch die nor-
male Zulassung der Polygamie das Institut der Ehe auf ein
tiefes ethisches Niveau herabgedrickt, die Wirde und Stel-
lung der Ehefrau erniedrigt habe; sie schreitet vielmehr zu
dem Nachweis vor, dass ein denkendes Verstandnis des Ko-
rans die vollstandige moralische Gleichstellung
der Frau erweise, dass der Koran die Frau auf eine hohere
Stufe der Whrirdigkeit erhebe, als dies in anderen Kulturge-
bieten je geschehen, und dass der Koran hierin allen Vélkern
vorangegangen sei. Muhammed cAbduh knupft diese Folge-
rungen an seine Auslegung mehrerer Stellen des Korans ),
besonders an 3 v. 193 2): ,Furwahr, ich lasse nicht verloren
gehen die Tat eines Handelnden von euch, ob Mann oder
Weib; die einen von euch sind von den anderen”. Also vol-
lige Gleichstellung der Geschlechter und ihrer Wertschatzung.

Ein stetig wiederkehrender Gedanke der cAbduh-Schule ist,
dass der wahre Islam eine V ernunftreligi on ist3), berufen,
die Weltreligion der Zukunft zu werden 4). Natlrlich wird
dieser Islam auf seine Urspringe zuritckgefuhrt, taklldfrei
gemacht, von allen aberglaubischen Zutaten gesaubert und
aus demselben ausgeschieden was die Madéahib hinzugetan.
Damit hangt die Behauptung zusammen, dass das Gesetz des
Islams unter allen Religionsformen den Forderungen sozialer
Wohlfahrt im weitesten Umfang entspreche. Wir haben soeben
sehen konnen, dass die Stellung der Frau in diese Behaup-
tung einbezogen wird. Auch ein Gebot der Fursorge fur Fin-
delkinder wird in den Koran hineingedeutet, indem ,die
Séhne des Weges” (ibn al-sabil), die im Koran 9 v. 60 unter
denen aufgezahlt werden, zu deren Gunsten die Gemeinde-

1) VIII 369. 2) XIl 331,

3) Zu Koran 2, 243 (Manéar VIII 732): ,In dieser Weise erklart auch Gott
seine Zeichen; vielleicht mdchtet ihr Vernunft haben".

4) Der oben (S. 355) erwéhnte Schejch al-Bekrl ist Verfasser einer Schrift
u. d. T. ,al-Mustakbal lil-islam” (die Zukunft gehort dem Islam). Vgl. tber
diese Aspiration aufgeklarter Muslime Deutsche Lit. Zeit. 1909,21.
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steuern zu verwenden sind, nicht, wie es der schlichte Sinn
erfordert, auf unterstiitzungsbedirftige arme Wandersleute, son-
dern auf die Versorgung und Erziehung der Findelkinder
(gleichsam ,Kinder der Strasse”, du pavé) bezogen werden.
»Mit einem Wort: es gibt keine Forderung von den Forderun-
gen der Wohlfahrt, die der Islam abseits lasst und keine vor-
zugliche Bestimmung, die er nicht festsetzt. Er allein ist, ohne
Zweifel und ohne Widerrede, die vollkommene Religion” ’).
Noch mehr als zur Abwehr der Angriffe der Islamgegner
wird die Koranerklarung als Mittel benutzt die Grundsatze
der cAbduh-Schule gegentber den islamischen Gegnern
zu verteidigen, und den Standpunkt der letzteren durch Ko-
ranworte zu erschittern. An der mudazilitischen Exegese hat die
@Abduh-Schule ein Muster, ihre Polemik durch &tzende Ironie
wirksamer zu gestalten. Da ist vor allen Dingen die Misbilli-
gung des gedankenlosen unselbstandigen taktid, die im Koran
deutlich enthalten sein soll. Dazu wird beispielsweise 2 v. 166
verwendet: ,Die Unglaubigen gleichen einem, der anschreit
etwas, was nichts hort als einen Ruf oder einen Schrei. (Sie
sind) Taube, Stumme, Blinde, und sie haben keine Vernunft”.
.Dieser Vers verkiindet deutlich, dass Nachahmung ohne
Vernunft und Leitung eine Eigentimlichkeit der Gottlosen
istt. Denn man wird zum Glaubigen nur, wenn man seine
Religion mit der Vernunft erfasst und sie mit der Seele
erkennt, sodass man von ihr vollstandig Uberzeugt wird.
Wer aber dazu erzogen ist, ohne Vernunfttatigkeit bloss zu-
zugestehen (taslmi) und — wenn auch Gutes — ohne Denken
zu Uben, der ist nicht glaubig (mumin) zu nennen. Denn die
Absicht des Glaubens ist nicht dies, dass der Mensch fir das
Gute gedrillt, gleichsam wie ein Tier dazu gezichtet werde;
vielmehr ist die damit verbundene Absicht, dass sich Vernunft
und Seele des Menschen erheben durch Wissen und Erkennt-
nis .ooceee... und dass er das Gute nicht nur deswegen Ube, weil

1) VIIlI 735; 736, 15.
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er sich damit gedankenlos nach seinen Vatern und Ahnen
richtet. Darum nennt hier der Koran die Unglaubigen ,Stumme,
Taube, Blinde, die nicht verstehen” ).

Wo es nur irgend angeht, wird die Polemik gegen das
iaktld und das Madhab-Wesen in den Koran hineingebracht,
in Stellen, die von aussen besehen, fir solche Anknipfungen
kaum als geeignet erscheinen. Aber der Tafslr °Abduh’s ist
ja Tendenzexegese. WIr erfahren dies nirgends in nach-
dricklicherer Weise als zu 2 v. 16, 17, wo Allah von den
Unglaubigen sagt: ,Sie gleichen einem, der ein Feuer ange-
zindet, und wenn es erleuchtet hat, was um ihn ist, nimmt
Allah ihr Licht hinweg und lasst sie in Finsternissen, (und)
sie sehen nicht, Taube, Stumme, Blinde und sie kehren nicht
um”. Dies gelte nicht bloss den damit unmittelbar Angere-
deten, sondern ebenso allen jenen Leuten, die eine gottliche
Leitung erhalten haben, nach der sich ihre Vorfahren richteten
und wodurch ihre Lage eine glickliche wurde; sie aber kehren
sich ab vom Wege ihrer Vorfahren und beachten nicht das
Wesen dessen was ihnen gelehrt wurde. Dies — denken sie —
sei eine Sache, die nur fur ihre Vorfahren bestimmt war; sie
aber halten sich an Nachahmungen (takélid) und Gewohn-
heiten, durch die sie ihre Seele voll beherrschen lassen, so-
dass sie nicht dazu gelangen, zu erwagen, dass es ihnen an-
gemessener ware, die Glickseligkeit und den Vorrang ihrer
Vorfahren zu gemessen. Denn das Festhalten am Vorhandenen
ist ja leichter als das Wiederfinden des Verlorenen. Sie halten
es sogar nicht fir zuléssig, das Buch zu ergrinden, an dem
die Alten gute Leitung gefunden hatten durch die in dem-
selben leuchtenden Sonnen der Erkenntnis und Sterne der
Entscheidung. Sie wahnen, dass zu seinem Verstandnis nur
auserwéhlte Haupter der Religion sich erheben koénnen, an
deren Worte sie sich nur zu halten haben, so lange jene am
Leben, und an ihre Bicher, wenn sie bereits verstorben sind.

1) VII 442,
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Es war ihnen ein Licht gegeben am Worte Gottes, das sie
aber mit den Finsternissen (unser Kommentator legt Gewicht
auf den Plural) des hésslichen taklld vertauschten. Diese sind
die ,Tauben, Stummen und Blinden” ’). Auch 2 v. 105, wo
Muhammed den Juden und Christen, von denen es heisst dass
sie niemandem das Paradies zusprechen als wer ihrer Reli-
gion angehort, zuruft: ,Bringet doch eueren Beweis
vor, wenn ihr im Rechte sind” — ist ein passender Anlass,
um daraus folgende Nutzanwendung zu ziehen: ,Der Koran
lehrt hier seiner Gemeinde, dass sie von den Menschen (die
ihr widersprechen) Beweise fordern moge. Diesen Weg be-
schritt auch die tichtige alte Generation dieser Gemeinde;
sie stellte far ihre Behauptungen Beweise auf, forderte (von
den Gegnern) desgleichen und hielt es fur unstatthaft, irgend
etwas ohne Beweis anzunehmen. Dann kamen aber verkom-
mene Epigonen, und urteilten auf Grund blosser Nachbeterei;
sie machten das blinde Nachahmen zur Pflicht und verboten,
die Unrichtigkeit dieses Verfahrens durch Argumente zu be-
weisen; alsob der Islam aus seinem (ursprunglichen) Begrift
herausgetreten wdare und sich in sein Gegenteil verkehrt hatte!
Jene also, die da lehren, dass sich der Islam von anderen
Religionen dadurch unterscheide, dass er das Nachbeten ver-
schmédht und dass er Beweise und Argumente fordert, dass
er den Menschen die Selbststédndigkeit des Denkens
lehrt neben der Beratschlagung (mit den zustdndigen Kennern
dieser Argumente) — fordern di'e Ruckkehr zum Beweis und
tadeln das Vertrauen zu ,er sagt” und ,es wurde gesagt”
(kdla wa-klla). Ich wunschte, jenes ,er sagt” bezbge sich
darauf, was Gott gesagt, und dies ,es wurde gesagt” darauf,
was vom Propheten Uberliefert ist. Jene Leute beziehen es
aber auf das, was Fuldn sagt und was dem cAlldan nachge-
sprochen wird. Diese sind aber wertlose Namen, die ihr und
euere Viater genannt habt, und denen Gott keine Macht ver-
liechen hat” (53 v. 23) 2).

1) VI 298 ff. 2) VI 803.
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Und wenn in der unmittelbaren Nachbarschaft jenes Verses
von den Glaubigen gesagt wird ,dass sie nicht brauchen Furcht
zu haben und nicht zu trauern”, so versdumt man nicht den
Anlass, aus diesen Worten die Verwerfung der unter den
Bekennern des Islams weitverbreiteten aberglaubischen Vor-
stellungen und Brauche herauszulesen. ,Du siehst, dass Leute,
die heidnischen Regungen huldigen, in unaufhdrlicher Furcht
leben vor Dingen, die keine Furcht einfléssen kdnnen. Sie
glauben an die geheimnisvolle Macht, die Uber alles Gewalt
hat, wenn ihnen eine Wirkung erscheint, deren Ursachen sie
nicht verstehen. Sie unterwerfen sich Betrligern und Gauklern
und zittern vor seltsamen natlrlichen Erscheinungen. Erscheint
.ihnen ein geschweifter Stern, so stellen sie sich vor, dass
er sie auf drohendes Ungliick vorbereitet; trifft sie irgend
ein Unfall, den sie durch ihr eigenes Handeln verschuldet
haben, so erblicken sie darin das Walten irgend eines heiligen
Mannes. So siehst du sie immer hangend und bangend vor
den kommenden Ereignissen; sie haben keine Ausdauer bei
Unglucksfallen und nicht den Mut der Freigebigkeit in ihren
glinstigen Umsténden. ,Furwahr der Mensch ist als zagend(es
Wesen) erschaffen worden; trifft ihn das Bose, als mutlos(es);
trifft ihn das Gute, als geizig(es)” (70 v. 19—21). Dies kommt
daher, weil sie nicht rechte Monotheisten sind . ... ...
sondern von heidnischen Regungen beherrscht werden, die
sie in ewige Angst vor den Ereignissen versetzen. Denn was
ihnen ihre Vorstellung von geheimnissvollen Méachten ausser
Gott vorspiegelt und zu einer Scheidewand zwischen ihnen
und dem Gottesglauben macht, setzt sie ausser Stand, im Un-
gluck Vertrauen zu haben und darin eine Zuflucht zu finden”.
Dem stellt er anderseits den richtigen Monotheisten gegen-
Uber, der in Gott die Ursache alles Geschehens erkennt und
ihm sein Schicksal anheimstellt. Diese ,brauchen nicht Furcht
zu haben und nicht zu trauern” ). Auch gegen den Weli-

1) VI 805.
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Kultuse und seine Misbrauche lasst er den Koran das Wort
erheben. Es bereitet ihm ersichtlich grosse Freude, den Vers:
»,O ihr Menschen, dienet euerem Herrn, der euch erschaffen
hat und die vor euch waren,........ und setzet Gott nicht
Nebengotter (andédan) an die Seite, wahrend ihr doch wisset”
(2 v. 19—20) als einen kombinierten Angriff gegen Heiligen-
verehrung und gedankenlose Nachbeterei auslegen zu kénnen.
Zu ersterem eignen sich die letzten Worte des Verses: man
moge Gott nicht andadan an die Seite setzen. Der vordere
Teil des Verses dient zur Ableitung folgender Nutzanwen-
dung: ,Gott hat erschaffen euch und die vor euch waren”.
Hier ist vollige Gleichstellung der aufeinanderfolgenden Gene-
rationen ausgesprochen. Die Vorhergehenden haben nicht mehr
Anspruch auf bedingungslose Autoritét als die Spateren. ,Leute,
die meinen: Wir selbst kénnen die Religion nicht aus dem
Koran und der Sunna erschliessen, denn unsere Verstandes-
fahigkeit reicht dazu nicht aus; vielmehr liegt es uns ob, den
Worten unserer Vater zu folgen, die vor uns waren, weil
ihre Vernunft kraftiger war und fahiger, die Religion zu ver-
stehen: — die solches sagen, verleugnen die Gnadengaben
Gottes und befolgen nicht die Leitung dieses Koranspruchs,
der gleiche Teilnahme der Generationen an jenen Gnaden-
gaben und dem Umfang der gottlichen Bevorzugung feststellt.
Auch jene, die Vermittler zwischen sich und Gott erwdéhlen
um in seine Nahe zu gelangen, verlassen die in diesem Ko-
ranwort gegebene Leitung” ’).

Nicht nur die Nichtigkeit der im Islam Uberhandnehmenden
rituellen Misbrduche wird aus dem Koran nachgewiesen, son-
dern auch die Zurechtweisung derer, die gegen besseres Wis-
sen die Ubung derselben stillschweigend dulden, ihnen sogar
in feiger Weise sich anbequemen. ,Wirdest du ihren GellUsten

folgen, nach dem was dir an Wissen zuteil ward, furwahr du
/

0 IV 53Ji 535- Vg™ VII 321 ff. wo gleichfalls taklid und Welfverehrung

unter dem Gesichtspunkt des Menschenkultus in zusammenfassender Weise aus
dem Koran bekampft werden.
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gehortest dann zu den Ubeltatern” (2 v. 140). ,Wir lesen
diese kraftige Strafrede und horen sie aus dem Munde der
Koranleser und dennoch lassen wir uns nicht davon abmahnen,
den willkiirlichen Ansichten der Menschen zu folgen und bei
ihren bidac und Irrtimern mitzutun. Du kannst sogar die
Erfahrung machen, dass die gegen solche Dinge Misbilligung
im Munde fuhren, und ihre Entfernung von der Religion ein-
gestehen, in der Ausitibung dennoch gemeinschaftliche Sache
mit den Leuten machen. Stellt man sie daruber zur Rede,
entgegnen sie: ,Was kdnnen wir tun? dagegen kdénnen wir
nicht aufkommen; das Volk ist blind; so ist das Ende der
Zeiten” und &hnliche Ausfliichte, welche die Armee der Nich-
tigkeit sind und sie in ihrer Herrschaft unterstutzen und kraf-
tigen. ... Noch wunderlicher ist es aber, dass die Leute es
misbilligen, wenn Andere ihre Stimme gegen die Misbréuche
erheben, sie als muissige Kopfe als bléd und verrickt er-
klaren, da sie doch ein nutzloses Unternehmen betreiben. Also
sie sind Leute, die das Veradchtliche billigen und das Rechte
misbilligen. Und dabei behaupten sie, mit Wissenschaft und
Religion etwas gemein zu haben. Aber das Allerwunder-
lichste ist, dass es unter ihnen auch solche gibt, welche die
Abschaffung jener Misbréduche und Neuerungen, die Bekdmpfung
jener Willkurlichkeiten und jenes Unfugs als Verfehlung gegen
die Religion erkldren und dafur als Argument anfihren, dass
das Volk jene Dinge als zur Religion gehorig betrachtet und
dass sein Vertrauen zur Religion {berhaupt ins Schwanken
geriete, wenn die Gelehrten an jene Dinge ruhren wirden.
Am Ende, meinen sie, sind sie ja nicht ganz frei von l6blichen
Momenten, wie z. B. die Andachten (dikr), die mit den Fest-
lichkeiten und den Versammlungen an den Médlid-Feiern ver-
bunden sind. Aber dies alles sind verwerfliche bidac; ja selbst
die Andachten, die dabei stattfinden, sind aus dem Gesichts-
punkt des Religionsgesetzes nicht zu billigen. ... Solche Leute
sind in dem Koranverse gemeint und auf sie beziehen sich
die damit verbundenen Strafandrohungen. ..
24
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~Wiuarde ein Erklarer darlegen, wie jene Leute den Win-
schen der Firsten und Machthaber, der Angesehenen und
Reichen sich anbequemen, wie sie fir diese Blcher verfassen,
Gesetze und Rechtskniffe erfinden, wahrend sie dem Volke den
Zugang zum Koran und zur Sunna versagen und es auf ihre
eigenen Blcher verpflichten, so wirde es dem Leser solcher
Erklarungen klar werden, wie jene Leute ihre Religion ver-
geudet haben und dass dies die Ursache ist, warum sie Gott
der Herrschaft derer ausgeliefert hat, gegen die es kein Auf-
kommen gibt” 5. Der politische Verfall des Islams sei eine
Folge des verderblichen Verhaltens der offiziellen Lehrer der
Religion, ihrer verkehrten Auffassung und torichten Hand-
habung derselben.

i) VII 169.
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Abu cUbejda 70 (5), 121 (1).

Abu Zuhejr 88 (6).

al-Adab al-mufrad von Buchérl 138(3),
294 (i), 346 (3>

Adam 133, 134, 193, 220, 221,
306, 358 f.

Affen, Verwandlung von Menschen in
Affen in (1), 112 (4).

Agada 65 (6), 73 (1), 85, 90, 147 (1),
195, 252 (1), s. auch Midrasch u.
Talmud.

Agyptischer Modernismus 320 —370.

Aghéani 65 (1), 67 (5), 71 (1), 86 (2),
267 (2), 276 (2), 299 (4), 300, 306
(3), 309 (I).

Ahl al-kitédb 58,
165, 359-

Ahmed al-Sidschad 235.

Ahmed b. Hanbal 57, 78, 94, 157 (6)
318 ().

Ahmed Chan Bahadur,
319 f., 360 f.

Ahruf s. harf.

Adam al-nubuwwa des Mawerdi

(5) (6).

300,

59 (4), 68, 69, 90,

Sir Sejjid 317,
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Allegorische Korandeutung, bei den
Mu'taziliten 130—135, im Sufismus
181— 184, 190, 191, 193— 197, 210,
213, 224.

Altarabische Dichtung im Dienste der
Koranerklarung 50, 51, 69— 71, 92,

_ 93, 116, 129, 130, 131, 134, 136.

AlosT 78 (1).

Amali, al-Kalt 16 (1), 116 (5).

Acmasch 65 (2), 68 (8).

Ameer CcAli, Sejjid 312 ff, 316,
360, 361, 362 (1).

Anas b. Malik 17.

Andrae, Tor 75 (6), 102 (1), 105, 106
(3), 120 (4), 158 (x), 170, 184 (1)
(5), 223 (3), 228 (2), 285 (1).

Anomismus 237.

Anonymi s. mubhamat.

Anthropomorphismen 96 f.,
110, nh i, 116, 172, 173.

Arabische Schrift, Wirkung auf die Text-
gestaltung 3 ff., Deutung ihrer Schrift-
zeichen 259.

Aristoteles, Aristotelismus 187,202,349.

Arnold, T. W. 228 (1).

Aschari 130, s. Ibéna.

Aschariten 136, 346.

Asin Palacios 221 (2), 224 (5). s. Nachtr.

Asrar, 192, 194, 199, 252.

Astrologie 139, 145, 188.

Athar al-uwal fi tartib al-duwal des
Hasan b. cAbdallah 67 (2).

Auge, braunes und blaues im Folklore 23.

Aus u. Chazradsch, Ansarstamme 265.

Averroés s. Ibn Ritschd.

Avicenna s. Ibn Sina.

Azdi, cAbdalghani b. Sa'id 295, 296.

Azharmoschee u. Schule 322-324, 336 f.
356.

Azraki’'s Mekkamonographie, ed. Wis-
tenfeld 46 (4), 170 (5), 232 (1).
'Abbas, Muhammeds Onkel 80, 315*

cAbbasiden 209, 267, 297, 300.

cAbbas, der Heilige 275 (5).

cAbbds Efendi, Sohn des Belia Allah
228 (1).

'Abdalbaki ibn Kanic 294.

cAbdaldschabbéar 168 f.

349,

102, 103,

cAbdalghani al-Dschammadli 158 (6).

cAbdalghanT b. Sadd s. Azdi.

cAbdalhakk ibn ‘Atijja 90 (1).

cAbdalkadir DschllanT 79 (3).

cAbdallah b. abi Sarh 35, 290.

cAbdallah b. cAbbas 9f., 14, 32, 40,
59, 65—&7, 88, 89, 106. 107, 156
(1), 164, 176, 196 (1), 198, 214,
264 (2), 268, 288 (1), 292.
Sein angebliches Tafsir-Werk 77.
cAbdalléh b. al-Mubérak 34.
cAbdalldh b. cAAmr b. al-tAsi 59 (4),
160 (1).

cAbdallah b. Masdid 8—13, 16, 17, 22,
31, 34, 35 (2), 40, 44, 47, 56, 60,
66 (3), 272.

cAbdallédh b. Salam 68, 69, 72 (1), 290.

Abdalmalik, Chalife 36(1).

Abdalrahman b Hassan 23 (1).

cAbdalrahméan b. Sadda 294.

cAbdari 223 (1).

cAbduh, Muhammed und seine Schule
322—370.

cadl, gottliche Gerechtigkeit 121 (6),
126, 150 f. 160.

@dab al-kabr, Grabesziichtigung
296.

dAjischa 14, 27, 32, 35, 40, 50 (2),
65, 106, 107, 291, 296.

akl, 136 ff. s. auch ma'kil.

clam al-hudé, Ehrenname 69 (5), 114.

Ali, (b. Abi Talib) 22, 36, 41 (5), 55
(4), 65, 138, 191 (2), 214, 225 f,
257, 263 ff, 292, 315, 348.

rAli al-Chawwas, 258.

cAll al-Kari 138 (4), 157 (4), 223 (5).

cAll b. Husejn 268, 302.

cAli b. lIbn cAbbéas 75.

cAli Mubarak 235 (1).

cAmr b. al-cAsi 69, 288.

‘Amr b. dUbejd 143, 162, 167.

Amir al-Schadi 25.

Amuli, Behi al-din al-, 69(7), 277(4).

cAnbéan, Abu Bekr Muhammed b. al-
Késim al- Grammatiker 38 (4), 71 (2).
cAAmir b. 'Abdallah b. cAbdalkajs 68
(3>
cUbejdallah b. Hasan, 178, 179.

127,
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cAskaléani, Muhammed b. Chalaf, 83.
Ibn Hadschar 295, 296.

CAskari 300.
Turkischer Sufi
261 (4).

cAskarl, Abu Hilal 121.

Imé&m der Schia s. Hasan al-cAskarl.

cAta, Tradent, 77.

CAtijja al-cAufi 107, 176.

CA\vérif al-madirif von Suhrawardi 184
(4), 186 (1), 191 (3), 196 (1), 211
(4) (5)i 215 (2), 217 (2), 232 (3),
255, 256 (8), 257 (1), 261 (5).

Bab, cAli Muhammed, 50 (3).

Babi 258, 309.

Baghdad, (Volksbewegung in) 100, 101.

Baghdadi, Abu Bekr al-Chatib al- 295.
Baghdadi, (al-Fark bejna-Z%firak) 44
(3), 120 (2), 143 (3), 177 (2), 270 (1).

al-Badth @la inkar al-hawadith wal-
bidac von Abu Schédma 43 (2).

Bajan von Dschahiz 121 (1) (3).

Bajan al-sacida fl makém al-Hbéada,
schi'itisches Tafsxr von al-Sultdan Mu-
hammed b. Hajdar al-Bejdachti 279.

Bejdachti s. Bajan.

Bakteriologie 356.

Baki b. Machlad’s Tafsir 87.

Bakillani 346.

Baladori ed. de Goeje 170 (4).

Balavvi's Kitab Alif-bad 37 (3), 38 (1),
65 (7)-_

Bara b. Azib 15.

BarkT, Hasan b. Chalid’'s schfitisches
Tafsir 279 (1).

Barnabas-Evangelium 342.

barzach, Purgatorium 303.

Basschér b. Burd 300.

Basset, René 3 (2), 169 (4), 170 (1).

Basra, Schule von, 24, 28, 29, 32, 93.

batin (innerer Sinn), to nwei//;ztik6v, bé-
tinijja 182, 196 f., 198,215, 224(1),
232, 237, 245, 258.

Becker, C. H. 79 (2), 102 (3), 149 f,
151 (1), 180 (1), 310(1), 317(2).

Beh& Allah, Behd'ismus 228 (1).

Behani 309.

Bejdawi 24, 28, 72 (1), 108 (1), 132 (I\

200 (3), 228 (1),

266(3), 277(4), 299, 346(4).

Bejhakl ed. Schwally 79 (3), 171 (2),
174 (2).

Ben 'Azzaj 65 (6).

Berthelot 355,

Bibel, Allegorien 288 (2).
Anthropomorphismen 116 (7).
Gleichnisse 51.

Vieldeutigkeit 1.

Bibelfédlschung (angebliche) der ahl al-
kitdb 359.

Bibelkritik im Dienste der islamischen
Polemik 343.

bida, Neuerung, Irrlehre 201,
369-

Binjamin (der biblische) 29.

Birzali, cAlam al-din 101 (1).

Bistaml, Abu Jazid 226.

Blaudugiger 297, 298.

Boemund, Prinz von Antiochien 52.

Boses Auge 139(3) (4), '42(i).

Brockelmann, Carl, 29 (1), 40 (1), 41
(4), 42 (1) (3), 43 (5) (6),46(1) (2),
57(2), 60 (3), 67 (4), 77 (2), 90(1),
123(2), 203(1), 2x1(3), 213(1) (2),
215(3), 216(2), 224 (2) (5), 258(3),
261 (6), 278, 279 (3), 291 (3), 295 (1)
3 (4), 329(0 -

Browne, E. G. 228 (1), 257 (4), 309
2) (3), 322.

Buchéri’'s Traditionssammlung 8 (3), 9
(6), 10(4), 11 (5), 18(1), 30(3), 35
(Ol 37 ®B), 39, 43, 45 (2), 51 (N-X
58(1), 60(2), 66 (2), 69(1), 70(4),
75 (5), 78, 86 (1), 103 (1), 106 (2),
135 (0? 139 (4), MO (3), 144 (1),
157(2), 158(0 (2), 174(7), 203(2),
214, 232 (2), 250 (2), 264 (3), 292
(3) (4) (5) (6), 293, 294(1)1 295,296,
329 (3). S. auch al-Adab al-mufrad.

Bachstabendeutung 258, 259.

Bughjat al-wudt des Sujutl 123 (3).

Buhl, Frants 69 (3).

Bucherverbrennung 281 (1).

Caetani, Leone, Annali dell’ Islam 9 (6),
69, 273-

Carra de Vaux 202 (2).

Casanova, P. 35(3), 274(3).

334 1,



Comte, Auguste 349.

Chadir 28S$.

chadalén, Entziehung des g6ttlichen
Gnadenbeistandes 94 ff, 153.

Chafadschi 277 (1).

Chalc al-nadejn von Abu-I-K&sim b.
Kasl 232 (2).

Chalid b. Sinan al-cAbsl, 221.

chalil Allah, 116, 173, 174 (5J.

chalk al-afcl, 115, 153.

Chanan’el, Rabbi 106 (2).

Chéridschiten 98 (1), 138,
267 (2), 273 (4).

Chéatima, letzte Sure des, Korans 75.

Chazradschi, Pearl-strings ed. Redhouse
67 (2), 81 (3).

Cheragh cAli (Maulavi) 317(2).

264, 265,

Chitat, dschadida des cAli Mubarak
2% (0-

Chizanat al-adab 114(4).

Christen, Christentum, 58, 124, 154,

157 (6), -298, 300, 313, 359.
Christentum und Islam im islamischen
Modernismus 343.
Christlicher Convertit 90.
Christlicher Einfluss auf den Islam 149__
151-
Christliche Legende 90.
Christliche Patristik 102(3).
Christensen, A. 133(4), 200.
Chrysostomos 150.
Chuzéd, Abu Muhammed Ishak 46 (4).
£invat, 201—203.

Convertiten, vom Islam zum Christentum
170 (2). S. auch Christen, Juden.
Damiri, Hajat al-hajawan (Kairo 1275)
23(0, 53 (i), 58(2), 60(1), 108(1),

121 (3), *38 (4), 140(l), 157(0,
I159(0i 162 (2), 292(1), 294(4).

Dani 45 (3).

Dante’s Divina Comedia 52.

Darakutni 45 (2).

Darwin, Darwinismus 355 f., 358 f.

David 240 f., 259.

Da wa wa-irschad ,
343-

Déamonen 142—144.
im Neoplatonismus 187.

Propaganda-Schule

]

J——

—_——

in Schlangengestalt 53.
Decourdemanche, P. A. 170 (3).
Demarchi, Francesco Ant. 81 (5).
Dogmatische Koranexegese 93 f.

Tabarl), 99 ff.

Doutt6, Edmond 140 (2), 169 (4), 170
(0-

Draper, John W. 355 (2).

Drusen 209.

al-Durar al-manthira fi zubad al-culim
al-maschhira des Schaaéanl 41 (1),
258 (2).

al-Durr al-manthir fi-l-tafsir al-ma’~thur
von Sujutl 64.

al-Durr al muchtér von Haskafi 329 (1).

Durrat al-ghawwas des Hariri 19 (1).

Dinnbart im Folklore 23.

Dynameis, Svvxfiif <T\yKOWTIKW, Svvx-
F2 xxperrxi 213,

dschadal, ahl al- 96.

Dscha'far al-Sadik, 281 f., 284.

Dschahilijja, sprachlich aufschlussreich
fur Koran u.' Sunna 69 ff.

Dschahiz, Hajawan 12 (4), 3c (2), t8
C3), 69 (5), 81 (2), 108 (2), in,
112 (2) (4), 120, 121, 133 (1), 143
(4), 159 (1), 160, 167, 289, 303 (1)
s. Kitdb nazm al-Kuran.

Dschalé al-ajnejn des Alflsl 78 (1).

dschalél, Gegensatz von dschamal 211 f.

dschamal 21 x f

Dschamharat al-ansédb des Ibn Hazm
76 (7).

Dschaml, cAbdalrahméan, Kommentator
des Ibn al-cArabi 185 (6).

Dschami'- bajéan al-dlm wafadlihi v. Ibn
cAbdalbarr 40 (2), 58 (3), 85 (4).

Dschawéb ahl al-iman des Ibn Tejmijja
147, 203 (2).

Dschawahir al-Kur@n wa-duraruhu des
Ghazéli 203.

Dschejlan b. Farwa 66.

Dschelélejn, Tafsir al- 346.

Dschemél al-din Afghani, Sejjid 322 f.

Dschinnen 142 —144, 239, 244, 302,
als Mikroben rationalisiert 356.

Dschisr, Husejn al- 324.

Dschubba’i, Abu cAli 118, 130, 137 (1).

(bei
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Dschucfi, Dschabir al-, sein schi'itisches
Tafslr 279.

Dschuhani, ODkba b. cAmir 273.

Dschumahi, Klassen der Dichter,
Hell 76 (1), 290 (2).

Dschuwejbir 88 (6).

Dahhdk b. Muzahim 24, 59, 88, 112.

Damdam b. Katada 296.

Dirdr b. cAAmr 44,

dablh, der zum Opfer verlangte Sohn
Abrahams, lIsaak oder Ismael? 79 ff.

Dahabi s. Tadkirat al-huffaz.

dikr 260 f., 303, 369.

Du-I-karnejn 90.

Ehescheidung 108 (3).

Elektrizitat 356.

Ellis-Edwards 278 (4).

El6him 213.

Emanation 180, 207, 209.

Emir von H&il 87.

Engel 142, 192,216, 239, 346; schauen
sie Gott? 102 (3).

Erschaffensein des Korans 102 (3).

Ethé, Hermann 182 (2).

Eva 358.

Evangelium, Indschll 51 (1), 101, 128
(1), 161 (1), 195, 196, 231, 248(2),

ed.

305, 359-

Evolution im Islam 315 ff.

Ezell 309.

Fachr al-din al-Razi 203 (2), s. Mafa-
tlh al-ghajb.

fana, 254 f., 262.
Fatawl hadithijja des Ibn Hadschar al-
Hejtami 90 (1), 138 (5), 200 (6).
Fath al-bari fi scharh al-Bucharl des
Ibn Hadschar al-cAskalanl 295, 296.
Fatiha 34, 75, 114, 225f., 257, 258,
273-

Fatima 35, 191 (2), 277, 298, 300.

Fatimidisches Chalifat 209.

Fawatih al-rahamit des cAbdaldli Mu-
hammed al-Anséri 114 (2).

Ferra, al- 47 (5).

Fihrist 41 (5), 47 (2), 58 (2), 76 (5),
86 (3), 87 (4), 113 (1), 274, 275.

Fikh 38 (3), 110, 244—253, 316, 340,
F.-symbolik 244—253, bekampft von

Ghazall und vom Modernismus 326 f.,
33i, 335 f
al-Fikh al-akbar des Abu Hanifa 138
(4), 157 (4), 223 (5).
Firdosl 104, 105.
Findelkinder 363 f.
FlriizabadT, Medschd al-din 250 (2).
Fligel, Gustav 38 (4).
Fortschrittsfahigkeit' des Islams 310 ff.
Frauen, ihre Gleichstellung im Modernis-
mus 363; schauen sie Gott? 103(4).
Franck, Adolphe 355.
Frazer, J. G. 232 (4).

Friedlander, Israel270.

Fulan, Fuldna 292, 293,297,
366.

Fusts al-hikam des Muhji al-din ibn

al-Arabi 185 (5) (6),212 (1), 220
(3), 2%/, 224 (1), 232(2), 240 (4),
251 (2), 259 (2), 260(1).

Futihat makkijja des Ibn al-cArabi
217 (3), 220 (2), 221, 223, 224, 232

(2), 233 (1), 238 (4),239 (1), 240
(2) (3), 245, 250 (1)(3), 251 (3,
253 (3>

Fursprache s. schafaa.

Gabriel, Engel 9, 5) 6°, 64, 65, 106,
141, 166.

Gairdner, H. T. 202 (2).

Galen 349.

Garcin de Tassy 271.

Gasprinsky, Ismail 334.

Gauthier, L. 120 (3).

Gebet s. salat.

Gefahrten des Propheten 64, 65, 280.

Geiger, Abraham 20(1), 116(2), 238(1).

Gematria 258.

Geschichtswissenschaft
Modernismus 350 f.

Glaube, ob er ohne Taten selig macht ?
155 —169.

Gleichnisrede 195*

Glossen im Korantext 11 ff.

Gnosis, Gnostik, Gnostiker 184, 207,
221, 223, 253, 254, 260, 309.

de Goeje, M. J. 86, 357 (2).

Gottesschauen 102—107, 128, 129; 172,
173, 190 f.

im islamischen

298, 302,



Grabeszlichtigung 127, 296.

Griffini; Eug. 77 (2), 157 (7), 308(2).
s. Nachtr.

Ghanawi, Abu-I-Sirar al- 16.

Gharé&3b al-Kurdn, s. Tafslr gharélib
u. S, W,

Gharl, angebliche Grabesstétte'Alls 275.

Ghazali 61 (3), 84,123,196 —207, 211,
214, 217 (5), 224 (5), 236 f., 238,
240, 241 (2), 246 (1), 249 (2), 251 f,
329 (2), 340—"42.

La Perle précieuse de Ghazaili, ed.
L. Gautier 200 (6). S. ferner s.v. Ihja,
Madnin, Mischkat, Mizan, Munkid.

Ghunja des 3Abdalk&dir Dschilani 79 (3).

Ghurar al-fawald wa-durar al-kaldlid
des Murtada 14 (3), 115 (1), 116
m, 117 @, 156 @, 173 ).

Hadi al-arwéah ila bilad al-afrah von
Ibn Kajjim al-Dschauzijja 104 (1).

Haas, W. 261 (3).

Harnack, Adolf 174 (1), 185 (1), 197
(Oi 2°3 (3), 207 (1), 209, 234.

Hartmann, Martin 18 (2), 216 (3).

Hartmann, Richard 72 (1).

Harin, Aron 347 (1).

Harin b. Mdusd, judischer
Tradent 39.

Hé&rut und Marut 331.

Haschimi, cAli b. ab! Talha al- 78.

hebraisch 6.

Heilige, ihre Firsprache 170—172.
ihre Gnadengabe 139 (3), 144, 145.

Heiligen- und Reliquienkultus 336—
339, 367 f-

Heilkunde 356—358.

Hejtaml, Ibn Hadschar al-, s. Fatawl
hadithijja, al-ldam bikawati' al-Islam
und Tathir al-dschinan wal-lisén.

Hellenismus, sein Einfluss auf Ghazali
202, 203 (3).
auf die Lauteren 186 ff.
auf die Muctazila 110, III.

Hilli, Hasan b. al-Mutahhar al- 77.

s. Kaschf al-jakin.

Hischam b. al-Hakam 108 (2).

Hizzéani, cAbbas abl Rauk al- 82 (2).

Homoiosis Cfioia<ri$ 189 f., 207.

Convertit,

Holle, unvermeidlich 155—169.
bei den Lauteren 189.

Houtsma, M. Th. 38 (4), 39, 283 (1),
299 (3)-

Horten, M. 322 (2), 325 (3).

Hu (= huwa) mystischer Gottesname 261.

Hud, Prophet 185, 220.

Hudschwirl 211 (2) s. auch Kaschf al-
mahdschuiib.

Hyle 185, 192.

Hygiene 357 f.

habr 65.

Haddschadsch b. Jasuf 56, 158, 159,
270 (3).

Hadith 35 (1), 37, 38, 40, 48 (2), 61,
62 ff., 82, 83/158, 160(2), 164,
170, 171, 191, 200, 205, 248, 250,

262, 264 (3), 340, 346 (3), 357 f.
Hadith der Schi‘'a 304.
Hadith im Urteil der indisch-islami-
schen Kulturbewegung 316 f.
Hadith im &gyptischen Modernismus
321 f., 335, 337-
Hadith harmonisiert mit moderner
Wissenschaft 349.
Anonyme im Hadith 292 ff.
Hadithemendation 30.
Hadithrezitation 34 (2).
Hafsa, Gattin Muhammeds 15.
Hakim, Inkarnation Gottes 209.
Halimi, Aschaarit 346.
Halladsch 208, 222, s. Kitdb al-Tawasin.
Hamasa 23 (1).
Hamida bint abl Jinus 14.
Hammaéad al-rawija 4, 47 (5).
Hamza b. Habib b. 'Ammér 53, 65 (2),
s. Nachtrége.
llanbaliten 94, 100, ici, 146(3), 147,
329 (3).
Hanefiten 331, 333, 361.
harf, plur. ahruf, huruf (term.) 37
44, 215 (1).
Harlrl 19 (1).
Hardrijja 264.
Hasan al-cAskari 66 (5), 279.
Hasan al-Basrl 53, 58.
Hasan b. 'Abdallah 67 (2).
Hasan b. cAli 282, 285, 298, 300, 302
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haschawijja 124, 125, 165,196(3)5237.

Hatim al-TaD 317.

hijal, Eideslisten 331.

Hudschadsch al-Kuran des Abu-I-fada’il
al-Rézi 179.

Hudejfa b. al-Jamén 82 f.

Humejdi 295 (1).

Hurifi 258.

Husejn b. cAli 282, 298, 300, 302,337.

al-Husun al-Hamidijja li-muhafazat al-
@kd'id al-islamijja von Husejn al-
Dschisr 324 (2).

Huwejji, Schams al-din Ahmed b. Cha-
lil al- 123 (1).

Ibaditen 273 (4).

ibdha 237 (2), 253, 254.

Ibédna des Aschari 103 (4), 113 (4).

Iblis 144.

Ibn abl cAbla 48.

Ibn abi Nadschih 107 (1).

Ibn cAbidin 329 (1).

Ibn al-Athir's Gefédhrtenlexikon 47 (4),
100 (3), 101 (1), 294.

Ibn al-cArabi, Muhji al-din (1165—
1240) 18 (1), 185, 211 (7), 212 (1),
215—257, 261, 278 (2), s. auch Fu-
tihat makkijja, Fusls al-hikam.

Ibn al-Dschauzl, cAbdalrahman 295,
s. auch Talkih fuhum ahl al-&thér.
Ibn al-Munejjir, Ahmed b. Muhammed
b. Mansur 49 (1), 50, 123, 124, 126,
127, 132, 134, 135, 136, 142, 144,
*52, 153, 157 (3), 172, 346 (1) (2).

Ibn al-Rumi 135, 136.

Ibn al-Sarradsch, Abu-I-Hakam 220.

Ibn cAbbés s. ‘Abdallah ibn cAbbas.

Ibn cAbdaibarr s. Dschamic bajan al-
dlm wa-fadlihi.

Ibn cAkil 146 (3), 147.

Ibn  cAsakir's Uamaskusmonographie
42 (3).

Ibn “Atijja 268 (1).

Ibn Baschkuwal 87, 295.

Ibn -Battiita 75 (4).

Ibn Chaldin 90 (1), 121.

Ibn Challikdn 57 (1), 58 (2).

Ibn Dukmak 272 (2).

Ibn Dschinni 46 ~1).

1 Ibn Hischam 11

I Ibn Dschubejr, Abul-Husejn Muhammed

67 (2), 220.

(2), 29L

Ibn Hazm’'s Milal 8 (5), 42 (1), 105
(1), 143: 270 (3), 346 (1).
s. auch Dschamharat al-ansab.

Ibn cdnnéba, 274 f.

Ibn Ishak, s. Muhammed ibn Ishék.

Ibn Kajjim al-Dschauzijja, 65 (6), 75

(2 77 (7), 104, 122 (5), 148 (1),
174 (2), 338—340.
s. auch ridm al-muwakkadn.
Ibn Kajs al-Rukajjat, 65.
Ibn Kudejd 274.
Ibn Kutejba, 8 (2), 53 (1), 109 (1)
(4), 179 CO-
S. auch Ta'wil muchtalif al-hadith.
Ibn MascQd 198.

Ibn Mukla 47.

Ibn Muldscham 265*

Ibn Redscheb’s Klassen der Hanbaliten
158 (6).

Ibn Roschd, Abu-I-Walid, Averroes 120
(3), 218—220. s. auch Nachtrage.
Ibn Saad 5 (2), 8 (3), 9 (0O (2) (6)
(8), 10 (13), 23 (1), 34 (2), 37 (4),
5 (1) (4), 56 (2), 59 (2), 65 (1)
(2) (3), 68 (3) (6) (8), 70 (2), 1
(3), 75 (3 (7), 76 (2), 84 (4), 8
3), (5) (6), ii5(i), 128 (1),
141 (1),156 (1), 158 (3) (7), 160
(4), 169 (1), 170 (4), 171 (3), 176
3), 191 (2), 214 (3)1 232 (ij, 249
(2), 273,276 (2), 289 (2), 291 (2),

292 (7), 293 (3); 296 (3).

Ibn salim 191 (3).

Ibn SIn&, Avicenna 255, 256, 258 (3),
260.

s. auch Kitdb al-ischarat wal-tanbl-
hat, u. Risdla fi ma™ani al-hurtf.

Ibn Sablgh 55, 56, 61.

Ibn Salih 78.

Ibn Schahln 113 (4).

Ibn Schannabid 46, 47.

Ibn Tejmijja 37 (2), 78 (1), 107 (1),
203 (2), 222 (4), 338—340, 342
s. auch Dschawéb ahl al-Iman.

Ibn Zejd 60 (5).
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Ibrahim al-Nacha'i 22, 267.

Ibrahim b. Abdalrazzak 41 (3).

Ichwén al-safd 139 (3), 186—197, 256,
308.

Ichwan al-safd, ed. Bombay 190 ff,,
192 (2), 193(2), 196 (2), 256 (3) (4).

Idris, Henoch 18.

i'dschaz al-Kur3n 39, 120 ff.

Idschi, s. Mawakif.

idschméac al-umma 88, 238 (4), 283 f,
328 f.
neues idschmaéc 318, 335.

idschtihad 45, 328—330, 335, 339.

s. auch mudschtahid.

Ihja des Ghazali 10(4), 17(1), 18(1),
19 (2), 23 (1), 29 (1), 30 (5), 53
(0) 55 (4), 60 (3), 63 (1), 65 (4)
(5), 67 (x), 68 (2), 71 (6), 77 (1),
84 (2). 85 (1) (3), 108 (3), 124
(2), 125 (2), 133 (3), 135 (0, 146
(2), 155 (0,'159 (2),160 (2), 161
(2), 171 (1) (3), 174(6), 191 (3),
197 (2), 198 (2), 199 (1) (2) (3),
200, 201 (2) (3), 203(4), 208 (2),
211 (6), 214 (1), 217 (5), 223, 234
(3), 240 (5), 246 (1), 251 (4), 252
(2), 253 (1), 257 (2),258 (1), 262
(3) (4), 353 (0, 357 (3)-

al-I''am  biljawéatr al-Islam  von
Hadschar al-Hejtami 138 (4).

I'ldAm al-muwakkain des Ibn Kajjim
al-Dschauzijja 174 (2), 339.

lldscham al-awd&mmdes Ghazali 241 (2).

lljas, Elijahu, 18.

Imé&m, im schidtischen Sinne (Imam-
Mahdi) 263, 267, 280,281,282,283.
Imédme als angebliche Korandeuter

278 ff.

Imam al-dunja, doctor universalis, Za-
machschari 118.

Immanenz im Sufismus 180.

Index librorum prohibitorum 232 (2).

Indisch-islamische Kulturbewegung 310
ff, 342. 360—362.

Infektion 357 f.

al-Insaf fi-l-muhdakama bejn al-Bejdawi

. wal-Kasschaf von Murtada al-Zabidi

124 (2.

Ibn

Isak 79 ff, 159.

ischarat, Andeutungen 225 ff.

IsfargjInT, Abu Hamid al- 86, 272.

Ishak al-Merwezi 101.

Iskenderi, Tadsch al-din Ibn cAta Allah
al- 213 (1) (2), 239.

al-Islam wal-Nasrénijja von Muhammed
cAbduh 343.

Isma'il oder lIsak 79 ff., Ismadl Abul-
dabih o. Abul-fida 81.

Isméadl Pascha 81.

Ismédl, Safawi-Schah 281 (x).

Ismadlijja 209, 281 (1), 308.

isnad 41 (5), 62, 63, 74, 76, 82f,
88, 90.

Ithaf al-séddat al-muttakin von Zabidi 108

-.(3), 158 (4)-

i'tibar, Rulcksichtnahme, (bertragene
Deutung 245 ff.

Itltdn des Sujutl (ed. Castelli, Kairo
1278) 29 (1), 30 (1), 39 (3), 42

(2p 43 (2)(3), 450, 46 (3), 47

(4), 57 (4), 58 (2),59 (4), 60(3),
61 (2), 64,67 (2), 74 (1), 78 (2),
85 (3),91 (3), i20 (6), 177 (3),

26i (2), 273, 292 (2).
Jacob G. 200 (2) (3), 261 (4).
Jahn G. 274 (3), 275 (4).
Jahveh 213.
Jahja b. cAdi 86 (3).
Jahja b. Madn 39.
Jahja b. Zakarijja, Johannes Baptista 60.
Jakob (biblisch) 72, 194.
Jakobs Soéhne 28, 29, 30, 139 (4).
jakin 183, 254—256, 303.

Ja'kubi ed.Houtsma 11 (4), 169 (1),
178  (2),272(2), 273 (3), 274 (4).
j Jakat, Geographisches Wo@orterbuch 23

i» (2), 34 (4), 41 (3) (Hi 45 (2),
46 (3), 47 (4), 57 (3), 58 (2), 67

(Ol 75 (7)i 76 (4) (6), 79 (4), 86
(4), 87 (4)(6), 89 (1), 94 (2), 102
(0, 113(2)(3), n8 (1), 130 (1),
139 (1),169 (&), 275 (3).
R. Jehida b. Barzillai 106 (2).
Jeremia 91.

| Jethro im Koran 91.
! Johannes Damascenus 79 (2).



379

Jonas 194.

Joseph (biblisch) 28, 91, 194, 291.

Juden, Judentum, juadisch 25, 58, 72,
73, 80, 124, 149, 157 (6), 175 f,
293, 300, 359, 367.
Juden von Medina 140, 141.
Judin 296.
Judische Convertiten 39, 67—69, 79.
Judische Rationalisten 106 (2).
Judischer Brauch 138 (5).
Judisches im lIslam 68, 169.
Judische Schriftgelehrte 85.

'Ikrima 75, 76, 77, 80, 106, 112.

dlm 67 ff,, 68, 88, 93, Gegensatz: ra’j.

dsa b. Mansur 52.

Ka'b al-ahbéar 55 (4), 67—69, 80, 89,
106, 159, 277 (4).

Kaldam 95 ff., 145 (2), 189, 203 (2), 339.

Kalb! 87 (6), 112.

Kalila und Dimna 190.

Kalfm Allah (Moses) 174.

Kéamil des Mubarrad 109 (2), 138 (2).

Kampf ums Dasein 355.

Karabacek 49 (2).

Karamat, der Heiligen 139(3), H4, 145

Késchénl s. al-Séfi etc.

Kaschf al-jakln fl fada'il amir al-mir'mi-
nin 77, 273, 288 (1), 304 (1).

Kaschf al-mahdschib 346 (1).

al-Kasschaflan hakd'ik ghawamid al-tan-
zxl, Zamachscharls Korankommentar
7 (), 12 (2)(3),13 (2),14 (2),
16 (2), 22 (1), 23 (3), 29,31 (2),
33 (3), 34(3), 3B (2), 48 (3), 49
a), 50 (3), 51(2),58 (3),61 (3),
72 (1), 87 (5), 108 (i), 116 (1),
* 7—>87,141, 142, 144—147, 151 —
155, 162— 167, 172, 173, 175—177,
277 (4), 290 (3), 298 f., 346 (1).

Kejsanijja, Schi'itensekte 308 (1).

Kasuistik 331—334, 340.

Kerédmat 'All, Sejjid 349.

Kern, Friedrich 101 (1), 102 (1), 103,
218 (1).

Keschkil 278.

Khuda Bukhsch, S. 317.

Kindi 274 (1).

Kirkiséni, Karéer 238 (2).

Kisall 29.

Kitab al-addad, ed. Houtsma 71 (5),
84 (5)-

Kitdb al-ischardt wal-tanblhat des Ibn
Sind (Avicenna) ed. Forget 139 (3),
184 (3), 206, 208 (2), 256.

Kitadb al-asméa al-mubhama fi-lI-anba al-
muhkama des Abu Bekr al-Chatlb
al-Baghdéadi 295.

Kitab al-bad3 wal-ta'rich, ed. Huart 59
(3), 81 (2). .

Kitdb al-dijat des Abu cAsim al-nabil

Kitsab(gl)-dschihéid des Ibn Tumart 157 (3)-
Kitab al-fark bejna-I-firak des Baghdadi
44, 120(2), 143 (3), 177 (2), 270(1).

Kitdb Alif-bad des Balawi 65 (7).

Kitab al-clm 214 (3).

Kitdb al-madchal des Hakim al-NlIs&-
burl 295 (1).

Kitdb al-muammaiin 171 (2).

Kitdb al-schi'a wa-funun al-islam des
Hasan Sadr al-din [Sajda, 'Irfandruk-
kerei 1331] 279 (1).

Kitdb al-Tawésln des Halladsch [ed.
Massignon, Paris 1913] 208, 222.
Kitab al-tadim wal-irschad des Schejch
al-Bekri Muhammed Taufik [Kairo

s. a] 355 (3).

Kitdb asrdr al-Batinijja des Isma'il al-
Bustl 258 (4).

Kitdb Baghdad des Tajfur, ed. Keller
72 (D).

Kitab nazrn al-Kur*an von Dschahiz
121 (2).

Kitdb nuktat al-K&f von Mirz& Dschani
[Gibb Series] 309 (4).

Kitab sifat al-arsch vom Hafiz Muham-
med b. cOthmaén b. abi Schejba 146 (1).

Knotenblaseh 140—142.

Konstantinopels Eroberung im Koran 59.

Koénigin von Saba 139, 140.

Krauss, Samuel 72 (1).

Kremer 217 (1), 221 (2), 238 (3), 300.

Kroll 183 (4), 184(2), 189 ',0,256 (5).

Kifa, Schule von 24, 26, 28, 32, 93.

KulTni s. Usil al-kéfi.

Kuthejjir 67 (5), 76.
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Kabll (Kajin) 193.

Kadar, 'Kadarijja,
124, 148 f., 266.

Kadl Chaa 138.

kahr, Macht, Gegensatz von lutf, 211—
213.

Kajsi, Abu Muhammed Maki b. Abi Téalib
al- 42.

karf, mukrP (plur. kurrd5 berufsmas-
siger Koranleser 40, 41, 274.

Kasim, Enkel Abu Bekrs 55.

kass, pl. kusséds, Erzahler 58f., 61.

Kastallani, Schihab al-din, Buchari-
Kommentator 9 (6), 30 (5), 33 (1),
37 (3), 45 (2), 50 (3), 51, 58 (1),
66 (2) (3), 69 (1), 103 (4), 106
(2), 139 (4), 140 (3), 146 (1), 158
(1) (2), 174 (7), 232 (2), 250 (2),
264 (2), 291 (1), 292 (3), 293 (1)
(2), 294 (1), 295 (1), 296 (2) (4)
(6)i 329 (3)5 340 (2), sein Werk
Uber Koranlesarten 43.

Katada 5, 40, 58 (3), 98 (1), 269.

Kazwlnl 110 (1), 145 (1), 170 (4).

Kazwinl, Salih al-, schldtischer Dichter
275 (2).

kir&'a, Koranlesen 35, 36, 39 (3), 40,
67 (1).

al-kira™a al-maschhira, textus receptus
des Korans 2.

Koran, rhetorische, stilistische Trefflich-
keit, Unerreichbarkeit 39, 119 ff., 256,
345 f-
angebliche Félschung 270-277, 297 f.
angebliche Ubereinstimmung mit der

heutigen Wissenschaft 349.

Kummi, Abu-I-Hasan cAli b. Ibrdhim,
al-, sein schidtischesTafsirwerk 2 79 ff.,
282 ff., 286 f., 297 (4), 298 (1), 300,
301i 302, 303, 304, 305~ 307, 308,
3°9 (3).

Kurejsch b. Anas 162.

Kuschejrl 256, s. Risdla.

kussas s. kass. !

Kutb, Spitze der Heiligenhierarchie 337.

Kutb al-dIn’s Geschichte der Stadt
Mekka, ed. Wiustenfeld 119 (3), 268
(1), 281 (1).

Kadariten 95, 102,

Ladali masnua des Sujuti 108 (3).

Lammens, Henri 12 (4), 14 (3), 23(1),
273, 278 (3), 279, 290 (1), 357 (1).

Landsdell 274 (3).

Lane 275 (3).

lapsus calami 31, 32.

Larousse-Enzyklopéadie 355.

lauh mahfiz 3.

Lauterbach, J. Z. 20 fl),

die Lautern s. ichwén al-safa.

Lawa'ih al-anwar al-bahijja, Kommentar
zu Saffarini's cAkida 56 (1).

Lea 233.

Lebid b. al-Asam, Zauberer 140, 141.

Le Bon 355 (2).

Leibniz 349.

Leszynsky, R. 170.

liberum arbitrium s. Willensfreiheit.

Licht, Lichtvers 183 f., 300.

Lidzbarski, M. 68 (4) (6), 73 (i), 90.

Lisan al-arab 48 (1), 66 (3), 71 (2),
84 (3), 215 (1), 226 (1).

Logos 213, 304, 305.

Loghat el-carab 274 (4), 275 (4).

Lot’'s Tochter 291.

Loth, O. 68, 87 (2), 118 (3), 288 (2).

Low, Leopold 85 (2).

Lubdb al-albdb des cAufi 257 (4).

Lucretius, De rerum natura 147.

lutf, Gnadenbeistand Gottes 94 ff., x50 ff.,
211 f., 213.

Mé al-ajnejn 113 (4).

madid, Rickkehr der Einzelseele zum
Gottlichen 207.

Ma'arrl s. Abu-I-cAl& al-,

Macdonald, D. B. 183 (1), 355 (1).

Madchal, Kitédb al- 223 (1).

Madniin kabir des Ghazali 202 (2).

madhab, madahib 38, 40, 86, 326 ff.,
328, 331, 335, 340, 363, 365-

Mafatlh al-ghajb des Fachr al-din al-
Razl 13 (1), 50 (2), 123, 176 (1),
272 (1), 278, 306 (2).

maghézi 57, 58 (2), 63, 71.

Mahébhérata 317.

Mahdi, Chalif 178.

Mahdi, im schi'itischen Sinne s. Imam.

al-Mahasin v/al-addad 297 (1).
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Mahmoud Fathy 339 (3).
Mahmud b. Sebuktekin 104,
Malimud Salim 348.
MaiminT, Daldlat al-h&'irln 116 (7).

105.

Makkarl 32 (1), 42—43, 138 (5),
222 (1).

madkil 194 s. akl.

malahim 57.

Malik b. Anas 109.

maélikitischer Ritus 333.

Manékib des Ibn cAtéd Allah al-Isken-
deii 213 (x).

Manér, arab. Zeitschrift 324—344.

Maninl 277 (™).

Marésll des Abu Déawiu 61 (4).

Margoliouth D. S. 11 (4), 273 (4).

Maria 17, 23, 135, 155, 212.

Marzubéni, Abu dUbejdallah 117.

mash, Bestreichen, magisches Mittel 338.

masmu’, syn. makrd’, mankdl 194, 198 f.

Masnavi 211 (2).

Massignon, L. 222 (4).

Masterman, Ernest W. G. 357 (x).

Mas'ldi 143 (1) s. Tanblh.

mashaf 50 (2), 51 (1).

maslaha, das 122 (4),
361 f., 364.

Madschmuat al-rasd’il al-kubra von lbn
Tejmijja 222, 223.

Maéturidl, Abl Mansur 114 (2).

mauld, Freigelassener 75, 76. |

MawakiO al-nudschim des Ibn al-cArabi
217.

Mawakif des Idschi 121 (1).

Mawerdl 143.

Medina, Schule von 26.

Medizin 356—358.

Meissner 275 (3).

Mesotes, /.strorvii; 202 f.

Metaphorische Korandeutung 95 ; in der
Mu'tazila 130— 135.

Michael, Engel 141.

Michlat des cAmuli 108 ("3).

middath ha din, das Walten des Rechtes
213.

middath ha-rachamim, das Walten der
Barmherzigkeit, ibid.

Midrasch 195, 252. |

176 f., 330,

Miftah al-falah wa-misbah al-arwéh des
Ibn cAta Allah 213.

Minhadsch al-abidin
214 (2).

Mirza Abu-l-Fadl 319.

Mirz&d Kazembeg 271.

Mirza Dschéni s. Kitdb nuktat al-Kaf.

Mischkét al-anwar des Ghazali 184,
199, 200 (1), 236, 237 (3).

rmzan. Wage des jingsten Gerichts 201 f.

Mizan al-@amal des Ghazali 203 (3),
205 (i), 206 (1).

Monogamie 360 -363.

Montét Ed. 114.

Moses 3 (2), 5, 17, 72, 73, io4, 106,

des Ghazali

197, 199, 2-9, 230, 232, 347 (1),
359 s. Ka'im Allah, nadschl Allah
174 f-

Ménchtum 154, 155¢

Mucd b. Dschebel 9.

Mucifad b. Zakarijja 46.

al-mucawwiddatan, die apotropdischen
Suren [113, 114] r4°—142-

Mudiwvija 265, 268 (1), 288, 298.

Mubarrad 48, 49, 7° (6)-
S. auch Kamil.

mubhamat, Anonymi (des Korans) 91
(3), 289—306.

Mubhamét des Sujuti 292 (2).

Mubid al-niam des Tadsch al-din .al-
Subki, 119 (2).

I Muchtalif al-hadith s. Ta'wil muchtalif

al-hadiih.

Mudschéhid 9, 17, 40, 41 (5), 68 (8),
74, 77, 80, 88, 93, 107—110, 112,
157, 160, 176, 288 (1).

mudschbira 124, 126, 165.

mudschtahid 43 (1), 277 (4) s. auch
idschtihad.

mufadda, Isak oder Isma'll 80.

Mufaddalijjat ed. Lyall 71 (3).

Muhammed,
seine Firsprache 169—172.
sein Gottesschauen 106.
seine Lesarten des Korans 35,41 (5).
seine Namen 258 (4), 259.

Muhammed 1, Sultan 334.

Muhammed cAbduh s. cAbduh.
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Muhammed Abdul ghani Dr., 362 (1).

Muhammed cAll, Begriinder der Khedive-
Dynastie 336.

Muhammed b. Bahr Abu
mudazilitisches Tafslr 113.

Muhammed b. Hani 300.

Muhammed b. Ishdk 58 (2), 89 (5), 90.

Muhammed b. Jusuf b. Jadkib 76.

Muhammed b. Slrin 265.

Muhammed Radi al-kablr 336.

Muhammed Reschld Rid& s.
Rida.

Muhammed Taufik,Schejch al-Bekri355,
363 (4), s. auch Kitab al-tadim etc.

Muhammed Taufik Sidki, Dr. 349.

al-Muhaslr 226 (1).

Muhibb al-Tabari s. al-Rijad al-nadira
etc.

muhkam, muhkamat 128.

Mukaddasi 40 (4), 41, 58 (1), 67 (4),
84 (6), 102 (2), 133 (2), 275 (3).

mukallid 43 (1) s. taklid.

Mukatil b. Habban 58 (1) s. Nachtrage.

Mukétil b. Sulejm&n 58—60, 87 (6),
112.

mukri3 s. karill

Mu'lim des Mazari 157 (7).

Munkid des Ghazéli 196 (3).

Murdar 120 (2).

murdschPa, Murdschiten 158, 179.

Mursl, Ahmed b. cOmar Abu-I-cAbbés al-
213 (Ol 239, 240 (1).

Murtadd, Abu-l-K&sim cAli b. Tahir al-
114-1x7, 129, 134 (2), 173.

Murtada al-Zabidi 124 (2).

muschabbiha 124.

Muslim’s Hadithsammlung 39, 106 (1),
215 (1).

Muslim b. Jasér 28.

Musnad Abi Hanifa 157 (2).

Musnad Ahmed ibn Hanbal 157 (6),
278 (3), 296 (1).

Musnad al-Darimi 55 (2).

Mustazhir, Chalif 29, 30.

Musab b. Sacd 264.

mutah-Ehe 13.

mutakallimin 44 f.,
s. auch Kalam.

Muslim’s

Reschld

95, 143, 226 (2)

Muctasim 178 (2).

mutaschébihat 128.

Mu'tazila, Muctaziliten, 30, 39, 94, 99—
179, 203, 260, 315 f., 346.
neue Mucazila 315.

Mutawakkil 300.

Muwatta3-Kommentar des Zurkani 12
(1), 15 (1), 38 (2), 43 (3), 68 (3),
294 (6), 295 (5).

al-Néabulusl, cAbdalghani, 18, 260 (1)
sein Kitab al-hakika wal-madschéz
274 (3)-

Nacha'i 35 (2).

Nachmittag, seine Bedeutung im Islam
14,

Néafic 40 (4).

Nafic b. al-azralj 70.

Nahar al-cAbdi 79 (3).

al-nakl al-mustafld 88.

Nallino C. s. Nachtrége.

Nasir al-din Chosrau 182.

nass, Text 33.

Naturwissenschaft im &agyptischen Mo-
dernismus 350—359.

nawasib, Gegner der cAll-verehrung 299.

Nawawl 43 (2), 58 (1) (2), 67 (2),
106 (1).

Nazzam 8 (2), 108 (2), 111, 112, 120
(2), 136 (5), 143, 160.

Nedschef, Koranexemplar 'Ali’s in 275.

Neues Testament 60 (4), 256 (5), s.
auch Evangelium.

Neuplatonismus 180, x86, 187, 188 f,,
207, 233 f, 241 (2).

Nicholson, Reynold A. 181 (1), 183
(1), 211 (2), 216, 217 (1), 222 (3),
223 (4) (5)i 250 (2).

Nicolas, J. B. 222 (2).

Nihaja von lbn al-Athir 66 (3), 215 (1).

Nikomachische Ethik 203.

Nimbus 65 (6).

Nimrod 193.

Nisabirl, Nizam al-din al- 50 (3).

Nlsabari, Ilakim al-, Kitdb al-Madchal
295 (1).

Nizam al-élam des Tantawi Dschauhari,
F5 (I).

Noldeke, Theodor 33 (2), 48 (4, 5),
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70 (2)5 uber schl'itische Korandeu- |
tung 309; dber Tikkun séferlm 20 (1).

Noldeke-Schwally, Geschichte des Qo-
rans 3, 4, 6, 8, 10, 16, 19, 32, 35 (3),
37 (1), 38 (2), 41 (6), 43 (4), 87,
271 (1), 273, 276 (2), 278 (2), 309.

Noe, Nah 58 (3), 194, 242, 275 (3).

Nordau, Max 355.

Nuwejri, Schams al-din 46 (,2).

Nyberg, H. S. s. Nachtrége.

omen, omina 138, 367.

Omajjaden 263. 266 f., 287, 296, 297,
298, 302.

opera bona 193, opera supererogatio-
nis 170 f.

Origenes 150, 234.

'Omar b. 'Abdal'azlz 79, 268 (1), 302 (1).

'Omar b. Abi Rabi'a7l (1).

'‘Omar b. al-Chattdb 10 (1), 23 (1),
33, 55, 56, 61, 69(4), 70 (1), 156
(1), 169 (1), 266, 288, 298, 305.

'Omar Chajjam 52, 133 (4).

'Othmén lasst den Korantext festsetzen
2, 8 (2), 10, 32, 33, 36, 37 (2), 40,
46, 50 (2), 260 (1), 297, 298, 305,
sein Korantext im Urteil der Schi‘a
270—277.

'‘'Othméan b. abl Schejba 45 (2).

'Othméan b. Maz'in 160 (4).

panim (hebraisch), Deutungsarten der
Schrift 85.

Panislamismus 322.

Pantheismus 223.

Pantschatantra 190.

Paradies, allen Glaubigen zugesagt 155—
169, bei den Lauteren 189, 192, 193.

Parsismus 149.

Parusie s. radscha.

Pedersen, Johs. 264 (1).

Peripatetiker 139 (3).

Persische Anschauung bekampft 249(2).

Pertsch W. 77 (5), 81 (5).

Pferde im Paradies 294.

Philo 130, 174, 182, 194, 210, 213 ff,
237 f., 251

Phonograph 327 f.

Plato 182, 234, 349.

Pleroma 197.

Porphyrius 139 (3), 234.
Polygamie 360—363.
Poznahski, S. 238 (2)
Purgatorium, barzach 303.
Propheten, Prophetentum
346.
Psal-ter s. Altes Testament.
Pyrrhonisten 178.
Pythagoras 349.
Quietismus der Sufi's 208 f.
Rabfa b. al-Mundir 55 (3).

130, 217 f,

Rachel 233.
radsch'a, Parusie 261, 269, 287, 306—
308.

Rafc al-maldm 'an al-aDmmat al-a'lam
des lbn Tejmijja 37 (2).

raj, Gegensatz: 'ilm 44,61,62,84,88,
110, 198, 238 (4).

Rasd’il des Abu Bekr al-Chwérizmi 45,
46,

Raudat al-man&?ir des Ibn Schihna 35

Ra$3vad b. al-Dscharréah 82.

al-Razl, Abu-I-fad&@’il’s Hudschadsch al-
Kur'an 179.

Razl, Fachr al-din al- 123.

Réazi, Hischam b. 'Ubejdallah al- 40 (2).

Razi, Sa'ld b. Isma'il al-Sammaén, al- 118.

re'ijath ha-lebh, (hebraisch) 106 (2).

Reitzenstein 182 (1), 188 (i), 210.

Renan, Ernest 323.

Rescher, Otto 23 (1), 46 (1).

Reschid Rida, Muhammed 324 ff., 335,
343 f-

Reville, Jean 181 (2).

al-Rijad al-nadira fl manakib al-caschara
von Muhibb' al-Tabarf 11, 299 (2),
306 (1).

Risala des Schéfi'i 70 (5).

Risdla Hamidijja des Husejn al-Dschisr
324-

Risadla des Kuschejri 200 (2).'

Risédla fi ma'éni al-hurtf al-hidsch&’ijja
258 (3)-

Risélat al-ghufran von Abu-I-cAla al-
Ma'arri 53, 54, 120 (1), 168 (1).

Rodriguez, Quirds s. Nachtréage.

Saba-zade 40 (3).
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Sacd b. ab! Wakkéas 24, 25.

Saffarinl 56 (1).

Sahl al-Tustari's sufischer Korankom-
mentar 77, 184 (1), 211 (4).

Salim, Enkel 'Omars 55.

Salim, mauld des Abu Hudejfa 9, 35 (2).

Salomo 111 (1), 139, 140, 144, 194,
292.

samc, Gegensatz 'akl 136 ff., 166 (1).

Samarkand'scher Koran 274.

Samau'al b. 'Adija 174 (3).

S&miri 60.

Sauda bint Zama'a 291.

Saadjah, Gaon, und die Mu'tazila 116
(2) (3).

Sad b. Mu'ad 109.

Sadd b. Dschubejr, 28, 32, 56, 72, 268.

Sa'id b. Musajjab 24 f., 75.

Seelenwanderung 309.

Seidel E. 357 (1).

Send’i, persischer Sufidichter 259.

Siebenschlaferlegende (18. Sure)
(5), 194, 288, 335.

sinnbildliche Korandeutung 130—135.

Sklaverei im Islam 316 f., 319 (1).

Snouck Hurgronje 67 (1), 68 (3), 324
(3), 328 (2), s. auch Nachtrage.

Spencer, Herbert 349, 354.

Sprachgebrauch entscheidend fur die
Korandeutung 92.

Sozomenus’ Historia ecclesiastica 353(1).

Strahlenbrechung 204.

Streitschrift des Ghazali gegen die Ba-
tinijja-sekte 199 (3), 200(5), 201 (1),
209 (3).

Streck, M. 275 (3), 337 (3).

Strothmann, R. s. Nachtrage.

Subkl s. MubTd al-ni'am und Tabakat
al-Schéfi'ijja.

Suddi 112.

Suhejll s. al-Taonf wal-i'lam etc.

Suhrawardl, Schihdb al-din al- 184 (4),
186 (1), 217 (2), 232 (8), 256. s.
'Awdrif al-madrif.

Sujuti, Dschalél al-din 329 (3).

s. auch Bughjat al-wud@t fi tabakat
al-nuhat, Itkédn, Laali masni'a,
Mubhamét, Tabaké&t al-mufassirina.

191

—

summum bonum 207.

Sunna 266, 276 (1), 283, 348 fr,, 370.

sunnat Allah 350.

Sussheim, Karl 40 (3).

Survival of the fittest 355.

Symbolik 247 f., 251.

al-Safi fi tafslr al-Kur@n des Muhammed
al-Fejd al-Kéaschanl [1898] 278 (1).

al-Sahib Ism&'il ibn cAbbad 168 f.

salat, 14 f., 247 f., 254—257, 341.

K. al-Sinaatejn al-kitdba wal-schia von
Abu Hilal al-cAskari 121 (4) (5).

sirat 201 f.

Sufismus, Asketismus, Pietismus 10,
180 ff., 355."
Schaddl 80.

schadd s. schawadd.

Schéadill, Abu-lI-Hasan al- 239.

schafaa 101, 156, 157, 169—172, 203—
205, 213.

Schéfid, Muhammed b. Idrls al- 23(1),
70 (5), 103, 174 (2), 234 (3).
schadfiatischer Ritus 355.

Sunan al-Schéfi'i 15 (1).

SchahrastanT 104 (3), 143 (3), 178(1),
297 (3), 308 (1), 346 (1).

Schahrukh, Timuride 228 (1).

Schaklk b. Salama Aba WA&'il 56.

schar', scharl'a, Religionsgesetz
237 f., 253, 256, 330, 334.

Scha'ranl 41, 258.
sein Latd'if al-minan 113 (4), 232 (2),
s. auch al-Durar al-manthiira etc.

schawéhid 92.

schawadd 44 (2), 45, 46 (2) (3), 48

181,

(4), 89.
schejch al-Bekri s. Muhammed Tau-
fik.

Schifd des Kéadi 'ljad 139 (3), 215 (3).

Schl'a, Schl'iten, Schi'itismus 23 (1),
263—309, 315, 347 f.

schirk 126 (2), 139.

Schlange als Damon 53.

Schreiner, Martin 223 (3), 272 (1).

Schuejb, Jethro oder Jethros Neffe 91,
230.

Schuhe ausziehen 232 f., 236 f.

Schurejh, Kadi 22.
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Schwally, Friedrich 273
s. Noldeke, Geschichte des Qorans

und Nachtrége.

Schwarz, Paul 239 (2).

tabidin 89.

Tabrijat al-islam cn schejn al-ama wal-
ghuldam des Ahmed Chan Bahé&dur
317, 319f-, 360 f.

tachjll 132—135, 146.

Tadsch al-aris 55 (3), 84 (3), 124 (2).

Tadkirat al-aulija des cAttar 261 (2).

Tadkirat al-huffiz des Dahabl 17 (2),
34 (5), 37 (5), 44 (2), 47 (1), 83 (2),
110 (1), 114 (1), 118, 1x9, 174 (7),
178 (1), 214 (3), 294 (3).

tafslr 225, 226, 239 (2), 240.
gebilligtes 63 f., getadeltes 55 ff,,
61 ff., 186 (1), 197, 198.

tafslr bil-dlm, Gegensatz: tafsir bil-raj 84.

Tafslr ghard”ib al-Kurdan wa-raghd’ib
al-Furkan des Nizdm al-din al-Hasan
b. Muhammed al-NlIsabdrl 50 (3),
239 (2).

Tafslr surat al-ichlads des lbn Tejmijja
107 (1), 203 (2).

Tagewahlerei 138.

tahrif, Verdrehung des Wortsinnes 147.
Koranfalschung 272 (3), 281

ta'jln, tasmija, Bestimmung der Ano-
nymen im Koréan o. Hadith 289—306.

takdir 167.

taklid 318, 328 f., 340, 363—366.

Talklh fuhiim ahl al-dthéar des cAbdal-
rahman ibn al-Dschauzi 295.

Talmud 23 (1), 37, 67 (1),
147 (1), 213, 346 (3).

tamthil 132—135.

tandsuch 309.

Tanblh des Mas'udl 178 (2), 297 (8).

tandschim 145.

Tanwir al-absar wa-dschamical-bihar von
Schams al-din Demird&schl 329 (1).

al-Tanwlr fi-Etafsir muchtasar al-tafslr
al-kabir des Muhammed b. abi-I-Kasim
b. ‘Abdalsalam al-Rlghi 123 (1).

Talrlch des Jadkib b. Sufjan al-Fasawl
264 (2).

TaJich guzide 113 (4).

72 (1),

— [FE— — —

. Textgestaltung des

al-Taaif wal-iddm flm& ubhima fi-:
Kur’an min al-asmé al-addm des DAbd-
alrahman b. cAbdallah al-Suhejll 291 f.
295.

tasmija s. tag!n.

Tasanlf Ahmadijja des Sir Sejjid Ahmed
Chan Bahadur 320.

tasdlk al-wad wal-wadd 121 (6).

taswlr 132 (1), 133i T4Q

tatblk 243 f.

ta'tll 135, ~8, 167 (2).

Tathlr al-dschindan wal-lisan 299 (2).

tauflk 94 ff., *53-

tauhld 121 (6), 126), 147.

Taurat 55 (4), 67, 68 (3) (6), 195, 196,
231, 35

Tausend und eine Nacht 9 (6), 4° (4p
44 (0) 317-

Tawaddud 44.

ta'wll 116 (3), 117, 135 (0, 186 (O,
227, 239 (2), 241, 242, 278, 308.

Ta'wll al-zakat 288 (2).

TalwTl muchtalif al-hadlth des Ibn Ku-
tejba 8 (2), 53 (0O, 109 (0 (4, " O
(2), 110 (2), 116 (6), 135 (0O, J36
(5), 162 (1), 179 (0, 276 (0, 288
(2), 289 (1).

Technik im Dienste des Islams 353 ¢

Telegraph, Telephon 356.

Terdschuman al-aschwdq von Muhji al-
din ibn al-cArabl 216.

Textemendationen 11 ff.

Korans als erste
Stufe der Koranauslegung |—54-

al-Thauri, Sufjan b. Sacd 82, 83.

Theiosis, Vergéttlichung 208.

Thier und Mensch vor dem Kdénig der
Dschinnen 188 (2), 192 (1).

Thora s. Taurét.

Thron Gottes 108, 109, 145 f., 241.

Thronvers 146.

Tier frisst Schriften 276 (2).

Tiere, ihr Eintritt ins Paradies 53 (1).

tikkiin soferim 20 ff., 284.

al-Tibr al-masbik des Ghazali 240 (5).

Timir 274 (3).

Tirmidi, Sahih 8 (4), 9 (7), 19 (1),
23 (1), 37 (6), 41 (5), 62 (1) (4),

5
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69 (2), 74 (O, 106 (3),
277 (2), 294 (2), 314 (x).
Tirmidl, al-Haklm al- 211 (1).

Tisdall, W. St. Clair 271.

Tolstoi 354.

Traditionelle Koranexegese 53 ff., nicht
einheitlich 83.

Tramway 356.

Tschahdr makdla von Nizaml
105 (2).

Tabakat al-Schafidjja von Subkl23(i),
38 (3), 45 (2), 103 (2), 108 (3),
149 (1), 262 (5), 272 (3).

Tabakat al-mufassirln von Sujiti 223 (2).

Tabarani, 41 (5), 70, 71
Radi al-din abu cAli's Kitéb al-ihti-

dschadsch 276.(1).

Tabari, Muhammed b. Dscharir al-85—
98, 101, 102.
sein Jchtilaf al-fukaha 101 (1).
sein Tafsir 15 (1), 16, 17, 18,
24—28, 32, 33, 36 (2),60 (3), 61
(1), 62 (2), 64 (1), 66 (4), 68 (5)
(7), 69 (5), 70 (3), 71 (5),73 (1),
75 (2), 78, 79, 81 (x),82, 83,
(1), 105, 106, 107, 151 (2), 156(2),
157 (0 (2), 159 (3), 160, 176 (2),
264 (4), 266(2), 267, 268, 269(1).

al-Tahtd\vi, Rifaa Beg 81.

Tajiur's Kitdb Baghdad 72 (i).

Talha, 276 f., 289, 297.

Tantawi Dschauhari’s
6 (1).

Tawls b. Kejsan 158 (7).

Tirdz ,al-madschélis des al-Chafédschi

118 (1),

cArudi

Nizédm al-clam

277 (0-
Tusi, Abu Dschadar al- 69 (5), 279
(2) (3r
Ubejj b. Kad 8—11, 16, 35 (2), 40,

44, 47, 278 (2), 305.

Ulugchén’s An Arabic History of Gu-
jarat 174 (5).

Unfehlbarkeit 284 (f.).

Usd al-gh&ba 7, 8 (4), 10 (4), 35 (3),
79 (3), 109 (5) (7), 158 (5), 273,
278 (3), 293 (4), 294 (5), 296 (1).

Usil al-Ké&fi des Kulini 288 (2).

cUbejd b. cUmejr 48.

21,

84

‘Ubejdallah b. Muhammed b. Dschirw’s
muHazilitisches Tafsir 113.

alama 335.

aulama al-rusim 224, 225, 351.

al-dJrwat al-wuthka 323.

dJzejr, Ezra 91.

Varianten zum Korantext 1—54, 88 f.

Vernunft (akl), Quelle der religiosen
Erkenntnis 136 ff. 172.

Vieldeutigkeit des Korans 84”, 199 ff.

visio beatifica 103, 191.

Van Arendonk, s. Nachtrage.

Van Berchem 337 (3).

Van Vloten 267 (1), 297 (1).

Vokalverschiedenheit im Korantexte 7.

Volksbeteiligung an koranexegetischen
Fragen 94, 100—102, 110.

Véllers, K. 20 (1), 23 (1),
X58 (6), 270 (3).

Wahb b. Munabbih 89, 90.

Wahhabismus 321 ff., 336.

al-Wahdat al-wudschudijja des Behé& al-
din al-cAmuli 69 (4).

Waéhidi's Nafj al-tahrlf @an al-Kur'an
al-scharif 272 (3).

i sein Tafsir al-nabi 64 (2).

Wahidl aus Nisdbur 305.

Waklc b. al-Dscharrah 118 (x).

Wakidl 87 (6).

Walld b. cUkba II.

Wallfahrt 250—252.

Wavell, A. J. B. 328 (3).

Weglassungen im Korantext 11 (5), 272.

Weinreich, O. 208.

Weiss, Josef 215 (1).

Wellhausen, Julius 8 (3), 9 (3) (4),
177 (O, 306 (3).

Well-Kultus 367.

Wendland, P. 210.

Wensinck 76 (3) s. auch Nachtrége.

Werenfels, Peter reformierter Theolog
I, 309

Weike, ob unerldsslich zur Erlangung
der Seligkeit 155—169.

Wetter, Gillis 183 (4).

Willensfreiheit 94 ff.,
265.

| Wilson, Sir Robert Knyvet 362 (1).

110 (3),

102, 148—155,
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Witz am Korantext 45 (2).

Wolf im Paradies 53 (1).

al-wudschudijja 223.

wvudschih al-Kur'an 84, 85, 116, 257.

wukf, sfrovi 178, 179.

Zabldi, Murtada al- 124 (2).

zakat 248 f., 340 f.

Zakkim-baum 267.

Zamachscharl, Mahmud b. cOmar al- 27
(1), 28, 29, 49, 50,, 51, 69 (5), 74
(2), 87 (5), 116 (1), 117—177-

s. Kasschaf.

Zarkaschi 91 (3).

Zeitehe s. mutah 13.

Zauberei 140—142, 145,

Zauberknoten 140—142.

Zejd b. cAli’s Corpus lJuris s.
trage.

Zejd b. Haritha 289.

188.

Nach-

Zejd b. Thabit's Koranredaktion 8 (2),
x0, 35 (2), 36 (1), 65 (2).
Zejditen 298 (5).
: Zejn al-@bidln b. Husejn, 275 (4).
Zijad b. abihi 56.
zijadat, Zusatze zum Korantexte 8.
Zubejr 289, 297.
Zubejr b. cAwwam 32.
Zuhejr, Dichter 116.
Zuhrx, Jadkub b. ‘Abdalrahmén 22, 84
(x), 159 (6), 215 (1).
: Zurkanl 12 (1), 38 (2), 43 (3), 68 (3)
S. Muwatta’.
Zusédtze zum Korantext 8 f.
schi'itische 272 ff.
al-Zahir, to otii/xtix6v, to (pxivo/evov 89,
182, 193, 198, 201, 215, 232, 245.
Gegensatz: batin.
| Zahiriten 238.
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3, Z.

77

10,
11,
12,
16,
19,
20,
23,

24,
26,

”

18 streiche: und.

6 v.u. ff. Vgl. Strothmann, Kultus der Zaiditen

(Strassburg 1912) 27 f.

12 und Anm. 2, Z. 2. Diese Beschuldigung wurde

jedoch zuriickgewiesen durch Abu Bekr al-Bé&-
killanl in seiner Schrift al-Intisar fi-I-Kur™an ;
auch Abu Il b. ab! Hurejra (st. 959, Schi-
ler des Ibn Surejdsch) nahm den @&. b. M.
in Schutz gegen die Anklage, den Bestand
des Korans verkirzt zu haben (Subkl, Tab.
Schaf. 1l 307). Gegen den Versuch, die bei-
den Suren dem Koran abzusprechen, wird auch
im Corpus luris di Zaid ibn lt, ed. Griffini
(Milano 1919) nr. 138 Stellung genommen.

Anm. 3. aufgeférdert 1 aufgefordert.

Z

3. nadira 1 nadira.

8. nahmen 1 nehmen.

12. Vgl. auch Zaid”™b. Ali, ed. Griffini 113, 3

4, dareinst 1. dereinst.

Anm. 1. ult. Y. 1 S.

”

Z

”

1. Ungunstige Voraussetzungen uber Blaudu-
gige auch im pseudo-aristotelischen Secreta
Secretorum (Sirr al-asrar) woraus lbn al-
Arabi, Kleinere Schriften, ed. H. S. Ny-
berg (Leiden 1919) 165, 6 ff. der Texte.

17. wille 1 wolle.

3. Falle 1 Beispiele.
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37,
38,

41,

42
44,
44,
45,
45,
48,
49,
50,
58,

75,
76,

90,
96,

389

Z. 16. erlangst 1 erlanget.

Anm. 4.7.2. das 1 dass.
, 3, , Llverschiedenen lverschiedenem, ibid.
Z. 3. verschiedene 1 verschiedenen.
» 5, 3.Zur kird3a deseAli und desZejd b.

Ali s. Griffini l.e. CXIIf. und 314ff.
ult. bekannten 1 bekannte.
Z. 21. Bedingung 1 Bedingungen.
Anm. 2,Z.2. and 1 ana.
. 2, , 8streiche: ihn.
,, 2, ult. Teinte 1 Pointe.
Z. 9.denselben 1 derselben.
» 18.Scharfe 1 Scharfer.
" 6.Vgl. Noldeke, WZKM.VI 349
Anm. 1|, Z. 1. Hibban 1 Habbéan,nach Anderen
Hajjan (Jakdat Ind. s.v.; Fihrist,
Anm. zu 34, 6; TA s.v. ktl VIII 76,
18 v.u. Dahabl, Tadk. huff. I 157).
ibid. Z. 3. 577 1 574,

Z. 6 V. U Dahhédk1 Dahhak.
»,9.zeit 1 Zeit.
Anm. 2. Subkl, 7~. Schaf. 111 290, 5.

" 2, Z. 2.1 den Hamza b. Hablb b. cAmmar.

" 3> » 3-ent- I- er—

,, -2 . 0ben L1 eben.

,, » 3. bewortet 1. bewertet.

« 3 - dazu jetzt auch Schwally in Noldeke,

Gesch. d. Qorans, zweite Aufl. Il 163—167;
192, 11. — ibid. del 1 dell'.

” 5. Adédn 1 Adéan.

Z. 6v. u. In einer Kairoer Hschr. (KatalogVIl 148,
16) wird dem L Q\. einarabischesZabir
(als taaib bezeichnet) zugeschrieben.

, Off. Vgl. J. Horovitzin Der Islam V 44,

Z. 4. worden 1 werden.



102,

113,

118,

121,
122

127,

139,

144,
146.

151,
156,

157,

158,
180

183,

186,

191,

390

» 13. wiedersprechende 1 widersprechende.

Anm. 3, Z. 5. ein 1eine. —ibid. Z. 8 sadt 1 sadat.—

ibid. Z. 13 Amili 1 Amuli.

4. Bei cAttar, Tadk. al-aulija 1 196, 10 be-
hauptet der Sufl Schaklk al-Balchl 1700
Kamellasten betragende Werke verfasst
zu haben.

Z. 11. hochné&ckigen 1 hartnackigen.— ibid. Anm. 1,

Z. 8. dann 1 denn.
Anm. 2, Z. 2. streiche: dem.
ult' Eine Reihe versifizierter Polemik gegen Zam.
bei Subki l.e. V 169—174.
Z. 3 v.u. ff. Vgl. Strothmann, Die Literatur der Zai-
diten in Der Islam Il 56.
4 v.u. 70 1 40. des 1 der. Anm. 3, Z. 3 1
Peripatetiker.

Anm. salat 1 salat.

Vgl. C. van Arendonk, De Opkomst van het Zai-

dietische Imamaat in Jemen (Leiden 1919) 271 f.

Z. 12. widderhaarigen 1 widerhaarigen.
Anm. 2. Vgl. fur dschahannamijjin die Hadithe in
Kenz albummal VIl nr. 242; 2729—33.
L, 4. ein
Z. 4. gewisste 1 gewisse.

ff. FUr das Thema dieses Abschnittes ist in Betracht
zu ziehen al-Sarradsch, Kitab al-Lumacfi-I-tasazv-
wuf (ed. Nicholson, Gibb Series XXII) 72—92;
105—119 (Text), welches WEkrk mir erst nach Be-
endigung des Drucks zugénglich werden konnte.

Anm. 4. Vgl. auch Wensinck, Bar Hebraeus' Book

of the Dove (Leiden (1919) LXXXIV ff.

Z. 7. zu erschliessen 1 erschlossen. — ibid. Z. 14.

Er 1 Es.
Anm. 3. S. Sarrdadsch l.e. 152, 13, 15; 229, 3;

334, 9 ff-

”
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Seite 200, Z. 13. verwehrt 1 verwahrt. — ibid. Anm. 2. Vgl.

Wensinck l.e. XXXVII.

214. Vgl. Ibn al-Arabi, ed. Nyberg 113.

215, z. 3 ff. ibid. 154, 6.

218, , 13ff. Inzwischen istdiese Stelle der Futihat in
Ubersetzung mitgeteilt worden in C.Qui-
ros Rodriguez’ Averroes CompencLio di Me-
tafisica (Madrid 1919) XXII—XXIV.

223, Anm. 3. Reichliche Mitteilungen aus den Futihat
(in spanischer Ubersetzung) bietet neues-
tens M. Asin Palacios in La Escatologia
Musuhnana en la Divina Comedia (R. Acad.
Espagnola, Madrid 1919).

225, Z. 5 v. u. Feder 1 Wissenschaft (kalam in der von
mir benutzten Ausgabe ist in dlm zu
verbessern).

246 ult. und 253.Vgl. ed. Nyberg 175, 7 ff.; 191, §;
203, 16, wo dieser Grundsatz in ener-
gischer Weise wiederholt betont wird.

253, Z. 16. verscheidener 1 verschiedener.

255.Vgl. Wensinck l.e. XXXII ff.

256, Anm. 5 Vgl. Reitzenstein in Gott. Gel.Anz.
1918, 259.

263,Z. 4 v.u. des 1 der.

268, , 20 ff. Proben von @lidischem Tendenz-Tafslr s.
bei Sch wally l.e. 179; zejditischerseits
bei Strothmann, Staatsrecht d. Zaid. 23 ff,,
Van Arendonk l.e. 16; 23.

271—272. S. Ausfuhrliches bei Schwally l.e. 94—

107.

272, Anm. 4. Vgl. Schwally l.e. 8—10.

273, Z. 4 v.u. Uber verschiedene aasser-"othmanische Ko-
ranredaktionen Schwally l.e. 39—47.

274, Anm. 3. s. auch Orient. BibliographieX. X \\lI- XX 1V
nr. 11360.
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Seite 277, Anm. 2. Namentlich die Zejditen weisen die Ver-

dachtigung der Integritat des dOthmaén-
Korans zurick; ihr Imam al-Hadi schrieb
einen besondern Traktat dariber. S. Van
Arendonk l.e. 251 f.
288 ult. AAmr 1 cAmr.
296, Z. 16. Damdam 1 Damdam.
299, Anm. 2. nadira 1 nadira.
306, , 2 2Lz
320, , Vgl. zur Frage SnouckHurgronje, Moham-
medanism, Lectures on the Origin etc. (Ame-
rican Lectures on the History of Religions
1914, New York 1916) 135 fif.: Islam and
modern thought.
322, , 2. Beitrage 1 Beitrage.
353, Anm. i.vVgl. noch ed. Ny berg 50, 8; 51, 16:
clam al-tadwin wal-tastlr (vom Kosmos).
355,Z. 9. Frank 1 Franck.
357, Anm. 1. Vgl. Nallino im Centenario Amari |
352 ff. annot. g.
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