
Zauberelemente im islamischen Gebet.

Von

Ignaz Goldziher.

s ist die Gesinnung demütiger Unterwerfung unter die 
schrankenlose Allgewalt Gottes, die der Islam in den Ein
richtungen seines G e b e te s , sowohl im liturgischen Gottes
dienst (salät) als auch in den Einzelgebeten (duä) zum

Ausdruck bringen soll. Bei der Schaffung seiner Formen und seines
Inhaltes wurden die ersten Begründer der Institutionen des Islam durch 
den Gedanken geleitet, daß das Gebet eine Verneinung darstelle der 
„trotzig freien Gesinnung“, welche nach einem treffenden Wort W E L L -  

H A U SE N ’S „die Araber selbst gegen ihre Götter eher zu viel als zu 
wenig“ hatten1. Zumal die Erinnerung an die Zauberei des Heiden
tums sollte aus dem Gebet vollends getilgt werden. Darum wird auch 
der Gebrauch des Sag in den Gebeten mißbilligt2. Das Sag ist ja 
die alte Form der Zaubersprüche und Besprechungen.

Trotz dieser Bestrebung, haben sich auf dem Gebiete des Gebetes 
auch im Islam Elemente erhalten, die den im Zauberwesen vor
herrschenden Anschauungen vom Verhältnis des Menschen zu den 
überirdischen Mächten entsprechen. Der Mensch habe die Mittel, 
durch Worte und Handlungen die göttlichen Mächte zu bezwingen, 
sie sich unterzuordnen und gefügig zu machen. Solche Elemente
sind zum Teil volkstümlich fortlebende Reste aus den Anschauungen

1 Reste arabischen Heidenthums *, 169, 13
2 Musnad Ahmed V I 217, B. Ddawät nr. 19
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der h e id n is c h e n  Zeit; zum anderen Teil sind sie als Wirkungen 
s p ä te r e r  Einflüsse in den Islam eingedrungen.

Wir haben uns in diesem Aufsatz vorwiegend die Aufgabe gestellt, 
denSpuren ersterer Art im alten liadit nachzugehen; aus dem Gesichts
punkt der Kontinuität haben wir jedoch in einigen Punkten auch auf 
spätereBildungen Rücksicht genommen. Dabei leitete uns die Betrachtung 
der in religionsgeschichtlicher Beziehung wichtigen Erscheinung, wie 
die Hadit-Form sich dazu eignete, die vom Islam abgewiesenen, jedoch 
volkstümlich fortwirkenden Elemente dem organischen Leben des Islam 
zu assimilieren und ihnen jene Sanktion zu verleihen, die das vom 
Namen des Propheten und seiner Genossen Überlieferte im Islam be
sitzt ; wie aber andererseits in der späteren theologischen Bearbeitung 
solcher Dokumente es nicht an der Bestrebung gefehlt hat, das im 
Sinne des doktrinären Islam bedenklich Scheinende mit den Mitteln 
der Interpretation aus demselben zu tilgen.

i. Zunächst kommt hier die in Hadit-Erzählungen sich kund
gebende Anschauung in Betracht, daß Gott durch B e s c h w ö ru n g e n  
und D ro h u n g e n  genötigt werden kann, den Willen des Menschen zu 
tun. Solche Beschwörungen werden mit dem Ausdruck mwiäsada 
bezeichnet, und so weit sie mit Drohungen verbunden sind, schließt 
sich an dieselben auch die Vorstellung der Nachteile an, die es für 
Gott hätte, wenn er dem ihn Beschwörenden nicht zu willen wäre. 
Dies Mittel wendet Muhammed Gott gegenüber an, indem er ihm vor 
Bedr in Form einer Beschwörung vorstellt, daß er keine Anbeter haben 
würde, wenn er ihm nicht den verheißenen Sieg verleihen wollte1. 
Die theologischen Tradenten dieser Erzählung scheinen die religiöse 
Unzulässigkeit einer solchen Behandlung Gottes herausgefühlt zu 
haben, indem sie im Anschluß an dieselbe Abü Bekr die der 
ursprünglichen Erzählung wahrscheinlich fremde, völlig unnatürliche 
Rolle zuteilen, dem Meister Einhalt zu gebieten2. — Derselben A n
schauung entspricht die Legende, daß der fromme Krieger Barä b.

1 Ibn Hisäm 444, 13 fr. B. ö ih ld  nr. 88  (¿0 ^ . 5

 ̂<yJ\ iX-SO £
2 I His. 1. c. iX-i*) L ix  B. Magäzi nr. 4 am vollsten B.

Gihäd 1. c. (j-*’ lXÄs ¿JJ\ b», Bei Muslim IV 186
(in dessen Version die Beschwörung vor der Ohod-Schlacht erfolgt), der eine kürzere 
Fassung mitteilt, fehlt die Zurechtweisung durch Abu Bekr. Man ersieht auch 
•daraus, daf5 sie nicht unbestritten zum Had. gehört



Mälik während der ersten Perserkriege zur Zeit großer Bedrängnis 
aufgefordert wird, G o tt zu b e sch w ö re n , daß er den Muslimen den 
Sieg verleihe \ Barä richtet auch an Gott die von ihm geforderte 
eidliche Bitte, weiht aber zugleich sein eigenes Leben als Opfer des 
Sieges2. Ihrem Zusammenhange nach am bezeichnendsten sind solche 
eidliche Drohungen, wenn es sich um die Auffindung verlorener Sachen 
handelt. Der unter die Muammarün eingereihte Asadite Abü Sammäl 3 
ging einmal aus, um ein verlaufenes Kamel zu suchen. Nach langen 
vergeblichen Mühen wendet er sich zu Gott mit der Beschwörung:•fr yj W** |  ̂̂  J fr

M „Ich beschwöre dich: Wenn du es
mir nicht wieder verschaffst, werde ich dich nimmer anbeten.“
Das hatte Erfolg; die Beschwörung war eine Nötigung für Gott.

Darauf bezieht sich das Sprichwort“*: »uner

schütterlich ist ein Entschluß von Abü Sammäl5“ . Und dieser Abü 
Sammäl war nicht einmal eine heilige Persönlichkeit, der irgend Macht 
über die Gottheit zuzumuten wäre; er gehörte vielmehr der Ridda an 
und war kein sonderlicher Anhänger des religiösen Gesetzes. Nichts
destoweniger verfehlt seine Beschwörung nicht ihre Wirkung. Viel 
leichter fand die Vorstellung von der Gefügigkeit Gottes Eingang in 
die re lig iö s e  Überlieferung, wenn es eine from m e Person ist, die der 
Gottheit eine eidliche Nötigung auferlegt. Eine solche ist der Zeit
genosse des Propheten, 'Abdallah b. Matar Abü Rejhäna, der in Jeru
salem als Erzähler erbaulicher Legenden tätig war und von dem
manches fromme Wunder erzählt wird. Einmal kam ihm eine Nadel
abhanden. Er zwang Gott durch eine Beschwörung, das geringe Ding 
zum Vorschein kommen zu lassen6.

Der fromme Mann ist hier mit seiner Beschwörung der Erbe des 
heidnischen Kähin. Denn es kann für den Zusammenhang dieser Er
zählungen nicht unbeachtet bleiben, daß der Nachweis verlorener Dinge
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* Gähiz, B a j an II 130 2 Usd al-gäba I 173 (Wäkidl) b

3 Kitäb al-vuiam marin nr. 46

4 Abü Ililäl al-'Askarl, Magma'  al-amtäl (Bombay) 129 unten, falsch vokalisiert:

¥  * « *
5 Nach L A  s. v. X IX  193: »Mein Gott

weiß, daß dies mein unverbrüchlicher Entschluß ist“

6 Usd al-gäba III 261: i "j^-riäa « L&J \
Nöldeke-Festschrift. 20
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bei den alten Arabern in das Gebiet der Zauberkunst gehörte1. Ein 
alter Dichter, dem der Vorstellungskreis des Heidentums noch nicht 
entrückt war, vergleicht den Ruf des näsid, d. h. des Ausrufers ver
lorener Sachen2, mit dem Gezwitscher der V ö g el3 ; bekanntlich eine 
alte Anschauung vom geheimnisvollen Flüstern der Zauberer (Jes. 8, 19)4. 
Ein zwar im Islam, aber im Sinne des Altertums erdichteter Näsid- 
Ruf (A bd al-Muttalib sucht den kleinen Muhammed, der von der 
Karawane abhanden gekommen) beginnt mit der Anrufung Gottes 
(^\ 1 b)5. Im alten Islam sind umgebildete Reste dieser A uf
fassung in ganz merkbarer Form erhalten. Das Suchen nach dem 
verlorenen Gute soll unter religiös ritueller Vorbereitung geschehen: 
„man möge erst die rituelle Waschung in ausgiebiger Weise voll
ziehen, dann zwei rak'a’s beten, darauf das Glaubensbekenntnis folgen 
lassen und sprechen: Im Namen Gottes! Allähumma, o Leiter der 
sich Verirrenden, o Zurückerstatter des Verlorenen, gib mir zurück, 
was sich von mir verlaufen hat, durch deine Macht und deine Herr
schaft, es kam ja aus deiner Gnade und deiner Gabe“ ; eine andere 
Suchformel schließt mit dem Anruf: „O fromme Diener Gottes —  
damit sind wohl die gläubigen Dämonen gemeint —  gebt uns zurück 
unser Verlorenes6.“ Man ist mit solchen Anrufungen früher auch in 
die Moschee gegangen; es wäre ja sonst der Gebrauch der Moschee 
für diese Dinge nicht Gegenstand des Tadels im alten Hadith

Für den Gesichtspunkt, unter dem solche Erzählungen zu be
trachten sind, ist auch die Anwendung der Ausdrücke und
die uns in denselben begegnen, von Bedeutung. Auch das letztere

1 Vgl. Abh. zur arab. Philol. I 25. Beim Ausrufen von verlorenen Sachen wurden 
Beschwörungsformeln gebraucht, W e llh a u se n , Heidenthum1 125

2 Es ist ein Unterschied zwischen jemandem, der eine Sache bloß sucht («_■JU»),
und dem, der sie als v>~Löli wiederfinden will, Abü Nuwäs, Diwan (ed. I sk a n d e r  
Ä säf) 87, 11 W / "  %

3 KutämI ed. B a r t h  2, 21 .>Lio
4 Vgl. über das Flüstern der Zauberer Mittheilungen der Anthropolog. Ges. W ien 

X X X I (1901) 132 unten
5 Usd al-gäba II 305, 3
6 Ibn Kutejba, ‘ Ujün al-ahbär ed. B r o c k e l m a n n  I 170, 8 ff.

7 Musnad Ahmed II 420 V ÄJLo <, Jl ¿y«

kiÜJJ vgl. Muslim II 112; NawawT, Adkär
17. —  Musnad A bi H anlfa (Sammlung des Haskafi, ed. L a h o re )l78 : sagt der Prophet

* * r  • e s  *  " •  '  * ^  s  \
zu einem solchen Ausrufer: L*J Lo. —

Nasä’l (Kairo, Serefijja 1312) I 119
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Wort, das für die ernste, unverbrüchliche Willensäußerung benutzt 
wird, hatte zur Zeit, als jene Erzählungen entstanden sind, den 
Bedeutungsübergang von „einen festen Entschluß fassen“ zu der Be
deutung der (zauberischen) Beschwörung1 bereits vollzogen2, wenn es 
auch noch nicht vollends für die magische Theurgie in Anspruch ge
nommen ist, die noch später seinen Gebrauch beherrschen wird 3. 
Jedenfalls zeigt uns die Anwendung dieser Worte, daß im Sinne jener 
Erzählungen bei der Beschwörung die Absicht einer zauberhaften 
Nötigung Gottes vorausgesetzt wird.

In dieser Beziehung gilt der heilige Mann des Islam als Nachfolger 
des Zauberers. Wenn er die Gottheit mit feierlichen Formeln zu etwas; 
verpflichtet, kann sie sich der Erfüllung des Wunsches des mächtigen 
Mannes nicht entziehen. Von heiligen Personen finden wir häufig eine 
typische Schilderung 4, welche nach Beschreibung ihrer körperlichen 
Unansehnlichkeit, der Aufzählung ihrer selbstaufgelegten Entbehrungen 
und asketischen Kasteiungen mit dem fast zur formelhaften Phrase 
gewordenen5 Zusatze schließt: „wenn er Gott
eine Pflicht eidlich auferlegen würde, so würde sie Gott erfüllen“. 
Ein Typus hiefür ist die traditionelle Charakteristik des fabelhaften 
Heiligen Uwejs al-Isaranl, eines mit Lepra behafteten Mannes, dessen 
Beschwörungen auf Gott eine unwiderstehliche Macht hatten6. DimiskI 
gibt folgende Schilderung der Macht des heiligen Gottesmannes: 
„Wenn der Mensch seine Seele vollends von allen Schlacken gereinigt 
hat, tritt er endlich in den Bereich der Engel ein und erwirbt über
irdische Kräfte: sein Speichel verwandelt ein gleichgültiges Getränk 
zur Arznei; steckt er seine Hand in eine Speise, wird sie zum Heil
mittel; streicht er auf ein schmerzbehaftetes Körperglied, gesundet

1 Vgl. die Darstellung im L A  s. v. X V  293 unten
2 Den Übergang veranschaulicht der Gebrauch von f y -  und ^  in Ag, 

X IV, 96, 20, welche Stelle mir J. B a r t h  nachgewiesen hat
3 S n o ü c k  H u r g r o n je , Mekka II 119 , 127. —  Man beachte: der Zauberer

(vgl. Thier und Mensch ed. D ie t e r ic i, 80,5), die Person, zu deren

Gunsten die Besprechung geschieht, Bahä al-din ‘Äm ill, Michlät (Kairo, Mejmenijje, 
13 17 ) I4 2 ,6 ff.  ̂ ^ ^

4 B . Ta/sTr nr. 317 (zu Sure 68), Ajmän nr. 8 ^

; Usd al-gäba II 272,8

¿JU\
5 Z. B. VA.N B e rch e m , Corp. Inscript. Arab. I 235
6 Muslim V  223
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es; sein Gebet wird erhört und w enn er G o tt b e s c h w ö r t ,  so 
lö st G o tt  seinen E id 1“. Ganz so, wie der jüdische Heilige Chöni, 
nach der talmudischen Erzählung, bei drückender Regennot die' un
erbittliche Gottheit durch einen zauberhaften Eid nötigt, seinen Wunsch 
zu erfüllen. Er stellte sich innerhalb eines Z a u b e rk re is e s  und sprach: 
„Herr der Welt! deine Kinder richten ihr Augenmerk auf mich; sie 
meinen, ich sei bei dir wie das Kind im Hause. Nun b e s c h w ö r e  
i c h  d i c h  bei  de i ne m g r o ß e n  N a m e n ,  daß ich nicht von dieser 
Stelle weiche, bis daß du dich deiner Kinder erbarmst“. Dies starke 
Mittel hatte den gewünschten Erfolg, und die Schüler des Chöni deu
teten dies darauf, daß der Regen herabfiel, um den Schwur des 
Meisters zu lösen fjnyntP T n r6 )2. Diese Macht hat er nicht nur zu 
Lebzeiten; noch nach seinem Tode besitzt der Heilige seine Zauber
kraft auf die Gottheit. Man beschwört Gott bei dem Namen des 
Heiligen, wenn dieser selbst nicht mehr da ist, um diesen Zauber 
persönlich auszuüben. Die Schüler des heiligen Abu-l-Hasan al-Sädall 
überliefern den von ihm erteilten Rat: Wenn du irgend ein Bedürfnis 
durch Gott erfüllt haben willst, so beschwöre ihn bei meinem Namen 3.

2. Innerhalb der islamischen Gebetsinstitution hat sich ein Rest 
der Vorstellung von der zauberischen Absicht der an Gott gerichteten 
Bitte nirgends in so merkbarer Weise erhalten wie in der R e g e n -  
r o g a t i o n  (salät al-istiskä). Von allem Anfang finden wir gerade 
innerhalb des Formenwesens dieses Brauches die Fortdauer der 
Glaubensvorstellung, daß der das Gebet der Gemeinde leitende Mann, 
immer eine durch Macht oder Heiligkeit hervorragende Person4, durch 
seine p e r s ö n l i c h e  Fähigkeits den Einfluß besitzt, auf den Willen der 
Gottheit bestimmend einzuwirken: etwa wie der regenmachende
medicine-man. Der Zauberer gebietet den W olken6. Im Sinne des 
Islam besteht diese persönliche Fähigkeit natürlich in religiöser Heilig
keit; diese gibt der Interzession des an der Spitze der Versammlung 
betenden Mannes die Macht, den Zorn Gottes zu brechen und seinen 
Widerwillen zu bezwingen. Die Legende gibt eine sehr eingehende 
Schilderung einer Regenerwirkung durch A b d  al-Muttalib in Anwesenheit

1 D im iski, Cosmographie ed. Meh r en  284, 14

2 Bab. Tcfantih ig a; 23a Vgl. Abhandl. zur axab. Phil. I 43 (Onias)

3 B ei ÄlflsI, Galä al-ajnejn 42: ^  ¿Uwls*. ¿ÜJ ĴL1 \M
4 V g l. K r e m e r , Studien zur vergleichenden Culturgeschichte, III/IV (W ien 1890) 8 1 fT.
5 W e l l h a u s e n , Heidenthum2, 138 6 V g l. Jakut II 357, 20 [H a ze n , Regen

lokken en regen afweren; R eferat darüber im Archiv fü r  Religionswiss. VII, 513]
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des Knaben Muhammed1. Der berühmteste Regenmacher der isla
mischen Legende ist der Oheim des Propheten, 'Abbàs, und das haben 
seine Nachkommen in dynastischem Interesse gehörig ausgenutzt 
oder erst erdichtet2. Der Chalif 'Omar ergreift die Hand des alten 
'Abbäs während einer Regenbitte und glaubt durch die Vorführung 
dieses Mannes seinem Gebet den wirksamsten Nachdruck zu geben. 
Schmeichlerische Lohnpoeten eignen dieselbe Wirkung dem Gebete 
seiner Nachkommen, den abbäsidischen Chalifen, zu. Noch al-TacäwIdi 
rühmt seinen Chalifen al-Mustadl (565— 576) als erfolgreichen Regen
bitter3. Den Irdischen gegenüber hatten die Chalifen damals freilich 
kaum mehr als einen Schein von Herrschaft. Die Heiligenlegenden 
sind übervoll von der Schilderung des persönlichen Einflusses der 
heiligen Männer auf die Brechung der Regennot4, eine Macht, die sich 
auch auf ihre Gräber erstreckt*. Um die Unmittelbarkeit dieses per
sönlichen Einflusses nach dem Tode der Heiligen zu erhöhen, wird in 
die Decke der Grabeskuppel eine Öffnung gemacht oder dieselbe 
völlig abgetragen6. Es ist immer die Tatsache des unmittelbaren 
persönlichen Einflusses lebender oder toter Heiliger, der hier hervor
tritt. Darum führen auch Familien in ihren Stammbäumen gerne das 
Vorkommen eines solchen Heiligen unter ihren Ahnen an. Im Stamm
baum des Gründers des Senüsïordens wird genannt „Zeyän b. Zein 
qui servait d’intermédiaire entre Dieu et ceux qui demandaient de la 
pluie pendant les périodes de sécheresse7“. In ihren Gebeten ist es 
nicht selten, dali sie dem Bewußtsein, dali die Gewährung des Segens 
auf ihre eigene Persönlichkeit gestellt ist, unverhohlen Ausdruck geben 
und Gott geradezu daran erinnern, sie selbst, als heilige Personen, 
durch die Erfolglosigkeit des Gebetes nicht zu kompromittieren. Als 
Beispiel erwähne ich die Darstellung eines solchen Vorganges, der 
aus dem Jahre 1108 d. H. (1696) erzählt wird. Als in diesem Jahr 
die Umgegend von Damaskus durch Regennot heimgesucht war, wurde

1 Usd al-gäba V, 454— 5 2 NÖLDEKE in ZD M G . LII, 25
3 DTwän ed. S. D. M a r g o l io u t h  (Kairo 1904) 216, 32. V gl. auch Diwan des

ScharTf al-Radl al-MüsawT (Beirut 1307) 543, 8. 9
4 Vgl. Tab. II 1196, Istiskä des nachmaligen Chalifen 'Omar II als Statthalter

in M ekka S Muh. Stud. II 313
6 Beispiele hierfür in meinem Aufsatz Aus dem muhammedattischen Heiligenlmltus 

in Aegypten (Globus LX X I, 234)
7 Muhammed b. 'Otmän al- Has’â’iàï, Voyage au pays des Senousijja, traduit par 

V . S e r r e s  et L a sr a m  (Paris 1903), 84
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ein dreitägiges Fasten angeordnet. Am vierten Tage zogen dann die 
Leute nach dem freien Gebetsplatz hinaus, wo an ihrer Spitze der 
Mufti Abu-l-mawähib al-I.Ianbali gleich nach Sonnenaufgang das Gebet 
verrichtete. Dann wurde inmitten des Platzes ein Katheder errichtet, 
das er bestieg, um die übliche Hutba zu sprechen, nach deren Be
endigung er und alle Leute Bittgebete verrichteten. Es erhob sich 
großes Wehklagen und Weinen. Die Fellahen hatten ihre Rinder, 
Ziegen und Schafe mitgebracht, deren Lärm sich in das Geheul der 
Menschen mengte \ Der Mufti weinte und seinen Bart erfassend 
sprach er: „Mein Gott, mache diesen grauen Bart2 nicht zu schänden 
vor den Menschen.“ Der Himmel war bisher rein und unbewölkt. 
Nun aber zogen sich schwere schwarze Wolken zusammen und brachten 
einen dreitägigen R egen3. Solcher Erzählungen gibt es sehr viele in 
den Literaturen des Islam. Ihr Grundgedanke ist stets, daß die Wirkung 
der Persönlichkeit des heiligen Gottesmannes die Besiegung der höheren 
Mächte zur Folge hat. Und um den Eindruck der Zauberwirkung 
vollständiger zu gestalten, läßt die Legende dabei —  mir ist freilich 
nur ein solcher Fall zur Hand —  sogar wirkliche Zauberformeln an
wenden, die anderen Menschen unverständlich sind*.

Sogar das Motiv der D r o h u n g 5 ist in solchen Istiskä-Erzählungen 
vertreten. Daß es dem islamischen Volksgefühl in diesem Zusammen
hang mindestens nicht unmöglich scheint, zeigt sich an einer in die 
israelitische Zeit6 zurückverlegten Legende. Zur Zeit eines der alten 
israelitischen Könige war das Land von Dürre heimgesucht. Alles 
Beten war erfolglos. Da sprach der König: Entweder muß uns Gott 
Regen senden, oder wir werden ihm wehe tun (i-oV^U). Als man 

ihn um die Bedeutung dieser Drohung befragte, erklärte er sie damit,
1 Vgl. Muh. Sind. I 242 über die Anwesenheit der Haustiere als Teilnehmer an 

Bittzeremonien. In zwei Istiskä-Gebeten des 'Ali, die im Nahg al-baläga (Beirut 1307) 
mitgeteilt sind (116 penult.; 124, 3 v .u .)  wird auf das Ileulen der Tiere und ihrer 
Jungen Bezug genommen

2 Auch vom Istiskä des 'A bd al-Muttalib heißt es:
L o  (Jsd al-gäba V, 4 5 5 » 9  3 MurädT, Silk al-durar I 68

4 Jäfi'l, Rand, al-rajähtn nr. 21 (Kairo, Castelli 1297), 49
5 Man vgl. den Ton der Herausforderung und des Vorwurfes, der sich in den 

Regenbitten bab. TdanTth 29a kundgibt. R. Chäma b. Chanina schlägt, nachdem sein 
Bitten nichts genützt, den Ton der Herausforderung an; R. Josua b. Levi: „H err der 
W elt! du thronst in deinen Höhen und hast kein Erbarmen für deine Kinder“

6 Die Istiskä-Legenden werden gerne in der Form von Isrä’dijjät überliefert, zB. 
eine ganze Reihe bei Jäfi'l, 1. c. 224 ff.; die hier erzählte ist auf eine Ahnung von
I Kön. 18 gegründet
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daß er die Frommen und Gottesfürchtigen töten würde, wenn Gott 
unerbittlich bliebe. Die Drohung verfehlte ihre Wirkung nicht: Gott 
sandte unverzüglich R egen1. Eine Analogie bieten die Regenbitten 
bei den Chinesen. Wenn die Gebete und Prozessionen nichts nützen, 
wird die Statue der Gottheit entkleidet und der Sonne ausgesetzt, um 
ihr gleichsam ad oculos zu demonstrieren, wie lästig der Sonnenbrand 
und die Trockenheit ist; man hängt ihr eine eiserne Kette um den Hals, 
um sie für ihre Grausamkeit büßen zu lassen2.

Diese Regenrogationen boten sich durch ihr Wesen und die 
innerhalb derselben auch vom regelgerechten Islam tolerierten Zauber
momente am besten dar, um bei verschiedenen Völkern vorislamische 
abergläubische Gebräuche zu erhalten. Es wird ja in den ältesten 
Anweisungen für die Modalitäten dieses Ritus auch das Umdrehen 
oder Umwenden des. Oberkleides3 —  ohne Zweifel ein aus dem ara
bischen Heidentum herübergenommener Gebrauch4 —  als Sunna des 
Propheten geheiligt. Die Formen der Istiskä-Rogation erweisen denn 
auch, mehr als andere religiöse Übungen, eine Gefügigkeit, sich gegen 
die heidnischen Gebräuche nicht spröde abzuschließen und sie neben den 
muhammedanischen Einrichtungen volkstümlich fortbestehen zu lassen.

Der Aberglaube vom R e g e n s t e i n s  ( Yada tasl, pers. sangi 
Yada), der unter den Turk-Völkern seit alters sehr verbreitet ist6, hat 

sich auch nach deren Bekehrung zum Islam erhalten. Derselbe Aber
glaube ist auch außerhalb des Turkgebietes aus Kreisen bekannt,

1 Von Sa'ld b. Gubejr in Gazälr, Ihjà  I 289
2 D e  G r ö OT, Les fêtes annuellement célébrées à Emoui, trad. par CHA.VANNES, I 

(Annales du Musée Guimet XI) 72

3 Es wechseln die Bestimmungen und (B. Daawât
nr. 24, Tirm idl I 110, 13)

4 Vgl. T . W . Ju y n b o l l , Handleiding lot de kennis van de Mohammedaansche IVel 
(Leiden 1903)85; s. über den Zusammenhang, W e l l h a u s e n , Heidenthum2, 197. Einen 
ähnlichen Gebrauch findet man auch bei den Bergjuden im Kaukasus bei Beginn des 
Regens: „Sobald der Regen beginnt, ziehen die Kinder ihre Oberkleider und Mützen 
verkehrt an und nehmen einen Sack auf den K opf“ , A n d r ia n , Über VVetterzauberei 
(Mittheilungen der Anthropolog. Ges. in Hrien XX IV, 39). Verrichtung von Regenbitten 
in nacktem Zustande (in Indien) J R A S  1897, 475 ff; 1898, 194 ff. ; merkwürdige Parallele 
dazu G jo r g je v ic , Die Zigeuner in Serbien I, 80 Anm. 2. Kleiderumwendung [als 
Zauberabwendungsmittel, Mem. o f Amer. Folk-Lore Sor., IV, 142

5 W ie die Turk-Völker haben auch die Wanyoro ihren Regenzauberstein (Globus 
L X V — 1894.— 152)

6 V gl. Kazwlnî II 347; 348, 8 jX.\s.\Jb ; 396, 15. Die Beschreibung
des G a r d ê z î  in der Bearbeitung des Grafen K üun (Budapest 1903) 2
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in denen sonst der Islam sehr feste Wurzel gefaßt hatte. Kazwïnî 
(XII. Jhd.) berichtet nach dem andalusischen Reisenden Abü Hamid 
(st.. 1 169) aus Ardabîl von einem großen Stein außerhalb der Stadt, 
der bei Regennot herbeigebracht wird und dessen Anwesenheit in der 
Stadt Regen bewirken soll. Ebenso herrschte zu seiner Zeit im süd
persischen Kermän der Aberglaube, daß durch die Reibung der 
Steine gewisser Örtlichkeiten Regen entstehe1. Die an Steine ge
knüpfte Vorstellung vom Regenzauber hat sich an anderen Orten 
innerhalb der religiösen Istiskä-Riten betätigt. Besonders Nordafrika 
scheint da noch viel ethnische Residuen aufzuweisen, die wir kennen 
lernen würden, wenn Herr A l f r e d  B e l  uns die auf diesem Gebiete ge
sammelten Istiskä-Daten2 zugänglich machte. Aus anderer Quelle er
fahren wir z. B . von einem in Fez bei Regenbitten noch heute üblichen 
Gebrauch. Dort wird der aus Tlemcen emigrierten Kolonie die Gabe 
zugeschrieben, gegen Regennot (al-wakfa) ein überaus wirksames Mittel 
zu besitzen. Sie nehmen 70000 Kieselchen, die sie in 70 Säckchen 
verteilen. Zur Abendzeit verfügen sich die Tlemcen-Leute zur Kubba 
des Sidi-Harazem, wo sie die Nacht zubringen und über jedes einzelne 
der 7° 000 Kieselsteinchen einen bestimmten Koranvers rezitieren. 
Nach dieser Zeremonie werden die Säckchen in den Sebufluß ver
senkt. Um der Gefahr des übermäßigen Regensegens vorzubeugen, 
werden sie an Schnüre befestigt, mittels deren sie bei Regenüberfluß 
an die Oberfläche zurückgezogen werden können. Die Bewohner von 
Fez scheinen an dieser Gabe der Tlemcenier und der Wirksamkeit 
ihres Zaubers ganz unerschütterlich zu glaubend —  Wie bei den 
Atscheh das rituelle Istiskä vollends durch die heidnischen Gebräuche 
der Regenmacherei ersetzt wird, hat S N O U C K  H ü R G R O N J E 4 in lehrreicher 
Weise dargestellt. Zauberhafte Istiskä-Gebräuche aus Syrien, die den 
Christen und Muslimen gemeinsam sind, und zu denen sich Parallelen 
noch aus okzidentalen Volksbräuchen nachweisen ließen, hat der Ein
geborene Ejjüb Abêla bekannt gem acht5.

1 Kazwînï II 164. 193
2 A l f r e d  B e l , La Djazya, Chanson arabe (Paris 1903) 143 (— Journal asiatique 

l 9° 3> I 325)- [Seither hat B e l  diese Sammlung veröffentlicht im Recueil de Mémoires 
et de Textes publie en F honneur du X lV e Congrès des Orientalistes (Alger 1905) 49— 98: 
Quelques rites pour obtenir la pluie en temps de sécheresse chez les musulmans maghribins]

3 Aus dem Artikel Au Maroc in der Beilage des Journal des Débats vom 3. Juli 1903
4 S n o u c k  H u r g r o n je ,  D e Atjèhers II 311 ff.
5 Beiträge zur Kenntniss abergläubischer Gebräuchein Syrien, Z D P V X W ( 1884) 94, nr. 86



11 ] Zauberelemente im islamischen Gebet. 313

3. Die Vorstellung, daß Gott durch Zwangsmittel genötigt werden 
kann, die Wünsche des Gläubigen zu erfüllen, ist zwar in abgeschwächter 
Form, aber noch immer über die normale Linie des Abhängigkeits
bewußtseins hinausragend in folgender sehr verbreiteten Hadit-Lehre 
ausgeprägt, die auch in die nach strengen Prinzipien angelegten 
Sammlungen Eingang gefunden hat: „Wenn ihr zu Gott betet —  
sagt der Prophet —  saget nicht: ,Wenn es dein Wille ist(I, sondern 
betet in kategorischer Weise und verlanget recht große Dinge, denn 
für Gott ist kein Ding zu schwer, das er verleiht“ 2. Die Variante: 
„denn Gott kann durch niemand gezwungen werden“ -5 ist hier sicher 
nicht ursprünglich, sondern hat ihren Grund in dem Bestreben, der 
Vermeidung der Klausel „wenn es dein Wille ist“ eine der korrekten 
islamischen Gottesvorstellung angemessenere Begründung zu geben. 
Die Klausel sei ü b e r f l ü s s i g ,  da doch Gott immer nur seinen sou
veränen unbeschränkten Willen vollführt. Die ursprüngliche Moti
vierung entspricht dem gegebenen Rat, Gott gegenüber nur recht 
anspruchsvoll und gleichsam in fordernder Weise aufzutreten, die Er
füllung der ausgesprochenen Wünsche nicht seinem guten Willen an
heimzustellen. Man wird erwarten, und wird in dieser Erwartung nicht 
getäuscht, daß die theologischen Kommentatoren dieses der musli
mischen Demut nicht entsprechenden Spruches alles mögliche ver
suchen, um ihm einen der religiösen Anschauung entsprechenden Sinn 
zu geben. Die Bearbeitung des Hadit in diesem Sinne beginnt ja 
bereits mit der Interpolierung des eben erwähnten Zusatzes. Der 
Mystiker cAli al-Hawwäss gibt dem ilhäh die naive Deutung, daß man 
Gott gegenüber die Unmöglichkeit hervorkehre, die von ihm ver
hängten Übel zu ertragen und seiner Tyrannei Ausdauer {sah-) ent
gegenzusetzen; ein solches Zugeständnis sei Gott wohlgefällig4.

1 D abei ist vielleicht ein Widerspruch gegen Juden (die viele Gebete mit der
Formel beginnen lassen: P"> ,lT ocJer im p  ]0 Kim NH') und Christen (fevr]-
0 r|TUJ To ©¿\r̂ |ud <Jou Matth. 6, 10) beabsichtigt

2 Muwatta’ I 384, B. Daawät nr. 20, al-Adab al-mufrad 12 1, Muslim V, 290,

Tirim di II 263:  ̂ \M

sUafrl ^
3 (oder

4 Durar al-gaunväss 'alä fatäw i S ejjid l 'A ll al-f/awwäff (Kairo, 1277) 103: ¿¿U



Man übersehe nicht den in diesen Aussprüchen von der Ein
dringlichkeit der Bitte gebrauchten Ausdruck ¡je, der, wie schon er
wähnt wurde, von den wirksamen Sprüchen der Zauberer angewandt 
wird. Hier gibt er der an die zudringliche Bitte geknüpften Erwartung 
eine charakteristische F'ärbung, wenn auch auf der Stufe, auf welcher 
der Rat des Hadit-Spruches entstanden ist, der Gedanke der Z a u b e r 
wirkung nicht in bewußter Weise vorschwebt1. Noch weiter wird die 
in dem prophetischen Spruch ausgesprochene Anschauung in einem 
Hadit geführt, nach welchem „Gott jene liebt, die recht zudringlich 
in ihrem Gebet sind“ 2. Sogar als Taurätvers wird zitiert: „W er meine 
Wohltat erhofft, möge seine Bitte in zudringlicher Weise Vorbringen“ 3. 
Man wird an den Talmudspruch erinnert „daß Unverschämtheit selbst 
dem Himmel gegenüber Erfolg hat“ *. Als Element dieser Art der Bitte 
scheint man auch die unverdrossene Anrufung bei bestimmten Gottes
namen (s. unten den folgenden Abschnitt) betrachtet zu haben. „Seid 
unverdrossen mit der Anrufung: O Herr der Majestät und der Gnade“ s.

Der in allen diesen Sprüchen herrschende Gedanke, Gott gegen
über ja nur mit stürmischer Eindringlichkeit aufzutreten, hat Veran
lassung geboten, Formeln für die diesem Gesichtspunkt entsprechenden 
Gebete abzufassen. Wir finden ein solches in einem

von den Zwölfer-Schi'iten als heilig angesehenen Buche6, dem unter dem 
Titel Zabür äl Muhammed oder auch Sahifa kämila bekannten Breviárium, 
dessen Ursprung auf den Imäm Zejn al-abidin zurückgeführt w ir d  7.

Verwandt mit dieser Anschauung ist auch die, daß man auf Gott

1 Dali auch die Beschwörung unter den Gesichtspunkt des gestellt wird,

ist oben p. 304, Anm. 2 ersichtlich

2 B aj an II 131, 22 ^U,x)\ (j, ¿>\

3 Bahä al-dln al-‘ÄmilT, Kekkül (Büläk 1288) 291: b  i
f  . ' i  . 5  ̂ w *  "

<3 ¿f"1' <3 .5  r * " 0 ^  0 * 5
4 Bab. Sanhedrin IC>5 a N 'jn ß  iV'EN XSSin

5 Nihäja  s. v. iikJ, IV, 58, L A  s. v. IX  340, Alif-Bä II 303:

pXS'\
6 Der schi'itische Apolöget Sejjid fAlT Muhammed sagt darüber in seinem Zäd

fcalTl (lith. Lucknow 1290) 25: & k

 ̂ v . (3
lla-öJ  ̂ j  \ ̂

7 L . L o t h ’s Catalogue o f the Arabic Manuscripts in the India Office nr. 334 ;

3 r 4 Ignaz Goldziher [l2
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durch s c h m e i c h l e r i s c h e  Rede Einfluß üben könne1. Dem um 
seinen Sohn Joseph trauernden Patriarchen Jakob gibt Gott selbst den9 "35 *
Rat, daß er ihm schmeicheln möge ,3 ^ ) ,  um ihn zur Erfüllung 
seines sehnlichen Wunsches zu bewegen; er möge ihn anrufen als: 

b b b, und als ihn der Patriarch

unter Anwendung dieser Epitheta angerufen hatte, schwört Gott bei 
seiner eigenen Majestät, daß er ihm den Sohn wieder zuführen werde 2.

4. Wenn auch nicht mit dem starken Anspruch, den die B e 
s c h w ö r u n g  voraussetzt, wird die sichere Wirksamkeit der Bitten 
auch von der Benützung bestimmter Bi t t formeln bedingt, deren 
Texten besonderer Einfluß auf die Herbeiführung einer günstigen 
Stimmung der Gottheit zugeeignet wird.

Diesem Anschauungskreis gehören Hadlte an, in denen formel
haften Anrufungen (gewöhnlich Koranstücken, aber auch anderen Bitt
texten) die Zusicherung verliehen wird, daß sie unter gewissen V er
hältnissen den Erfolg niemals verfehlen; zuweilen sogar in der Weise, 
daß es „ P f l i c h t  G o t t e s  sei“ , die günstige Wirkung der andächtig 
ausgesprochenen Formeln herbeizuführen3. Ein Beispiel mehr für die 
„Fetischkraft des Wrortes“. Unter den Erwartungen, die an dieselbe 
geknüpft werden, kann wohl an Naivität keine mit der Voraussetzung 
wetteifern, daß der Ausspruch gewisser Bittformeln die Wirkung hat, 
daß Gott für die Befriedigung drängender Gläubiger eines schuld
beladenen Menschen sorgt, und wäre seine Schuld auch so schwer 
wie der Berg Ohod+ oder Tabirs oder Din (in Südarabien)6 —  die 
Namen der Berge wechseln in verschiedenen Versionen des Spruches 7.

A h l w a r d t  nr. 3769— 70. Mir liegt eine lit. Ausg. Lucknow 1312 (Itnl-'asarl-Druckerei) 
vor; 236 SS. in 8°; das zitierte Gebet ist p. 2x0. —  Damit ist die Angabe bei 
B r o c k e l m a n n  I 44, 14 zu ergänzen

1 Vgl. F o s s e y , La Magie assyrienne (Paris 1902) über „flatferie“  in den magischen 
Anrufungen der Götter

2 Michlät 22 unten

3 T irm idl II 249; ibid. 245 o b e n : .......... ¿>1 Lsia» . . . .  ¿yo ■
auch als W irkungen der Rezitation einzelner Suren des Koran; s. zB. die Nachschriften 
zu den Suren 47 und 52 bei Bajd. II 265. 291. Vgl. 2^3, Usd al-gäba 1 304, 7

4 In einer Schuldengeschichte des von ^seinen Gläubigern geplagten Mu'äd b.

Gebel, M itfid al-ulüm  62 *>¿»1 SlsO \l\
(^ylLso. So viel Gold, wie der Berg Ohod, B. Rikäk nr. 14

5 Tirmidl II p. 273, Tabaränl, bei SujütT, Ilkän II 1935 Muhammed. Stud. II 309
6 Jaküt III 485, 2 ff. wo für zu lesen

7 Man vgl. die Häufung der Bergnamen im selben Spruche: äU*.l ¿yo
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Die Vorstellung, daß solche Erfolge besonders von der Anwen
dung gewisser G o t t e s n a m e n  erwartet werden können, scheint bereits 
in sehr früher Zeit in den Islam eingedrungen zu sein1. Besonders 
zu Heilzwecken wurde gerne die B e s p r e c h u n g  mit  G o t t e s n a m e n  
angewandt; dies sei die „geistige Heilkunde“, deren Erfolg bei An
wendung durch heilige Männer sicher sei; erst seitdem solche immer 
seltener wurden, hätten die Menschen zur „somatischen Heilkunde“ 
ihre Zuflucht nehmen müssen2.

Wie es in den magischen Beschwörungen der Ä gyp ter3 und 
Babylonier * hauptsächlich darauf ankam, die richtigen Namen der 
v e r s c h i e d e n e n  Gottheiten anzurufen, so gestaltete sich diese Götter
anrufung a uf mo no t h e i s t  is e h e r  Grundlage in derEntfaltungder S y n o 
n y mi k  derselben einen Gottheit. Es handelte sich jetzt nur darum, die 
dazu geeignetsten Gottessynonyma zu kennen. Solchen, schon in ältester 
Zeit vorwaltenden Gesichtspunkten, nicht aber etwa einem dogmatischen 
Bedürfnis, verdankt (mit Anknüpfung an Sure 7, 179) die Zusammen
stellung der 99 „schönen Namen“ ihre Entstehung. Ursprünglich 
allerdings wird die Zahl 99 in hyperbolischer Bedeutung gedacht sein, 
wie ja im Arabischen für den Ausdruck der Quantitätshyperbel zwei- 
oder dreistellige Zahlen verwandt werden, die an beiden oder an allen 
drei Stellen identische Einheiten zeigen: 33, 44, 99, 333 u. a. m .5 
In diesem Sinne will der Spruch „Gott hat 99 Namen“ nur soviel

j  J i O  ¿S ä  M ichlät
20, oben; zur Phrase vgl. Jäküt III 273, 13

1 Usd al-gäba V  266 unten: li\ ^¡,1 i^JLo

i " A d-ol 'ill (JXJ î JLco\ >̂\
jJ J  kXsLl ^

¿0 Y>\. Im Mtigam sagir deä Tabaränl 215 ist

diese Tradition mit der Variante (für verzeichnet
2 Sujüti ltkän (ed. C a s t e l l i , Kairo 1278) II 195 Mitte: ^ O -5'

 ̂  ̂ \ jfr L̂ .Xs ^JLäj ¿JJl -t \ ^
o l j \

3 P. L e  P a g e  R e n o u f, Lectures on the Origin and Growth o f Religion as illustrated 
by the Religion o f Ancient Egypt (London 1880, Hibbert-Lectures) 192: Words of Power

4 F o s s e y , La Magie assyrienne 124 fr. Man vgl. für diese F ra g e  im allgem einen 
A . D ie t e r ic h ,  Mit hr as liturgie, u o f f .

5 Weitläufiger ausgeführt in Globus LX X I (1897) 24°> vgl- auch Actes du I er Congrès 
international d’LIistoire des Religions, I (Paris 1901) 132
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sagen: er habe viele oder gar unzählige Namen. Die kanonische 
Festsetzung der Zahl sowie die Feststellung der einzelnen Namen 
selbst ist späteren Ursprunges und weder bei Mälik b. Anas, noch bei 
Buhäri und Muslim anerkannt1. In den Sammlungen des Tirmidi 
und Ibn Mäga begegnet uns zu allererst, im Anhang an die allgemeine 
Sentenz von den 99 Gottesnamen, eine namentliche Aufzählung der
selben; bei ersterem sogar mit der Bemerkung, daß sie aller Authentie 
ermangelt2. In der Tat zeigt dieser Katalog der Gottesnamen in ver
schiedenen Aufzählungen sehr bedeutende Varianten; dieselben be
treffen nicht weniger als 23 dieser Namen deren Stellen in den ver
schiedenen Überlieferungen von je anderen Namen eingenommen 
werden4.

Die Festsetzung dieser Gottesnamen galt also ursprünglich dem 
Zweck, den Gläubigen, für ihre Anrufungen die w i r k s a m s t e n  Namen 
zu bieten. Man ging dabei von der Anschauung aus, daß diese die 
richtigen Formeln seien für Anrufungen (Beschwörungen), denen Gott 
nicht widerstehen könne. In diesem Sinne hat sich auch die Literatur 
über die Gottesnamen entwickelt, in der eine Manzüma des Nür al- 
din al Dimjäti sich zu einem viel kommentierten Grundtexts empor
geschwungen hat. In den Gebetbüchern der Muhammedaner sind es 
daher solche Namenanrufungen, denen die hervorragendeste Aufgabe 
zugeteilt wird; es werden zu diesem Zweck Gebetformeln von den 
alten Propheten, von Ali und den Imämen, sowie von hervorragenden 
Heiligen überliefert6. Mit dem Überhandnehmen der gnostischen 
Spekulation wurde der Kreis der Gottesnamen noch erweitert, und die 
Anrufungen beschränken sich nicht mehr auf die in älterer Zeit heraus
gebrachten 99 Namen; man brachte ihre Zahl bis auf 10017. —  Gott 
selbst habe die Schöpfung durch seinen Namen bewirkt und die Macht

1 B. T)daiuat nr. 69; Surüf nr. 13; Taukid nr. 12; Muslim V p. 289; vgl. ZDM G. 
X L IX  216, Anm. 1

2 Tirmidi II 265 Ibn Mäga 283
3 Kastalläni IX  2(58; X  424
4 Verschiedene Listen sind mitgeteilt im schi'itischen Kaläm werk: M ir’ät al~ 

u k ü l f i 'i lm  al-ufül (oder: 'Im äd al-isläm f t  'Um al-kaläm) von Dildär 'A ll (Lucknow 
1318— 19) I,2 7 o ff. Vgl. einige Varianten bei Nawawl, Adkär, 47

5 Gothaer K atalog nr. 2378, A h l w a r d t  nr. 3753— 8; B r o c k e l m a n n  II 254
6 Man findet sie in jedem größeren Ilandschriftenkatalog aufgezählt; vgl. zB. 

F l ü g e l  im W iener Katalog III 165
7 ZB. Gothaer Katalog nr. 779: Über kabbalistische Gottes

namen s. besonders F le is c h e r , Catal. Bibi. Senat. Ups. 4 l9 b
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der überirdischen Wesen bestehe in der Anwendung geheimnisvoller 
Namen. Die Anrufungen dehnen sich also auch auf diese Formeln 
aus. Am  besten veranschaulicht dies das populärste Gebetbuch der 
Muhammedaner, das D a la il al-hejrät1 von Abü 'Abdallah Muhammed 
al Gazüli (st. 870): „Ich bitte dich bei deinen verborgenen hochheiligen 
Namen, die kein Geschöpf kennen lernen kann —  bei dem Namen, den 
du auf die Nacht legtest und es wurde Finsternis —  und auf den Tag 
und es wurde Licht —  und auf die Himmel und sie breiteten sich 
aus —  und auf die Erde und sie befestigte sich —  auf die Meere 
und sie schäumten — usw. und ich bitte dich bei den Namen, die auf 
die Stirne unseres Herrn Gabriel (folgen noch andere Engel) ge
schrieben sind —  und bei den Namen, die um den Gottesthron auf
geschrieben sind —  und ich bitte dich bei deinem großen und mäch
tigen Namen, mit dem du dich selbst benannt hast —  und bei allen 
deinen Namen, die ich kenne und die ich nicht kenne —  und ich 
bitte dich bei den Namen, mit denen dich unser Herr Adam an
gerufen hat . . . usw. (folgen die Patriarchen und Propheten).“ Durch 
die Häufung dieser Anrufungen und die maßlose Wiederholung der 
begleitenden Formeln2 wird eben das ilhäh veranschaulicht, von dem 
im vorigen Abschnitt die Rede war. Unter allen diesen Namen wird 
die größte Wirkung dem verborgenen, den wenigsten Auserwählten 
bekannten (,J ^ ' ^  „großen“ Namen (p.eyd
övopia <*JJ1 ^ \ )  Vorbehalten, mit dem die stärksten Wunder
verrichtet werden können (s. v. a. tSHlSön DtiTl, Dt?n).

Dem synkretistischen Zuge dieses Systems entsprach es (wie in 
den griechischen Zauberpapyri und Amuletten), die Gottesnamen auch 
fremden Kreisen zu entlehnen 3 und dazu noch, nach fremden Mus
tern 4, mystisch klingende nomina barbara zu erfinden, deren Ursprung 
und Kenntnis durch eine geschäftige Literatur von Pseudepigraphen in 
die alte Zeit zurückdatiert wurde. Die Bibliothek unseres ungarischen 

Nationalmuseums besitzt eine Handschrift u. d. T. <*1^  O b ^ ° s,
an deren Anfang solche geheimnisvolle Namen aufgezählt werden,

1 S. darüber W ZKM . X V  40
2 Über die litaneiartige W iederholung derselben Formel in magischen Anrufungen 

bei den Assyrern s. F o s s e y  1. c. 98
3 ZDM G. XLVIII 358 fr.
4 Vgl. S t e in s c h n e id e r , Zur pseudepigraphischen Litteratur 14, Anm. I. Schluß. 

M. G rünbaum , Gesammelte Aufsätze zur Sprach- und Sagenkunde 121 ff.
5 Nr. X X X IX  meines Verzeichnisses (Budapest 1880) fol. 40a— 54®
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mit der Bemerkung „es seien dies die in Taurät, Ingil, Zabür und 
Koran verborgenen großen Namen, die die Gelehrten des Maghrib 
überliefern“. So wurden denn die 99 Namen Gottes in der ihnen zu
geschriebenen Wunderwirksamkeit noch durch Gottesnamen überboten, 
deren Anwendung das Gebet vollends zur operativen Magie gestaltete. 
Den geheimnisvollen Charakter dieser magischen Namen kennzeichnete 

man dadurch, daß man sie „syrische“ 1 oder der an-
gehörige Namen nannte. Trotzdem man den festen Glauben hat, daß 
es nur auserwählten Heiligen gegeben ist, die Geheimnisse dieser 
Namen zu kennen 3, sind diese esoterischen Dinge mit der Zeit aus 
dem Kreise geheimniskrämerischer Fachleute auch in die profane 
Literatur4, später selbst in das weiteste Publikum gedrungen. Jeder
mann ist eine unter dem Namen ¿Loy^.vU.1 isiyos versifizierte Anrufungs
formel zugänglich, die. eine große Reihe solcher „syrischer“ Gottes
namen enthält6 und auch den „großen Gottesnamen“ in sich fassen 
soll. Sie hat früher den Gegenstand mystischer Kommentare gebildet und 
hat selbst den Tiefsinn eines Muhji al-dln ibn A rabi herausgefordert7; 
jetzt wird sie für das gewöhnliche Volk in tausenden von Lithographien 
verbreitet und selbst vor Ungläubigen nicht verheimlicht. Ein Bücher
krämer der Nilstadt Girgeh, der (im Januar 1896) sich nicht für alle Welt 
herbeiließ, mir ein Exemplar des zu überlassen, war
auf das erste Wort bereit, das die göttlichen Geheimnisse der 
mit Kommentar enthaltende H eft8 zu schnödem Preise zu verkaufen.

* ZD M G . X X V I 770fr.
2 Vgl. eine Erklärung der <*Ällb ¿JJ\ *L^o\ Kairoer K atalog

VII 137
3 V gl. meine Einleitung zu Le Livre de Mohammed ibn Toumeri (Alger 1903) 15
4 ZB. die Anrufungen bei den fremdartigen Gottesnamen bei Bahä al-din al- 

'Äm ili, Michlät (Kairo, Mejmenijje 13 17) I3off. —  Vgl. die Probe einer solchen Zauber
formel in M oltli£ r a ’s Le Maroc inconnu I, 53

5 ist in diesen Kreisen eine Bezeichnung des Geheimnisvollen,
W underwirkenden; s. v. a. Pentagramm, R e in a u d , Monumens . . . .
du Cabinet de M. le Duc de Blacas (Paris 1828) II 241 Anm. 5 A

6 ZB. Vers 4: J ^ > \ L^ öJb . . .  (liAjJL*»)

; U J1 ¿0

7 Stambul, 'Ä lif  Efendi nr 1533, Kairo V , 344, 366 c P '.? 2*' (3

8 T itel: C5^s'
\ ^

o. J. 16 SS.
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Fügen wir aber gleich hinzu, daß diese geheimnisvollen Namen 
und Anrufungen bei weitem nicht Gegenstand a l l g e me i n e r  A n
erkennung und Ehrfurcht sind. Es wäre dann unmöglich, daß uns 
die mystischen Namen, wahrscheinlich mit satirischer Absicht, in so 
obscöner Verbindung begegnen könnten, in welcher sie in dem Buche 
Rugu al-sejh ilä sibäh1 verwendet sind, das der fromme Gottesgelehrte 
Kemäl Pas'ahzädeh bearbeitet hat. Dasselbe gilt auch von den heilenden 
Bittexten. Für deren Ansehen ist eine Anekdote charakteristisch, die 
der Hanbalite —  also nicht eben auf Aufklärung gestimmte — Abu- 
’1-farag ibn al-Gauzi in sein „Buch der Scharfsinnigen“ aufgenommen 
hat. Jemand fragt seinen augenkranken Freund, welche Heilmittel er 
gebraucht. Als ihm dieser eine Reihe von Koransprüchen und Ge
beten seiner Mutter erwähnt, bemerkt der andere: „Es wird gut sein, 
wenn du jedenfalls noch eine Dosis anzarüt3 dazu tust.“

5. Von den Formeln und Texten wollen wir zu den begleitenden 
G e s t e n  übergehen. Aus diesem Kreise haben wir schon bei früherer 
Gelegenheit nachzuweisen versucht4, daß der, trotz einiger Opposition 
dagegens, allgemein gebilligte Gebrauch des Z e i g e f i n g e r s  beim Aus
sprechen des Glaubensbekenntnisses6 ein Rest der Vorstellung von der 

Zauberkraft sei, die diesem F l u c h f i n g e r  (¿oCL*o) innewohnt. In älteren 
Zeiten des Islam scheint die Zauberkraft dieses Fingers auch noch als

* Von Sihäb al-din al-Tifasi, 29. Kapitel des I. Teiles
2 Kitäb al-adkija (Kairo, Serefijje 1304) 109
3 ( V ö l l e r s ,  ZD M G . L, 646) pers. 1" syr. —

wOilJ, oijf, - « i i x ,  ~o»J, ist ein gummiartiges Klebemittel, das die Araber für oap- 
KÖKoWa (Dioscorides) setzen (vgl. Vdo-dm», Galen, ZDM G. X X X IX , 13 mit Rgl. lo iu ^ ) .  
Was heute Sarcocolla heißt, stammt von Penaea mucronata L. und Penaea sarcocolla 
I,. der gemeinen Leim rippe; dies südafrikanische Sträucher. —  Über Anwendung bei 
arabischen Medizinern STEINSCHNEIDER, Heilmittel der Araber Nr. IX. 189. 1656; Lö\v, 
Aram. Pflanzennamen 414 nr. 33 (Gezzär), als Augenmittel . (Diese Nach
weise verdanke ich der gütigen Mitteilung meines Freundes Dr. 1mm. Löw ) [Vgl. jetzt 
H o r o v it z ,  Spuren griech. Mim01 im Orient 75]

4 Abhandl. zur arab. Phil. I 56; II, C V ; ZD/lfG. L, 495 — 97
5 Bei Ibn Regeb, Tabakät al-Hanäbila (Hschr. der Leipziger Universitätsbibliothek

D C  nr. 375) fol. 1 5 t 1’ s. v.'A bdalm alik b .'A li b. Nagä al-Tanühl al-Hamawl (st. 643 

in Damaskus): (j.

^3“?
ia is  Eine >ji\ jj, <iÜL<oj

Stambuler Hschr., Bajazid nr. 1687

6 Dadurch wird der Finger zur persisch:
H y d e , Historia Religionis veterum Persarutn2 (Oxford 1760) 347
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Verteidigungswaffe gegen Feinde in Anspruch genommen worden zu 
sein. Im Krieg des Kutejba b. Muslim gegen die Türken fand der 
Heerführer in einem kritischen Moment den Muhammed b. Wäsi' am 
Ende des rechten Heerflügels auf seinen Bogen gestützt und seinen 
Finger gen Himmel bewegend; da sagte Kutejba: „Dieser einzelne 
Finger ist mir lieber als hunderttausende entblößte Schwerter und 
gespitzte Lanzen“ 1. In der Tat ist die Benutzung des Zeigefingers in 
alter Zeit nicht nur beim Glaubensbekenntnis, sondern auch bei man
chen Bittformeln bezeugt2.

Die Literatur des Islam gibt uns keine direkte Andeutung über 
die Ursache, aus welcher ein großer Teil der alten Gesetzlehrer es 
mit fanatischem Eifer verpönte, daß man während der gesetzlichen 
Liturgie (salät) bei einzelnen Stellen die Hände emporhebe 
Man müsse während des ganzen Ritus die beiden Hände über einander 
gelegt halten: dies sei die Stellung des Sklaven vor seinem Herrn. 
Es ist nicht wahrscheinlich, daß man das Emporheben der Hände als 
Nachahmung christlichen3 oder jüdischen Brauchs verschmäht hat. 
Wir werden auf keine sichere Fährte geführt durch den auf einen 
verwandten Kreis bezüglichen Bericht des 'Otmän b. al-Aswad, der 
mit dem Mekkaner Mugähid (st. circa 100) aus dem Tore der Moschee 
tretend sich der Ka'ba zuwandte und dabei ehrfurchtsvoll die Hände 
erhob, worauf ihm sein frommer Begleiter die Lehre gab: Tue dies 
nicht, denn so tun nur di e  J u d e n 4. Es scheint jedoch ein unruhiges, 
hastiges Emporrecken der Hände zu sein, was ursprünglich als Gestus 
beim liturgischen Gebet verschmäht wurde. Davon hat sich eine 
Spur im Hadit erhalten. Gäbir b. Samura erzählt als Ohrenzeuge, 
daß der Prophet einmal zu einer Gruppe trat und ihr folgenden V er
weis gab: W as sehe ich euch (beim Gebet) die Hände emporheben, 
als wären sie Schwänze von sich bäumenden Pferden ? Seit doch in

1 Baján  II, 129, (hier ‘ Ujün al-afrbär ed. B r o c k e l m a n n  
154 ult.

2 Nasä’T, Sti/ian (Kairo Mejmenijja 1312) II 319 in dem Gebet des Propheten
beim Antritt einer R eise: «ob

3 Man vgl. P a ulu s  C a s s e l , Vom N il zum Ganges 189
4 Azrakl ed. WÜSTENFELD 257, 2. Dieser Einzelbericht ist zu einem allgemeinen

HadlJ generalisiert bei Abü Däwüd I 186 1 b\ ^Jls L o

c?* er? íj'5 0^*-" ^
5-0 Ml \ Jufc (J-SUU \ lo  (JliLá ¿OJO

Nöldeke-Festschrift. 21
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Ruhe während des Gebetes“ x. Damit kann nicht das andächtige Er
heben der Hände gemeint sein; aber es wurde auch darauf übertragen.

Wir halten es für wahrscheinlich, daß dieser Gestus im Zusammen
hänge mit alten zauberhaften Bräuchen steht2 und aus dem Gesichts
punkt zu betrachten ist, der auch bei dem Ausstrecken des Fluch
fingers obwaltet. Nur flüchtig möge dabei als Analogie auf die 
Stellung verwiesen werden, die dem Emporheben der Hände im baby
lonischen Ritual zukam 3, und daß die nach oben gewendete Hand ein 
auf den karthagischen Stelen zu hunderten anzutreffendes (wahr
scheinlich magisches) Symbol ist, dessen verkümmerter Rest noch 
heute die Figur der offenen Hand als Amulett zur Abwehr des bösen 
Auges ist4. In den Zusammenhang solcher Anschauungen möchte 
ich auch die uns hier beschäftigende Erscheinung stellen. Folgende 
alte Nachricht gibt uns Anlaß zu dieser Vermutung. Der Chalife 
'Abd almelik klagt seinem vertrauten Hofgeistlichen über die übel
wollende Gesinnung, die ihm seine Untertanen bezeigen. Da gab ihm 
der I£ädi Abü Habib aus Emesa den Rat, gegen sie dadurch S c h u t z  

zu s uc he n . ¿>\), daß er se i ne  Hä n d e  zu G o t t
e mp o r h e b e .  Dies tat der Chalife auch; morgens und abends sprach 
er sein Gebet und erhob dabei die Hände. Dies brachte ihm Hilfe5; 
d. h., wenn ich den ursprünglichen Sinn dieser bereits muslimisch

1 Muslim II 43 ^ i _A ü\ ^ Jo\ ^  Lo
Bei Nasà’i I 195 wird gleichfalls in einem Hadlt des Gäbir dieselbe 

Mahnung auf den Salämgruß am Schluß des Gebetes bezogen: Lo

V5 \>\ ^  Job
se^en ^ er> w*e ein dem al-jadejn ungünstiger Spruch von

seiner ursprünglichen Beziehung abgebogen wird, um nicht als Argument dagegen
dienen zu können

2 Magische W irkungen werden den Handbewegungen des Liturgen im Buddhis
mus zugeschrieben, s. darüber: Si-Do-In-Dzou, Gestes de ?  officiant dans les cérémonies 
mystiques (Paris 1899, Annales du Musée Guimet, Bibl. des Etudes, VIII); über mudrä 
Bijdr. tot de Taal- Land- en Volkenkunde van Ned. Ind. 1901, 364. [Jetzt kann auch
noch auf die Abhandlung von R ich . WÜNSCH, A rch.f. Rel. VII, 105 ff. verwiesen werden]

3 K in g , Babylonian magic and sorcery, being the prayers o f the lifting o f the hand 
(London 1896); F o s s e y , 1. c. 68, I. Über babylonische Analogien zu Vorstellungen im 
arabischen Volksglauben s. A l f r e d  B o iss ie r , Documents assyriens relatifs à la Magie in 
Proceedings S B  A. 1901, 126 ff.

4 Vgl. ZD PV . IX, 80, Globus L X X X  31 Anm. 3. [Vgl. jetzt Revue de FHist. des Rel. 
LII, 92]. Auch auf ägyptischen Amuletten wurde die offene Hand als Schutz gegen 
böse Geister angebracht, Ekm an, Zaubei-sprüche fü r  Mutter und Kind  (Berlin 1901)

5 Ibn Dukmäk, Description de l 'Egypte, ed. VÖLLERS I, 72, 18
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gestalteten Nachricht richtig verstehe: — das Händeemporheben 
sollte eine A rt G e g e n z a u b e r  sein gegen die Flüche seiner Feinde. 
Ganz besonders kommt das Emporheben der Hände in Anwendung 
in dem unter dem Namen Kiunüt bekannten Elemente des Gebet
ritus, das in alter Zeit eine ganz andere Bedeutung hatte, als ihm im 
Laufe der späteren Gestaltung zugeeignet wurde. Zur Zeit der 
systematischen Regelung der rituellen Normen verstand man unter 
fCunüt eine ganz harmlose Bitte um göttliche Gnade und Leitung *, 
die an das Morgengebet oder an das salät al-witr angeschlossen zu 
werden pflegt, über deren Stelle, sowie über deren Verbindlichkeit 
oder Zulässigkeit, endlich auch über deren Modalitäten in den ver
schiedenen madähib verschiedene Ansichten gelehrt werden, die uns; 
hier nicht interessieren können2. Die ursprüngliche Bedeutung des- 
Isunüt ist eine gegen die Feinde gerichtete V e r f l u c h u n g  von der 
Art des heidnischen Jiigä und anderer im Heidentume üblichen, feier
lichen Verwünschungen, deren Wirkung von der Anrufung Gottes und 
sonstigen feierlichen Umständen (Zeit und Ort) erwartet w urdet Diese Be
deutung scheint im Islam auf das l^unüt übergegangen zu sein. Im 
Anschluß an das Gebet verflucht der Prophet seine Feinde im Monat 
Ramadan4, der für das Ausstößen solcher Verwünschungen gegen die 
Ungläubigen auch von anderen benutzt wurde5; ähnliches wird von 
den ersten Chalifen berichtet6. 'Ali und Mu'awija schleudern gegen
einander Flüche in Form des an die Gebete sich anschließenden Kunüt?. 
Noch im X. Jahrhundert lassen die Ihwän al-safä in einem Zwie
gespräch zwischen einem toleranten Rationalisten und einem Fanatiker 
den letzteren die W orte sprechen: „Wenn es mir nicht gelänge, die 
Feinde Gottes im offenen Kampfe materiell zugrunde zu richten, so 
würde ich sie T ag  und Nacht verfluchen und am  S c h l ü s s e  me i n e r  
G e b e t e  v e r w ü n s c h e n ,  um dadurch ein Gott wohlgefälliges Werk 
zu üben“ 8. Dies ist das ursprüngliche alte iyunüt.

1 Der T ext im Minhäg al-fälibm ed. V an  d e n  B e r g , I 83, 455
2 S. bei Nawawl, Adkär 29 — 30, wo das Material über die spätere Entwickelung

ziemlich vollständig gesammelt ist 3 Abhandlungen zur arab. Philobgie I 35 ff.
4 Usd al-gäba III 74, 3; Kunut der 'Äjis'a, Tab. I 3406, 12

5 Muwatta’ I 216 (Schol. i"  (J,)
jJ, '¿j-iSJ\ 6 V gl. Mutazilah ed. A r n o l d  45, 13

7 Ibn Dukmäk 1. c. I 7 2 ,4 ; Sejbäni, Ätär (ed. Lahore) 77; Usd al-gäba V  138
8 Rasä’i l  Rwän al-safä (ed. Bombay) III 94, 12 : yz>\

(J,lso <*JJ\ (J,\ «Xl> ,3  ̂ ä̂ LoJ\ £?* <3
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Diese an das Heidentum erinnernde Gebetübung fand nicht den 
Beifall der Theologen; daraus erklärt sich, daß man sich viel Mühe 
gab, die in den Nachrichten über den Propheten und die ersten 
Chalifen überlieferten I^unüt-Daten möglichst abzuschwächen1 und an 
Stelle des in alter Zeit allgemein üblichen Fluch-I£unüt jene harmlose 
Bittformel zu setzen, die noch heute seine Stelle einnimmt. Auch 
über die Zulässigkeit des Händeerhebens bei dieser F orm el werden 
die ernstesten Kontroversen geführt. Denn gerade zur Unterstützung 
der dem a l t e n  ICunut zugeeigneten  F l u c h  W i r k u n g  scheint dabei 
das Erheben der Hände von Bedeutung gewesen zu sein2.

Und eben diese Bedeutung, die —  wie wir aus den hier an
geführten Beispielen erschließen können —  dem Gestus im I. Jahr
hundert noch beigelegt wurde, ließ ihn in den Augen puristischer 
Lehrer als ungeeignet erscheinen, im muslimischen Gebet und anderen 
gottesdienstlichen Handlungen 3 angewandt zu werden. Das Bedenken 
gegen den in das Heidentum zurückreichenden Brauch wird die Ur
sache ihres Kampfes gegen denselben gewesen sein. Die Motive dieses 
Kampfes wurden aber nicht allenthalben als berechtigt anerkannt. 
Die zur Zurückweisung der Opposition erfundenen Daten zeigen uns 
jedoch, welchem Widerstande die Sitte des Händeerhebens begegnete. 
Freilich sind wir darüber infolge des Sieges der letzteren sehr mangel
haft unterrichtet. Jedoch aus einer etwas unklaren Notiz können wir 
mindestens folgern, daß das Widerstreben noch im VIII. Jahrhundert 
d. H. z. B. unter den Muhammedanern in Spanien Raum gewann. 
Der Sultan al-Gälib billäh ibn al Ahmar bedroht einen seiner Beamten 
mit dem..Abhauen der Hände, weil er es sich nicht nehmen ließ, die 
Hände beim Gebet emporzuheben4. Aber zu jener Zeit war die

1 Sejbäni, Ätär 76 fr.

2 Buhärl in der unten zu erwähnenden Monographie 23 ¿0*^0

^  j ibid. ebenfalls von ‘ Omar: L o  O -JJLi £3

r  un<̂  noch andere Nachrichten
3 Auch das Erheben der Hände auf dem minbar“  —  also wohl während der

"hutba —  wird als eine von 'Abdalm alik oder anderen Omajjaden eingeführte 

Neuerung erwähnt: 'A ll Dedeh, Muhßdarat
al-awä'il wa-wusämarat al-awähir (Kairo, Serefijja 13 11) 144 unten aus Sujütl’s Awä’il. 
Es ist nicht der einzige Fall, daß a l t e  Bräuche, die den Theologen unbequem sind, 
von diesen als bida verrufen werden. Buhärl scheint, wie aus dem tendenziösen 
Titel zu Gumu'a nr. 34 (HouDAS-MARrAls I 304) folgt, den Brauch zu billigen, während 
Nasä’ i I 209 oben 1_>b) ein mißbilligendes Zeugnis beibringt

4 Makkari I 909
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Opposition ein allenthalben überwundener Standpunkt. Schon längst 
war eine große Menge von Traditionssätzen beglaubigt, die gerade 
dem r a f  al-jadejn, dieser seit allem Anfang verbreiteten Sitte, gegen 
die theoretischen Bedenken puristischer Gegner zum Siege ver- 
holfen hatte. Man hatte bereits im III. Jahrhundert eine ganze Flut 
von Sunna-Zeugnissen für die Tatsache zusammengebracht (Buhäri 
kann 50 Genossen für dieselbe anführen), daß der Prophet selbst und 
seine nächste Umgebung bei einzelnen Stellen der Liturgie —  freilich 
niemals bei eigentlichen Salat-Texten —  namentlich bei dem dieselbe 
einleitenden Alläh-Akbar-Ruf sowie vor jeder Knie
beugung und nach Vollzug derselben die Hände emporhoben —  ob 
er es auch nach der Prosternation so hielt, ist nicht übereinstimmend 
überliefert1. —  So hat sich denn in allen orthodoxen Riten als Sunna 
die Forderung des Emporhebens der Hände bei den eben erwähnten 
Stellen der Liturgie, oder mindestens bei einzelnen derselben, fest
gesetzt in der Weise, wie dies z. B. in L a n e ’S Manners and Customs, 
(5. Ausg. I. 95, Figur 2 ) 2 bildlich dargestellt ist. Nur der hanafitische 
Ritus beschränkte das ra f al-jadejn auf das einleitende takbJr3. Für 
wie einschneidend man diese Kontroverse im III. Jahrhundert hielt, in 
dem es noch viele theologische Gegner des Händeemporhebens gab, 
wird aus dem Umstand ersichtlich, daß Buhäri, neben der sehr aus
giebigen Behandlung des einschlägigen Hadit-Materials in seinem Sahlh, 
der Bekämpfung der gegnerischen These noch eine besondere pole
mische Monographie gewidmet hat, die wir heute im Druck lesen 
können4, eine der drei Buhäri-Schriften, die außer seinem großen 
Sahlh-Werk durch den Druck zugänglich geworden sind.

1 Das ganze Material Muwatta’ und Zarkänl I 142— 146; B. Adätt nr. 83— 87 
(Übersetzung von H o u d a s-M a r ç a is  I 246 ff.) und Kastallänl II 82— 84

2 Nur die Zähinten betrachten sie sogar als unerlässlich obligat (*—  
Nawawï, Tahdlb 147 oben

3 Muhtasar al-Kudürl (Kasan 1880) 10 ,3 : X?*
D ie weitere Ausdehnung des Brauchs auf die Rak'ah’s im schäfi'itischen Ritus, mit 
dem die anderen zwei übereinstimmen, Nawawf, Minhäg I 75, 7; 82, 2 (hingegen 
beim Sugüd 85, 6), Fath al-karib, 138, 5. —  Die verschiedenen Haditmitteilungen, auf 
welche sich diese Verschiedenheit der Praxis stützt, bei Tirm idl I 53 unten

4 U. d. T . S^LoJ\ (J, 8p> 1_;l '¿S am Rande einer
anderen Schrift des Buh. u. d. T.

(Chajrijja-Druckerei, Kairo 1320); 37 SS. in 40. Ich glaube nicht, daß die gereimten
Titel vom Verf. selbst herrühren. D ie Schrift ist zuerst u. d. T.
mit Urdu-Übersetzung, Kalkutta 1256 (144 SS.) herausgegeben worden
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Wir haben hier wieder ein Beispiel dafür, daß das IJadit nicht 
immer gerade der orthodoxen Bekämpfung verpönter Bida'-s dient, 
sondern zuweilen auch zur Legitimierung der von fanatischen Puristen 
verfolgten Bräuche zurecht gemacht ist,1 die infolge langer Übung im 
Igma ihre Stellung behauptet hatten.

Vom S a l a t  als der kanonischen Liturgie verschieden ist das 
eigentliche B i t t g e b e t  (diiä) ; mitten inne zwischen beiden stehen 
öffentliche Rogationen, die bei bestimmten allgemeinen Kalamitäten 
(z. B. bei Regennot, Eklipsen) üblich sind und für die sich eine 
ständige Ordnung (auch bestimmte R a k a ’s) festgesetzt hat. Darum 
werden sie terminologisch der Salät-Gruppe zugezählt1. Das eigent
liche Ducä ist individueller Natur und entspricht dem persönlichen Be
dürfnis des Gläubigen2. Es wird wohl auch der gesetzlichen Liturgie 
als Anhang angeschlossen, zuweilen in die Pausen desselben eingefügt, 
ist jedoch einer formalen Regelung nicht unterworfen worden3, wenn 
man auch allerdings zum Nutzen der Schwächeren schickliche und 
wirksame Formeln für das Du'ä abgefaßt hat. Im allgemeinen gilt 
jedoch die Anschauung, daß der Inhalt des Du'ä dem einzelnen über
lassen bleibe, der die Worte frei aus sich selbst herausquellen lasse, 
ohne an bestimmte Texte und Formeln gebunden zu sein4. Es ist
seinem Wesen nach das eigentliche Gebet .  Hier ist auch —  durch
eine ganz minimal vertretene O p p o s it io n  s erfolglos angefochten —  

der alte Gestus des Emporhebens und Ausbreitens der Hände von 
altersher in allgemein anerkannter Geltung geblieben5. Der das Du'ä

1 M äw erdi ed. E n g e r  180, 5 ff.
2 Sn o u c k  H u r g r o n je  hat zuerst den Unterschied der beiden Begriffe im Islam 

scharf betont und wiederholt erörtert, daß es unrichtig sei, das Salat mit dem G e b e t  
gleichzusetzen

0 3 Aber darum betrachtet der Islam auch das Du'ä als werktätigen Gottesdienst:

ja sogar als das Mark des Gottesdienstes Tirmidl II 242;
vgl. Talmud b. Tctamth 2a (mit Bezug auf Deut. I I ,  13) "in 2^2  K 'W  .1113» K'H IPX 
r6ßn 1t *1D1N

4 Darauf bezieht sich der Lehrspruch des Sufjan b. 'Ujejna: ^

Lo jJ I  bei Abu-l-Mahäsin, Annales ed. ju y n b o ll, I 566, 7

5 Vgl. Kastallänl IX  219: ^  ^J^Lsül
Noch Sujüti beschäftigt sich in einer besonderen Schrift mit der W iderlegung dieser 

Opposition: jJ\ ^  As-yJ\ Jpä (Br o c k e l m a n n  II 149 nr. 87),
und ein neuerer südarabischer Theologe, Muhammed b. ‘Abd al-Rahmän al-Ahdal 
al-Zabldl setzt die billigenden Gründe in einem durch eine darauf gerichtete Anfrage 
hervorgerufenen Fetwä (wo er auch die Abhandlung des Sujüti zitiert) auseinander,
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begleitende Gestus des Betenden wird überaus oft bestimmt, als

oder ¿0^. oder cJ,\ <̂ .jo (die Hände ausbreitend,
oder emporhebend); als ganz spezielle A rt dieses Gestus findet man 

auch d. h. die Hände erhebend die inneren Handflächen

dem Antlitz zu wenden, womit ganz besonders die Haltung der Hand 
bei der Kunüt-Bitte determiniert wird2. Bei einer Regenrogation 
{istiskd) reckt der Prophet seine Hände so stark empor „daß die 
Weiße seiner Achselhöhlen sichtbar wurde“ 3. Der Himmel sei die 
Kibla des Du'ä«; man möge sich dabei aufwärts richten.

An diesen Gestus des D u ä  schließt sich noch ein anderer an: 
das S t r e i c h e n  des  A n t l i t z e s  mit den Händen nach Beendiguug der 
Bitte.5 Dieser Brauch, den man allgemein unter den ädäb al-diiä an
führt6, findet natürlich seine Begründung in einer vom Propheten ge
übten Gewohnheit 7. Ein orientalischer Gelehrter, der seither in Cambridge 
verstorbene H a s a n  T a u f Ik  erklärte mir diesen Brauch als „Symbol für 
das e r hof f t e  Wohlgefallen Gottes an dem Gebet“ 8, mit Berufung auf 
einen Vers des As ar  al-Gaufi, Asm aijjät I, 16, wo das „Streichen 
des Bartes“ als Zeichen des' Friedensschlusses erklärt wird9. Ich 
glaube aber nicht, daß diese Dinge zu einander gehören. Vielleicht

u. d. T . ^̂ *¿0 1 )' l Xäj  •frbiXJl [ S. i• 0  i f ab

gedruckt im Anhang des Mugam sagtr von Tabaränl (ed. Dihli) 279— 281

1 Nasä’i, Sunan II 225, 2 vom Propheten:

2 L A  s. v. II 173, 5 L»jfĉ o <3

' f  * UJ
3 B. Lstiskä nr. 20, Ddawät nr. 22 ^ L o

4 Bei FasanT, Commentar zu Arab'ün nr. 10 (Büläk 1292) 45:

5 Nach dem salät al-witr ^ d  al-Kädir al-GllänT, al-
Gunja (Mekka 13x4) II, 75

6 Ibn Hagala, Sukkardäu al-sultän (Kairo 1317) 224:
J -̂so vgl. M arcais, Dialecte arabeparle a Tlemcen (Paris 1902) 249

7 Tirmidi II 244  ̂ ^  IM
< ^ = ^ 3  U>4 r? Streichen des Antlitzes mit den mit W asser benetzten Händen
wird erwähnt in der Beschreibung der Sterbestunde des Propheten, B. MagäzT nr. 85 
Rikäk nr. 42 ^ ****j  J o

8 H asan T aufck schreibt nach Erwähnung des Verses des A.s'ar:

<2>JU\ bA ia >>^30 20l& iX S u l

Ljta  ̂ d*£y * .JJ ¿oLä-MJ
9 LIizänat al-adab II 137 0 ^ 3
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bezweckt das Streichen des Antlitzes nach Beendigung des Du'ä ur
sprünglich die Ablenkung des „bösen Auges“ vom Betenden.

6. In den Anschauungskreis, der hier den Gegenstand unserer Be
trachtung bildet, gehören noch manche materialistische Vorstellungen, 
die man an das Emporheben der Hände angeknüpft hat. Sie haben sich 
sicherlich in volkstümlicher Weise ausgebildet; nichtsdestoweniger hat 
man ihre Beglaubigung durch Prophetensprüche nicht unterlassen. 
Es werden verschiedenartige Haltungen der emporgehobenen Hände, 
je nach dem Inhalt der betreffenden Gebete, unterschieden \ Bei dem 
eigentlichen Du ä sollen die Handflächen nach oben gerichtet werden2, 
um dadurch gleichsam auf Gott eine Pression zu üben, daß er die 
Wünsche des Bittenden gewähre. Die von Asma'i zu humoristischem 
Zwecke mitgeteilte Gottesanrufung eines einfältigen Temimiten: 
„ S c h ä m s t  du di ch denn nicht  v o r  mir,  wenn ich hier nackt vor 
dir stehe und dich anrufe, o Gott, der du doch edel bist“ 3 —  hat 
ihr Vorbild in dem Hadit-Spruch, der das Emporheben der Hände 
empfiehlt: „denn Gott ist s c h a m h a f t i g 4 und edelmütig; er wü r d e  
s i ch v o r  s e i ne m D i e n e r  s c hä me n ,  daß dieser seine PIände empor
hebe und er nichts hineinlege (Var.: sie leer zurückkehren lasse)“ 5.
Im Sinne dieser Anschauung wird auch bei der Schilderung des E r
folges eines Istiskä-Ritus frommer Leute gerne die Phrase angewandt: 
„Noch hatte er seine Hände nicht herabgelassen (aus der Du'ä- 
Haltung), als es schon regnete“ 6, als ob Gott sein Gnadengeschenk

1 ‘//■ö'i, I, 395 unten: 8̂ >o. j j lä  ^ \  ¿¿s.

 ̂ \ t  ̂ I t J 1 .^* 0  I ft ^
*  S- ' £■

2 Abü Däwüd bei Kast. IX 218 M itte: <idJ\ \M

3 Bejhakl ed. SCHWALLY 268, 14

4 Tradenten, denen diese sicher ursprüngliche La. als unehrerbietig er
schien, haben das W ort durch ersetzt. Die Tradition ist neben anderen
Sprüchen, in denen Gott als s c h a m h a f t i g  bezeichnet ist, angeführt bei Bejdäwi 

(ed. F l e is c h e r  I 42, 8) zu Sure 2, 24 (£'J\ V ¿JJ\ ,3!). V g l.  das

Hadit ^JJ\ *0 <3ÜJ\ ;• \\

Usd al-gäba III 267 J j-ü  ^ ¿-Ul ^  B. Gas/, nr. 20, Muslim I 371,
Nasä’l I 41

5 £.*¿0 V  £ j ‘ ¿ 0  J o  g ä p  ¿>1 a ^ s .  ^vxi ( J ^

¿>\)

6 ZB. Dahabl, Tadkirat al-hujjäz I 344 von Abü ‘Abdalläh al-Färjäbi aus

Caesarea (st. 212) U jk.£
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in die ihm zugewandten offenen Hände des Frommen gelegt 
hätte \

Aus der Voraussetzung eines solchen Verhältnisses Gottes zu dem 
Bittsteller erklärt sich manche unbescheiden herausfordernde Redens
art in den sonst so demütigen Gebeten der Muhammedaner, die 
uns zuweilen an die naiven Beduinengebete erinnern, über die 
arabische Schöngeister manche ergötzliche Anekdote zu erzählen 
haben 2. Der berühmte Mystiker Abu-l-Hasan al-Sädall bedient sich 
in seinem Hizb folgender Formel: „Es wäre nicht großmütig von dir, 
wenn du nur jenen Gutes erwiesest, die dir gegenüber wohlgefällig 
sind; bist du doch der Allgnädige, der niemandes bedarf: vielmehr 
wäre es großmütig von dir, Gutes zu erweisen jenen, die böse gegen 
dich handeln; bist du doch der Barmherzige und Erhabene“ 3.

1 Umgekehrt heißt es w ieder: Die Tränen eines W aisenkindes fallen in die

Hand Gottes ^  ^  ibid. IV 4
2 M uh. Sind. I 38 Anm. 5. Revue deŝ  Etudes juives, X LV , 1

3 Hizb al-Sädall: M
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