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V O R W O R T .

Die hier dargebotenen «Abhandlungen» hatten ursprüng
lich die Bestimmung, als Fortsetzung meiner «Muhamme- 
danischen Studien» zu dienen. Aber der überwiegend literar
historische Charakter des Inhaltes, sowie die von jenem 
Werke verschiedene Art der Ausarbeitung haben mich ver
anlasst, mit ihnen eine neue Reihe zu beginnen.

Die allgemeinen Grundlinien der Abhandlung über das 
«Higä3» sind zuerst in einer akademischen Vorlesung in 
ungarischer Sprache entworfen worden («A pogányarabok 
költészetének hagyománya». Budapest, 1893, S. 9— 20); in 
der Abhandlung über die «Sakina» liegt eine völlige Neu
bearbeitung und Erweiterung meines Versuches: «La notion 
de la Sakina chez les Mohamétans» (Revue de l ’Histoire 
des religions, T. XXVIII — 1893 — , p. 1 — 13) vor.

Die in mehreren Ausgaben vorhandenen orientalischen 
Druckwerke sind nach denselben Editionen citirt, die ich in 
den Vorreden meiner früheren Schriften angegeben habe; 
hinzufügen will ich nur, dass das Kitdb al-mustatraf nach 
der lithographirten Ausgabe von cAli cAga (Kairo, 1275, 
in 2 Bden), al-Sujúti’s Muzhir nach der ersten Ausgabe 
von Bűlak, 1282 (2 Bde), und dessen Itkän nach der Kai
roer (Castelli) Ausgabe vom Jahre 1278— 1279 (2 Bde)
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angeführt werden. — Von den ungedruckten Diwünen 
konnte ich Dü-l-rumma und c Ubejdalldh ihn Kejs al-ru- 
kajjät durch die Gefälligkeit des Herrn Dr. Rud. Geyer in 
Wien in den in seinem Besitze befindlichen genauen Copien 
der Handschriften der Kairoer Vicekönigl. Bibliothek (für 
erstem: Adab, n°. 3 [als ß bezeichnet] und 562 [A ];fü r 
letztem: Adab, n°. 511; vgl. Aug. Fischer, in ZDMG., 
XLIX, 679) benutzen.

Zu ganz besonderem  D anke bin  ich verpflichtet meinem 

Freunde Grafen L andberg-H allberger  für die m ir e in ge

räumte schrankenlose B enutzung seiner an literarischen 

Schätzen und Seltenheiten reichhaltigen  orientalischen  H aud- 

schriftensam m lung (in den nachfolgen den  A bhand lun gen  

m it L H . bezeichnet), die w ährend der Som m erferien 1894 
und 1895 au f dem gastlichen Schlosse T u tz in g  zu m einer 

freien V erfü gu n g  stand. W e n n  ich zum Schluss der V er

lagsfirm a E, J . B r il l  für die op ferw illige  A usstattung des 

Buches an dieser Stelle gebührende A n erken n u n g  z o lle , kann 

ich n ich t u m h in , dam it ein W o r t  herzlichen  D ankes zu 

verbinden für die m ühevolle S orgfa lt und das fachm ännische 

In teresse, die H err Dr. P aul H erzsoiin  m einer A rbeit 

w ährend der durch  ihn geleiteten  D ru ck legu ng  derselben 

zuzuw enden die Güte hatte.

B u d a p e s t ,  im März 1896.

IGN. GOLDZIIJER.
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UEBER DIE VORGESCHICHTE DER 
HIGÂ’-POESIE.

Aus dem weiten Kreise von Vorstellungen , die bei den 
alten Arabern hinsichtlich der mannigfachen Einwirkun
gen herrschten, welche die Ginnen auf die Schicksale der 
Menschen und die Bestimmung ihres Willens ausüben , wer
den wir in den folgenden Blättern eine besondere Gruppe 
in Betracht ziehen, die für die Beurtheilung der Anschau
ung der alten Araber vom Wesen der Dichtkunst einige 
Bedeutung hat.

Wie die Inspiration der Dichter im Glauben der Inder, 
Griechen und Römer J), sowie vieler Naturvölker2) auf 
göttliche Mächte zurückgeführt wird, so bringen auch die 
alten Araber die Erweckung der poetischen Begabung in 
Verbindung mit der Einwirkung der Ginnen auf den zum 
Dichter bestimmten Menschen. Durch diese überirdische

1) S. M uir, Original Sanskrit Texts, I II* , 217— 273. Weitere Nachweise 
über die Verbreitung dieser Anschauung bei verschiedenen Völkern findet man 
bei Buckle, Gesch. der Civilisation in England, Cap. VI, Anm. 16.

2) Es ist beachtenswerth, dass bei einigen australischen Naturvölkern im 
Sinne ihres Ahnencultus der Glaube herrscht, dass die Dichter ihre Lieder 
von den Geistern der Abgeschiedenen im Traume empfangen; Howitt, Notes 
on Songs and Songmakers of some Australian tribes (Journal of the Anthro
pological Institute, X V I, 330).
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Hilfe erlangt er erst die Fälligkeit, dichterische Sprüche 
hervorzubringen.

Das literarische Material, das uns für die Kenntniss die
ser Vorstellung der Araber zur Verfügung steht, stammt 
aus relativ junger Zeit. Wenig unmittelbare Daten besitzen 
wir aus der Epoche des Ausgangs der Gähilijja; das meiste 
ist aus muhammedanischer Zeit überliefert, aus welcher die 
Kenntniss heidnischer Dinge in eigenthümlicher Weise ge
trübt auf uns gekommen ist. Daneben hat sich ein grösser 
Schatz von literarhistorischen Anekdoten entfaltet, die in 
keinem wirklichen Zusammenhang mit alten Traditionen 
stehen und mit solchen nicht verwechselt werden dürfen. 
Die arabischen Schöngeister haben den alten Glauben an 
Dichter-Ginnen als Anknüpfungspunkt für humoristische 
Erzählungen benutzt, in welchen man die alten Dichter 
mit ihren Dämonen in Verkehr treten, oder, in späteren 
Zeiten, die Dämonen selbst über diesen Verkehr mit ihren 
Dichterschützlingen berichten lässt ').

Im Laufe gegenwärtiger Abhandlung werden wir auf die 
urspüngliche Bedeutung der Ginnen der Dichter einzugehen 
und den Glauben der Araber an einen auf Inspiration be
ruhenden Charakter ihrer Dichter auf seine Anfänge und 
ersten Antriebe zurückzuführen haben. Vorerst müssen wir 
jedoch die Form darstellen, welche dieser Glaube in späterer 
Zeit angenommen hat und in welcher er in der Erinne
rung muhammedanischer Poeten und Philologen lebte. 2).

1) Eine grosse Anzahl solcher Erzählungen ist in der Gamharat as'är al- 
'arab (Bftläk, 1311), 17— 24, zusanimengestellt.

2) Zur Vermeidung von Wiederholungen verweisen wir auf einen früheren 
Versuch über diesen Gegenstand ZDMG., XLV (1891), 685— 690.

I
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I.

Die arabische Ueberlieferung hat die Anfänge manches 
alten Dichters vollends unter den Einfluss ginnischer 
Mächte gestellt. Keines Dichters poetische Laufbahn bietet 
dafür ein beredteres Zeugniss als die des nachmaligen 
Panegyrikers des Propheten und seiner Siege, Hassan b. 
Täbit. Ein Siclät-Dämon — so wird erzählt — begegnete 
ihm, dem ahnungslosen Jüngling, in einer der Strassen 
Medina’s. Er hatte sich bis da noch niemals in der Poesie 
versucht. Da kniete der weibliche Dämon auf seine Brust 
und redete ihn mit folgenden Worten an: «Bist du es, 
von dem sein Volk erwartet, dasSer sein Dichter werde?» 
Auf seine bejahende Antwort ward er gezwungen , drei Verse 
zu sprechen, in welchen er auch der Mitwirkung dämoni
scher Mächte auf sein poetisches Schaffen gedenkt *).

Nicht die legendendichtende Nachwelt allein ist es, die 
der poetischen Kraft des Hassan diesen übermenschlichen 
Ursprung zuschreibt. So wie er sich auch sonst auf seinen 
«Bruder von den Ginnen» beruft, der ihm seine Worte 
kunstvoll «webt» 2), sagt er einmal ganz deutlich, dass ihm 
manche gewichtige Käfija zu nächtlicher Zeit vom Himmel 
herab entgegenkomme 3).

-  VN> y V* -  -  O -  C 5  „

0 -  £ 0

1) AM  'Ubejda, Chiz. al-adab, I, 418. Al-K&li bei Muzhir, II, 247.
2) Diwän, 39 , 4. 3) Ibid., 79, ult.

4) Vgl. LA., «¿Ui, X II, 274; ib., 371:

Der Vers wird verschiedenen Dichtern zugeschrieben, 'Ajni, IV, 532 ('Alkama, 

App., I, 2, ist der erste Halbvers: L iS to  Gött-
* —1

liehe Eingebungen kommen CT*’ Ta^» I« 1863, 9.
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Trotzdem der Glaube an die Existenz und Wirksamkeit 
der Ginnen aucli im Islam niemals abgelehnt wurde 2), hat 
man doch von Anfang an jeden Einfluss und die Mitwirkung 
dieser Wesen vom Gebiet der Inspiration im Sinne der 
Religion möglichst fern gehalten. Ganz anders ist der 
muhammedanische Inspirations-Glaube geartet als die Vor
stellung der alten Araber von den Einflüssen der Ginnen 
auf die Schöpfungen des Dichters. Aber wir können gleich 
an dieser Stelle vorwegnehmen, dass nichtsdestoweniger in 
den Anfängen jenes, durch Aneignung fremder Ideen ent
standenen Glaubens die lebendige Einwirkung der altara
bischen Ginn-Vorstellungen nicht zu verkennen ist. Zunächst 
vollzieht sich die Umwandlung des alten Glaubens an die 
von den Ginnen ausgehende Inspiration der Dichter dadurch , 
dass man die Vorstellung des von den Ahl al-kitäb ent
lehnten , als Person gedachten, später mit dem Engel 
Gabriel identificirten Ruh al-kuds mit Attributen ausstat
tet, die dem Kreise des alten Ginn-Glaubens angehörten. 
Man lässt Muhammed die Poesie des Hassan b. Täbit, so
fern sie zur Verteidigung des Propheten dient, mit solchen 
überirdischen Potenzen in Verbindung setzen 2). Dieselben 
treten für die religiöse Anschauung genau in die gewohnte 
Stellung der inspirirenden Ginnen ein 3). Die Behauptung 
Muhammeds, seine Offenbarungen durch die persönliche 
Vermittlung überirdischer Mächte zu erhalten, wurde zu
nächst durch das Bedürfniss hervorgerufen, den Ginn der 
Heiden durch verwandte, an die jüdisch-christlichen An
schauungen besser anklingende Vorgänge zu ersetzen. Und 
was wir aus älterer Zeit über diese Inspiratoren erfahren,

1) S. Excurse und Anmerkungen, I.
2) B. Sal&t, n°. 68 ; Adab, n°. 90. al-Tirmidi, II, 138. Kamil, 778, 12.
3) Vgl. bei den Rabbinen: J -| W  r i& W  t£H1pn m i  D iT fyj D m » .  Me' 

khilta, Par. 6, Ende, zu Exod., XIV, 31 (ed. Friedmann, 33b).
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zeigt uns recht deutlich die Thatsache, dass die Anschauun
gen der frühesten Generation , trotz der veränderten Termi
nologie, an dem heidnischen Vorstellungskreise haften. Mu- 
hammed selbst glaubte — so wird in einer alten Legende 
über seine erste Erweckung durch den Engel Gabriel er
zählt — , als er durch den Engel im Traume genöthigt 
wurde, «zu verkünden», dass er nun zum àair geworden 
sei '), ganz in derselben Weise, wie der durch den Dämon 
zum Dichten gepresste Hassän. Und auch in der theolo
gisch beeinflussten Ueberlieferung seiner Lebensbeschreibung

/
(die Berichte gehen auf al-Sacbî zurück) wird von dem 
Verhältniss der inspirirenden Engel Gibra^îl und Isrâfîl 
zum Propheten dieselbe Terminologie gebraucht, die man 
von den sich dem Menschen zugesellenden Ginnen anzu
wenden pflegte. Die begleitenden und schützenden Dämo
nen heissen pl. ¿Ly der Menschen *) ; und auch von

jenen Engeln wird gesagt: ¿JUi 0(̂ er

3)* Der Ausdruck wäre nicht auf dies

Verhältniss übertragen worden, wenn der Vorstellung von 
demselben nicht noch ein Rest von jener Anschauung an
haftete, die den Ausdruck geschaffen hatte. Auch das Wort

das man von den Einflüsterungen der Ginnen ge
brauchte, wird auf die Einwirkung des Heiligen Geistes 
übertragen : 4).

In der That hat man auch das Bedürfniss gefühlt, die 
Möglichkeit zurückzuweisen, dass der die Offenbarung 
vermittelnde Engel unter dem Gesichtspunkt des Ginn

1 ) Tab., I, 1150, 10 f.
2) Van Vloten, W ZKM ., V II, 182; auch der Sejtän ist der Ruchlosen

al-Mas'ftdî, Tanbîh, 318, 4.
3) Tab., I, 1248, ult. 1249, 10.
4) Bei al-Sujûtî, Itkân (ed. Kairo»), I, 55, 4 v. u.
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betrachtet werde1): immerhin ein Beweis dafür, wie un
mittelbar diese Apperception sich in alten Zeiten den 
arabischen Muhammedanern aufgedrängt hat.

Die Vorstellung von der Inspiration des Dichters hat 
in späteren Zeiten noch andere, von den alten Anschau
ungen sich immer mehr entfernende Formen angenom
men. Ein Typus dafür ist die Legende, welche den 
sîcitischen Dichter al-Sejjid al-Himjarî seine erste Weihe 
als Dichter in einem Traumbild vom Propheten erhalten 
lässt J). Zu erwähnen ist auch die bei späteren, namentlich 
persischen Dichtern vorkommende Modification der ara
bischen Vorstellung vom inspirirenden Dichter-Ginn. An 
seine Stelle tritt ein H âtif; speciell hat Chidr den Beruf, 
dem Dichter als Muse zu dienen 3). Zuletzt erhält sich noch 
ein Schimmer der alten Anschauung in der Annahme eines 
auf (göttlicher) Inspiration (ilhäm) beruhenden Charakters der 
Dichter, die auch innerhalb der orthodoxen Theologie ihren 
Platz behaupten konnte. Aus dem VII. Jahrhundert besitzen 
wir eine Disputation zwischen einem Hanbaliten und einem 
Ascariten 4) über die dogmatische Differenz, ob der Koran 
erschaffen, oder aber von Ewigkeit her vorhanden sei. Im 
Laufe dieser Disputation sagt der Hanbalite: «Von euerem 
Standpunkte aus müsstet ihr lehren, dass auch die Poesie 
Koran sei, denn Gott ist es ja . der dem Dichter die Poesie 
eingiebt und ihm die Fähigkeit zu derselben verleiht, so 
wie er nach euerer Lehre dem Engel Gabriel den Koran 
eingab» 5).

1) I. His&m, 154. Tab., I, 1153, 3 : d\JUJ Q t.
2) Muh&dartlt al-udabä’ , 1, 51.
3) Siehe W . Bacher, Nizämi’s Leben und Werke, 11, Anm. 12; 41, Anm. 5.
4) Hschr. der Leidener Universitätsbibi., n°. 1881 (Amin, 151).

5) Fol. 3r°: f -  a i i ' ü 'y s  y u iJ !  o '  <*“ *
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Wollte mau aber die Poesie als etwas Profanes oder gar 
dem religiösen Gefühle Widerstrebendes kennzeichnen, so 
bot nun die aus dem Heidenthum bekannte Anschauung 
um so^leichter die Formel, «die Dichtung Satansrede zu 
nennend , wobei man den Unterschied zwischen den mit 
den Ginnen völlig identischen Sejtänen der (jrähilijja ') und 
dem mit dem jüdisch-christlichen Iblis identischen Sejtän 
ausser Acht liess 2). Dabei scheinen die Worte, mit welchen 
Muhammed die ihn selbst verfolgenden Poeten verhöhnte 
(Sure XXVI, 221), vorgeschwebt zu haben. Es ist freilich 
nicht zu übersehen, dass in den anerkannten Hadit-Samm- 
lungen an jenen Stellen, wo eine Verurtheilung der Poesie 
vorkommt 3) , gerade dies Moment nicht benutzt wird. 
Niemals wird die Poesie als Teufelswerk verpönt. Desto 
klarer tritt jedoch diese Anschauung in Haditen zu Tage, 
welche die muhammedanische Kritik zwar als apokryph 
kennzeichnet, die uns aber immer als werthvolle Documente 
für die in den religiösen Kreisen des Islam gangbaren 
Meinungen dienen, In einem Hadit des Umäma wird das 
Sir als jener Koran bezeichnet, den Gott dem Iblis bei 
seiner Vertreibung aus dem Himmel verliehen 4). Vor Be
ginn des Salat soll der Prophet in der Regel folgende 
Bitte an Gott gerichtet haben: «0 Gott! ich suche bei 
dir Schutz vor den Anfechtungen des Sejtän, vor seinem 
Zauber und vor seinem Hauche». Darunter habe er den 
Wahnsinn, die Poesie und den Hochmuth verstanden5).

-  0 y__& w . -r -> «»
Jöyj ^  ßut u /  ».Ac. Jö  yiLcJf

1) S. Excurse und Anmerkungen, II.
2) Ibidem.
3) B. Adab, n°. 89— 91. al-Tirmidi, II, 138. Ibn Ma^a, 275.
4) Al-Kazwini, ed. Wüstenfeld, I, 368, 6 v. u.

5) Bei LA., <¿*¿¿,111, 17; IV , 31; VII, 293. g J & u J  lj>l ¡ú\
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Aus dem Gebiete der kanonischen Tradition könnte die 
nur bei Muslim verzeichnete Version eines auch in den übri
gen Sammlungen gangbaren Berichtes über die Verwerf
lichkeit der Poesie in diesem Zusammenhänge mit erwähnt 
werden. Abu Sacid al-Chudri erzählt dort: Wir wanderten mit 
dem Propheten im cA rg ; da kam uns ein Dichter entgegen, 
der Verse recitirte. Darauf sprach der Prophet: «Fasset 
den Satan» ; es ist besser, dass der Leib des Menschen 
voll von Eiter, als voller Dichtungen sei» '). Es ist 
jedoch nicht erwiesen, dass hier die Benennung «Satan» 
speciell auf den Dichter bezogen werde; es könnte ja 
damit der böse Mensch überhaupt gemeint sein 2).

In deutlicherer Weise ist die in Rede stehende An
schauung in literaturgeschicbtlichen Notizen ausgeprägt 
worden. Man erzählt z. B., dass sich al-Farazdak über das 
ihm vorgetragene Gedicht eines Dichtergenossen mit der 
Bemerkung lustig gemacht habe: «Iblis machte mit die
sem Gedicht die Runde unter den Menschen und fand 
keinen Narren, der geeigneter gewesen wäre, dasselbe in 
sich aufzunehmen, als dich» s). In demselben Sinne erzählt 
der Philologe Jünus b. Habib, dass der alternde Dichter 
Ru3ba b. al-cAggäg seine Weigerung, ferner Gedichte zu reciti-

• o _£ M
ren, in die Worte gekleidet habe: tiU 0 ^ '

O — O — w w
XxftJj y* J  (JJ-» (¿Lj übLläJt
b t w O «> W > W # O -

Lo^ y u io li i  U>5 s L « i  (ja . . .

Auf solche Gefühle wird es wohl zurückzuführen sein, dass man es mit dem 
Wesen der Poesie unvereinbar fand, ein poetisches Werk mit der Anrufung 
Gottes (bismilläh u. s. w.) zu beginnen, welche sonst an der Spitze jedes 
Schriftwerkes steht (al-Zurkäni zum Muwatta’ , I, 11).

1) Muslim, V, 74.
2) Im Sinne von I. Hisäm, 472, 1. Tab., I, 1352, 5. Ag., V II, 93, 8 ; XXI, 

83, ult. Chiz. ad., II , 957, 5, u. a. m .; auch im Koriin häufig von bösen Menschen.
3) Muhädarät al-udabä’, I, 48.
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q ILjJSJI «Wie lange soll ich dir noch mit der Rede des 
Sejtän flunkern?» J).

In solchen Aussprüchen und Aeusserungen hat die mu- 
hammedanische Anschauung der alten Idee von dem in- 
spirirenden Ginn der Dichter eine üble Wendung ge
geben und den Dämon des Heidenthums in den Satan, 
als Urheber des Bösen, verwandelt, der in dieser seiner 
Eigenschaft auch die Erzeugnisse ‘der Dichter hervorruft. 
Es ist nicht mehr der spiritus familiaris des einzelnen 
Dichters, der ihm beisteht, sondern der Teufel, der ihn 
zum Bösen anreizt.

Daneben lebt aber auch, wenigstens in der Sprache, 
die alte Auffassung vom (jinn oder Sejtän des Dichters 
fort, und die derselben entsprechende Ausdrucksweise 
schliesst eine der Poesie ungünstige oder gar gehässige 
Meinung durchaus nicht ein. Sie ist in Fällen solcher 
Art nur ein phraseologischer Ueberrest aus dem Alter
thum und wird in den Kreisen der Dichter, wie manche 
andere aus dem Anschauungskreise des Heidenthums stam
mende und in demselben begründete Ueberlieferung, ohne 
wirklichen, inneren Zusammenhang mit der entschwunde
nen Ideenwelt zu haben, als formelhaftes Residuum fortge
führt. Will man z. B. sagen, dass (jerir und al-Farazdak 
gleichwerthige Dichter seien , so bedient man sich als rhe

torischer Wendung des Ausdruckes: L-gilLuw Le
!A=>'5 «Ich denke, sie haben beide denselben Sejtän» 2). 
Zuweilen wird sogar dieser phraseologische Ueberrest aus 
alten Zeiten den neuen veränderten Verhältnissen auch 
äusserlich angepasst. Zu Anfang der cAbbäsidenzeit spricht 
der Dichter Abü Nuchejla sogar vom äejtdn der Gedichte

1) Ag , X XI, 85, 15.
2) Diese Worte werden dem Chaiifen Sulejmán nachgesagt, Uamhara, 38, 10.



(Sejtän al-kawäfi), welcher mit ihm in einer Herberge über
nachtet und den Menschen, ob nun dem klassischen Dichter,

• • o)
oder dem Stümper (J^) dictirt

Der Dichter war bereits zum Schriftsteller geworden.
Auch in unserem Bewusstsein ist die mythologische Bedeu

tung der Muse nicht mehr lebendig wirkend , so oft wir auch 
noch heute von der «Muse des Dichters» sprechen. Ebenso 
hat auch der nachmalige fromme Chalife cOmar b. cAbd al- 
cAziz nicht im entferntesten den Gedanken der alten Hei
den auszusprechen geglaubt, als er den Ibn Nusejb zum 
Yortrage einer ihm besonders gut gefallenden Kaside mit den 
Worten aufforderte: «Trage mir jene Dichtung vor, denn 
dein Sejtän war dir ein guter Rathgeber, indem er dir 
dieselbe einflösste» *). Aber sehr wünschenswerth , und an
scheinend auch naturgemäss, war es für jene vom Pietismus 
des Islam wenig beeinflussten Leute, die auch im Islam 
die Denk- und Ausdrucksweise der Gähilijja vertraten, den 
«Dichterdämon» in alter Weise in ihrer Rede fortbestehen 
zu lassen.

Als sehr charakteristisch erscheint in dieser Beziehung 
eine Mittheilung, die uns Abu cUbejda vom Dichter (lerir 
überliefert. Ein reicher Temimite, Urenkel des berühmten 
Hägib b. Zurära, hatte einen hohen Preis ausgesetzt für 
ein Gedicht, dem es gelänge, al-Farazdak die Palme 
der Poesie vor seinem Rivalen (Jerir zu verschaffen. Dem 
Suräka al-Bäriki gelang es denn auch, in einem schnei
digen Epigramm, das den Farazdak rühmte, (Jerir her
abzusetzen. Dies Epigramm sandte nun Bisr b. Merwän 
dem beleidigten Dichter zu , mit der Aufforderung, er 
möge unverzüglich darauf antworten, öerir zermartete eine

10

1) Ag., X V III , 144, 11.
2) Ag., I, 137, Ult.
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ganze Nacht hindurch sein Gehirn; aber es kam ihm kein 
passender Gedanke. Während er sich so fruchtlos abmühte, 
rief ihm sein Ginn-Genosse aus einer Ecke des Zimmers

folgende Worte zu er* er ¿u v^ÄXp):
«Glaubst du etwa, dass du aus dir selbst im Stande 
seiest, ein Gedicht zu verfassen? Ich war diese Nacht nicht 
an deiner Seite, und so hast du auch nichts zu Stande brin
gen können». Darauf gab ihm derselbe die erste Zeile der dem 
Bisr zu sendenden poetischen Entgegnung gegen Suräka 
ein. Für die zweite Zeile erhielt er die Anregung von 
einem anderen, ihm dienstbaren Ginn; diese Zeile beginnt

denn auch mit den Worten: o L «0 meine beiden
Genossen» ! *).

Eine der vorhergehenden zum Verwechseln ähnliche Er
zählung hat Abu cUbejda auch über al-Farazdak mitgetheilt. 
Derselbe wurde bei Gelegenheit einer Reise nach Medina 
von dem dort wohnenden Ansärer, dem Sohne des Abu 
Bekr b. Hazm herausgefordert, einer Kaside des Hassan 2) 
etwas an die Seite zu stellen, was sich mit derselben mes
sen könnte. Es wird nun in sehr lebendiger Weise geschildert, 
wie al-Farazdak sich alle erdenkliche Mühe giebt, seine poe
tische Ehre zu retten, wie er alle «Arten der Poesie auf- und 
abläuft» so ist das  ̂der Ausg. zu verbes
sern), ohne einen Vers hervorbringen zu können. «Als der 
Mu3eddin den Morgen ausrief, sattelte ich mein Kamel und 
nahm die Zügel, bis dass ich beim Rajjan, einem Hügel bei 
Medina, anlangte. Von dort rief ich so laut wie ich konnte: 
«Eueren Bruder, eueren Bruder (kommt ihm zur Hilfe)!» Da
mit rief er nämlich seinen Sejtän an. «Kaum hatte ich so 
gerufen, da brodelte es schon in meiner Brust, wie es in

1) Ag., V II, 67, unten.
2) -BwsUbe, die im Diwan, ed. Tunis, 85— 87 steht.
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einem Kochkessel brodelt; ich band mein Kamel fest (liess 
es niederknieen), legte mich hin, mit meinem Kopf auf die

J 0 5

Beine des Kamels, und stand nicht eher auf st. oJLä
der Ausg.) bis dass ich 113 Verszeilen gedichtet hatte» J). 
Der angerufene Sejtän hat ihn dazu inspirirt.

Wir können freilich nicht entscheiden, ob in diesen 
Erzählungen das Anrufen des Sejtän und sein Erscheinen 
einem Vorgang in der Seele des Dichters entspreche. Viel 
wahrscheinlicher ist es, diese und ähnliche Erzählungen 
in die Reihe jener literarhistorischen Anekdoten zu stellen, 
auf welche wir zu Beginn dieser Abhandlung hingedeu
tet haben. Aber immerhin bieten sie einen Fingerzeig, 
unter welchem Gesichtspunkte man die Dichter jener Pe
riode in einer der ihrigen noch nahestehenden Zeit (denn 
Abu cUbejda ist doch nicht für den ersten Erfinder dieser 
Geschichten zu halten) betrachtete, und wie kräftig noch die 
Anschauung des Heideuthums vom Dichterdämon wenig
stens die Darstellung dichterischer Vorgänge beeinflussen 
konnte.

Es ist nicht nebensächlich, dass uns die Anknüpfung 
an die alte, heidnische Vorstellung und der Gebrauch der 
mit ihr zusammenhängenden, veralteten Ausdrücke zum 
grossen Theil in Verbindung mit der Higa -Poesie begegnet. 
Denn dieser Zweig der arabischen Dichtkunst ist es eben, 
in welchem der alte heidnische Sinn, im Gegensatz zur 
religiösen Anschauung, am kräftigsten fortdauert. «Meine 
Schmähung hält seinen Sejtän nicht zurück» 2), — so drückt 
al-cAggäg den Gedanken aus, dass der Gegner nicht ablässt, 
feindliche Gedichte gegen ihn zu schleudern. Abü ’1-Nagm

1) Ag., XIX, 39.
w -  -  5 -  o  y o —

2) LA., III, 7, 1 : l& X l jU i.
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al-cIgli, der mit dem soeben erwähnten al-cAggäg — die 
beiden waren die berühmtesten Regez-Dichter ihrer Zeit — 
ein öffentliches poetisches Certamen abhielt, ruft seinem 
Gegner die Worte zu:

«Fürwahr! vergleicht man mich mit allen Dichtern unter 
den Menschen, so ist deren Sejtän ein W eib, mein Öejtän 
hingegen männlich» *); d. h. meine Muse ist kräftiger 
als die meiner Gegner, und berufen, die letzteren zu be
siegen.

In den wenigsten Fällen werden aber die Dichter des 
spätem Islam bei Berufung auf ihren Dämon, ob nun als 
Sejtän oder Ginn, etwas anderes als eine Metapher beab
sichtigt haben2). Wenn wir hinsichtlich der ältern umejja- 
dischen Zeit vom P^ortwirken des altarabischen, durch 
muhammedanische Anschauung noch nicht vollends zurück
gedrängten Bewusstseins sprechen können, so wäre die 
Möglichkeit einer solchen Annahme in Bezug auf die Dichter 
des II. Jahrhunderts kaum zulässig. Auch in Cabbäsidischer 
Zeit sind die rechtgläubigen Muhammedaner nicht eben 
unter dem Dichtervolke anzutreffen. Aber der Gegensatz 
zum Islam hat wesentlich andere Gesichtspunkte bei Abii 
Mihgan, al-Hutej3a, oder al-Farazdak, als beiAbüNuwäs, 
oder gar Basäär b. Burd, Hammäd cAgrad und ihresglei
chen. Bassär wird wohl alles andere eher als bewusste 
Wiederbelebung altarabischer Begriffe vorgeschwebt haben,

wenn er sich z. B. des Ausdrucks bedient: o j  AJÜ

1) Chiz. adab, I, 50:
■C

2) Der Stotterer Abü 'Atä’ al-Sindi (lebte gegen Ende der Umejjaden- und zu 
Beginn der 'Abbäsidenzeit), der seine Gedichte durch seinen Maulä 'Ata’ vor
tragen lässt, um durch seine eigene schlechte Aussprache die Wirkung seiner
Poeme nicht zu gefährden, sagt von sich, »das3 sein Sejtän sich über seine
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ww . O
slibl ly *  ¿ I L i  «Ich habe meinem

 ̂ &
Sejtän etwas von dem gegen ihn (seil. Hammäd) beabsich
tigten Higä3 zurückgegeben, um die Freundschaft fort- 
dauern zu lassen» J), d. h. ich habe einen Theil dessen, 
womit ich ihn schmähen wollte, unterdrückt oder zurück
gezogen.

II.

Aus den im vorhergehenden Abschnitt gesammelten Mit
theilungen können wir ersehen, dass auf jener Entwicke
lungsstufe, auf welcher die uns überkommene Ueberlieferung 
steht, die Vorstellung von der durch die Ginnen beeinflussten 
Thätigkeit des Dichters diesen lediglich als Künstler in 
Betracht zieht; und dies um so bestimmter, je weiter wir 
in der Festigung der muhammedanischen Anschauungen 
vorwärts schreiten. Zuletzt werden auch noch die Melo- 
dieen der Sänger dem Wirkungskreis der Ginnen anheim
gegeben2); auch der Gesaugskünstler kann eine Melodie 
nicht anstimmen, an welcher ihn der Ginn verhindert3). 
Man nennt den Namen des Ginn, der den Gesang ein

fremdartige Aussprache beklage* q-» ¿IXxC j (Ag., X VI, 86,
1 5 ), d. h. dass der ihn inspirirende Genius darüber empört sei, in wie ver
derbter Gestalt die Dichtungen aus dem Munde des Abü 'At&’ herauskommen. 
Dies ist wohl der richtige Text, den man — um den Sejtän aus dem Gedicht 

eines muhammedanischen Dichters zu tilgen —  in die Worte:

¿L oL w  (ibid., 82, 11) »mein Herrscher tadelt mich wegen meiner fremdarti
gen Aussprache* verballhornt hat.

1) Ag., X III , 85, 4.
2) Ag., II, 135, 19: Gand; vgl. al-Mas'üdi, Murü£, III , 327, 3.
3 Ag., XX, 10, 17: «5ÜJ> ¿1 ^

W »»
0 4 “ * Iblis lehrt den Musiker Ag., IX , 53 , 14.
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giebt, und dass man es dabei mit einer in muhammeda- 
nischer Zeit entstandenen Anschauung zu thun hat, zeigt 
der gleichzeitige Wirkungskreis dieses Musikdämons: der
selbe, Mihrän b. Hafän b. Filän, ist es, der die Menschen 
zum Weintrinken verleitet1), (¿innen sind ja auch die Er
finder der Musikinstrumente, die sie den Tönen angepasst 
haben, welche König .David in seinem Gesänge hervor
brachte 2).

Nicht dies ist aber die ursprüngliche Gestaltung des 
Glaubens vom Ginn der Dichter. Zunächst können wir die 
Beobachtung machen, dass noch zu Beginn des Islam die 
Anschauung bestanden zu haben scheint, dass nur ein be
stimmter Kreis von Dichtungen mit dem Einfluss der (linnen 
in Verbindung zu bringen sei. Es giebt menschliche Yqrse, 
und es giebt finnische Verse. Ein und derselbe Dichter spricht 
manchmal aus sich selbst «menschliche Verse» ; ein anderes 
Mal redet er unfreiwillig unter dem Einfluss der (¡innen.

o  s  -  y °  r "  = w JS. $  j o - -  __ _
(4 (3 * ¿¿-<j-w.il (AiiJj

Die Beziehung des Dichters zu höheren Mächten, die 
sich in seiner Rede offenbaren, ist in älterer Zeit in

1) Al-Kazwînî, ed. Wüstenfeld, I, 373, 11. Besondere Gesangsarten und Me- 
lodieen gelten als vom Teufel eingegeben. (Salvador Daniel, La musique arabe, ses 
rapports avec la musique grecque et le chant grégorien (Alger, 1879), 106 ff.). 
Mit solchen, dem Islâm von Anfang an innewohnenden Anschauungen hängt 
die Erscheinung zusammen, dass der Gesang in den Oultus der Muhammeda
ner niemals Eingang finden konnte und selbst in den religiösen Uebungen der 
Derwische, aus welchen er nicht verbannt ist, die Missbilligung der richtigen 
'Ulemä’ erregte. Vgl. al-Fâkihî, Chron. Mekka, II, 7 ff.

2) Tab., I, lo^

3) Vgl. Husejn b. al-IIumâm, Ag., X I I ,  128, 18:
— C O w  — 5 0 —  5  O

LgJli/o! Ä—>;—W—Îî K_x_îLï^

4) Had., 72, 4.
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Zusammenhang mit besonderen Aufgaben des dichterischen 
Berufes gedacht worden. Wir haben soeben gesehen, dass 
noch in späterer Zeit vorzugsweise das Higä3 jenes Gebiet 
ist, für das man die Intervention der Ginnen erwähnt. Auch 
cAbid b. al-Abras hatte seine Erweckung zum Dichter *) 
zunächst für ein Gedicht erhalten, das der Rettung seiner 
eigenen Ehre und der seines Stammes gewidmet war 2).

Wir glauben, dass in den alten Zeiten, in denen die 
Dichtungen noch nicht als blosse Kunstproducte galten, als 
welche sie sich uns in der Kasiden-Literatur darbieten, 
die Einwirkung der Ginnen unter einem wesentlich ändern 
Gesichtspunkte aufgefasst wurde, als wie sich die Erinne
rung an diesen Glauben in der Ueberlieferung darstellt. 
Diese Einwirkung gilt nicht der künstlerischen Hervor
bringung , sondern der Person des Dichters und dem ho
hem Berufe, der ihm im alten Araberthum zukam. Noch 
in der oben (S. 3) erwähnten Erzählung von der Beru
fung des Hassan schimmert ein Rest dieser alten An
schauung durch. Ehe jener noch die geringste Probe seiner 
dichterischen Fähigkeit geliefert hatte, ist er von seinem 
Stamme zu dessen Dichter ausersehen. Und um zu erfüllen , 
was man vom Dichter im alten Heidenthum erwartete, 
musste er höherer Erleuchtung theilhaftig werden. Dies ist 
ein Nachklang von alten Anschauungen, welche bereits zur 
Zeit Hassän’s im Schwinden waren. Wir werden damit in 
die Vorgeschichte des dichterischen Berufes bei den heid
nischen Arabern geführt, in jene Zeit, in welcher die 
Poeten den «inspirirenden Dichterdämon» nicht bloss als 
rhetorische Floskel im Munde führen, sondern unter dem 
lebendigen Einfluss desselben zu stehen wähnen , mindestens

1) ZDMG., X LV , 685.
2) Vgl. Hommel, Aufsätze und Abhandlungen, 62.
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auf wirklichen Glauben rechnen konnten, wenn sie unter 
solchem Einfluss zu stehen vorgaben.

Bereits in den Muhammedanischen Studien, I, 44 f., war 
davon die Rede, dass die alten Araber ihren Dichtern tie
feres , dem gemeinen Menschenverstände unzugänglisches 
Wissen zueigneten. Nur möchte ich jetzt die früher den 
arabischen Sprachgelehrten nachgesprochene Deutung der 
Benennung des Dichters als &air «der Wissende» rnodi- 
fieiren. Diese Benennung sollte den Dichter als den Wissenden 
und Kundigen nicht «zunächst um die Ueberlieferungen des 
Stammes, die im Kampfe zur Geltung gebracht werden 
sollten», kennzeichnen, sondern der &äcir ’ ) ist ein «Wis
sender» im Sinne der synonymen Ausdrücke carräf im 
Arabischen, jiddeC<mi im Hebräischen2). Er besitzt über
natürliches, zauberisches Wissen und galt in alter Zeit 
wegen solcher Fähigkeit als eine Art Orakel des Stammes.

Der Vorgänger des Dichters späterer Zeit ist der &air 
«der Wissende» der Vorzeit, der in jene Reihe von kun
digen Personen zu stellen ist, der auch der Kahin ange
hört. Von letzterem unterscheidet er sich dadurch, dass,

1) Nach Doughty, Arabia deserta, I, 263, ist das Wort unter den Beduinen
(wenigstens des durch D. bereisten Gebietes) nicht gebräuchlich; sie nennen 
den Dichter nadem (im Index: nädem), wohl =  Nach den Informatio

nen des Grafen v. Landberg (briefl. Mittheilung aus Damascus, 23. Nov. 1894) 
nennen die Beduinen Ostsyriens jeden Dichter id'ir, auch den Rabäba-Spieler, der 
die Dichtungen Anderer vorsingt, während im Negd nur derjenige mit dieser 
Benennung bezeichnet wird, der um Geld Gedichte macht, und schmäht, wenn 
er nicht belohnt wird; ein solcher Lohndichter heisst auch fauowdd:

£ M,

»weil er seine Rede fühlt und diese aus 
seinem Innern kommt». Der vornehme, uneigennützige Dichter heisst dort

oder w O iA j =  w o o ! ; man sagt von ihm , dass er iA acäj ,
nicht für Andere, sondern für sich selbst, nach eigener Wahl dichtet.

2) Unhaltbar ist die von Vatke aufgestellte Analogie des arab. ü 'r  //Ein
sicht" mit dem maskil in Psalrnen-Ueberschriften (Hist.- Krit. Einleit, in d.
A.T., 521).

2
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während der Kähin mit seiner Wirksamkeit zumeist an 
das Heiligthum gebunden ') und innerhalb des religiösen 
Lebens der Nation Vertreter einer umgrenzten, häufig auch 
an Familien geknüpften2) Institution ist, die Thätigkeit 
des Säcir an räumliche Grenzen nicht gebunden ist; der
selbe ist der freie Berather seines Stammes. Seine Fähigkeit 
wird jedoch im Glauben des Volkes auf dieselbe Quelle 
zurückgeleitet, wie die des Kähin3): auf die Inspiration 
durch den Ginn.

Die spätere Gestaltung der Vorstellung von dieser In
spiration , der Glaube, dass es die Kunst ist, die der 
Ginn dem Dichter bringt, ist eine durch den Wandel 
der Verhältnisse bewirkte Umbildung der ursprünglichen 
Vorstellung, nach welcher es das Wissen ist, was der 
Säcir dem Ginn verdankt. Mit dem völligen Verschwin
den der heidnischen Lebensanschauungen ist aus dem Wis
senden der Dichter geworden, aus dem Seher der Wort
künstler. Und dies ist nicht das einzige Beispiel dafür, dass 
eine Thätigkeit, mit welcher mau auf uralten Kulturstu
fen die Vorstellung von zauberhaftem Charakter verband, 
auf entwickelteren Stufen, von allem religiösen Wesen los
gelöst , im profanen Lebensverkehre zur Bedeutung ge
langt 4) und in dieser Eigenschaft einen neuen Entwicke-

1) Kremer, Studien zur vergleichenden Culturgeschichte I I I ,  IV , (W ien , 
1890, Sitzungsberichte der Kais. Akademie der Wissensch., Phil-hist. Classe., 
Bd. CXX), 75.

2) Wellhausen, Heidenthum, 130.
3) Bemerkenswerth ist bei dem medinensischen Dichter LJhejha b. al-Guläh

die Erwähnung des „ Gottesmannes * neben dem Kähin: ^  O -1
i #

Gamhara, 125, V. 5.
* s

4) Da in solchen Dingen die Beachtung ethnographischer Analogieen förder
lich ist, wollen wir nach G. Wilken, Het Schamanisme bij de volken van 
den Indischen Archipel (Haag, 1887), 63 ff., erwähnen, dass bei vielen Völ
kern des ind. Archipels die männlichen und weiblichen Schamanen, die ihre
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laugsgang an hebt. Das &ir der Araber, wie es uns in der 
Literatur überliefert ist, hat dieselbe Vorgeschichte wie die 
s 7r x o i 5 v) und das Carmen.

Die tiefe Einsicht und die höhere Erleuchtung des alten 
Säcir, sowie andererseits die zauberische Wirkung seines 
Wortes bethätigte sich auf verschiedenen Gebieten des 
Stiiramelebens. Aus manchen Daten der Literatur können 
wir auch jetzt noch auf einige Momente dieser Verhältnisse 
schliessen.

Zunächst ist es Zeit und Ziel der Wanderungen, bei 
welchen die Kunde des i3äcir zur Bethätigung gelangte. 
Der anerkannte Säcir bestimmt richtigen Ort und richtige 
Zeit für Aufbruch und Aufenthalt. Die Analogie der wan
dernden Stämme der Hebräer zeigt uns , dass diese Anord
nungen Gegenstände göttlicher Bestimmungen waren:

u o :  “ in 1 ib  \sh5T! ’ 23  is is i m m  (Num.,9, i s ;
vgl. V. 23). Den alten Araberstämmen scheinen die äuara 
die Organe dieser Bestimmungen gewesen zu sein '). Vom 
alten Dichter Zuhejr b. (ranäb wird berichtet, dass man 
nur auf seinen Zuruf Halt machte und die Wanderungen 

fortsetzte: ¿1 jß 131 ¿JbÜl Jl5
C )  W . t  w £  o

Jl5 XcLaS oJ.xIb2). Dasselbe 
wird vom weitberühmten Stammesoberhaupt Kulejb Wä3il 
überliefert3), und in diesem Sinne ist es zu verstehen, wenn

Gesänge und Tänze sonst als Medien des in ihnen waltenden Geistes auszu
führen pflegen, bei profanen Unterhaltungen als Sänger und Tänzer mitwir- 
ken; ibid. 65 wird berichtet, dass die öffentlichen Tänzerinnen bei Javanen, 
Makassaren, Sundanesen u. s. w. von den alten Schamanen abstammen und 
dass sie wegen dieser Vorgeschichte ihres Berufes besonderer Verehrung ge
würdigt werden.

1) Die auf Wanderungen bezüglichen Anweisungen in Orakelform (Sag'), z.B. 
A g ., X IX , 96, 21 ff. Jftküt, IV, 463, 1 ff.

2) A g , X X I, 100, 8 . ‘
3) Ag., IV, 165, 8 : 1^
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von angesehenen Dichtern berichtet wird, sie seien J£aid, 
Führer des Stammes, gewesen, deren Befehlen man sich mit 
unbedingtem Gehorsam unterwarf1). Bezeichnend ist es, dass 
Hauda b. cAli vom Hanifastamme, den Muhammed durch 
seinen Abgesandten zum Anschluss an den Islam auffor
dern lässt, seine Macht über die Stämme Mittelarabiens 
mit den Worten ausdrückt: «Ich bin der Dichter meines 
Volkes und sein Wortführer 2) ,  und die Araber haben Ehr
furcht vor meinem Range» .c l i  lil) 3). Der
Rath des £äcir wurde auch hinsichtlich kriegerischer Un
ternehmungen eingeholt. An Kejs b. al-Aslat «lehnte der

* o - o  ̂< o£
Aus-Stamm seine Kriege an» (L *^  oAJuJ),
d. h. der Stamm vertraute seine Unternehmungen dem Rathe 
des Dichters 4). Vom Grossonkel des Zuhejr, dem Dichter 
Basäma, wird erzählt, dass die Gatafäniten keinen Kriegszug 
unternahmen, ohne früher seinen Rath eingeholt zu haben; 
auch an der Beute betheiligten sie ihn dann in dem Maasse 
wie jene, die sich im Kriege selbst am wackersten hervor- 
gethan hatten5). Der Asad-Stamm hatte es nicht wenig

£ w
sysb  j  In späterer Zeit ist daraus die typische Phrase ge
worden: »nach Jemandes Befehle auf brechen und mit seiner Erlaubniss Halt

». _  ö>
machen", d .h . im Allgemeinen »Jemandem Gehorsam leisten*; ^  ^

'Ikd, II, 17B, 4. Vielleicht gehört hieher auch 

Ibn Sa'd, ed. Wellhausen, 76, 12.

1) I.His&m, 293, 5 : ¿¡j q 1̂ .
2) Chatib ist hier nicht speciell Redner, sondern gehört zu jener arab. 

Wortgruppe, welche den Anführer als den Sprecher bezeichnet, Muh. Stud.

II, 52, Anm. 4. Hassan, Diw. 77, 12:

3) Ibn Sa'd, ed. Wellhausen, 4, ult.; vgl. 'Ämir b. Wä’ila: KAyi

A g„ X III , 169, 25.
4) Ag„ XV, 161, 3. 5) Ag., IX , 157, 6.
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zu beklagen, (lass er sich nicht dem Rath des Dichters 
cAmr b. Säs fügte, der ihm von der Offensive gegen den 
Stamm der Banü cÄmir abrieth. Es ist interessant, die 
Rede des cAmr zu lesen, in welcher er dem Stamme seinen 
Rath eröffnet; dieselbe ist völlig im Tone einer Prophetie 
gehalten 1).

Wir könnten kein bestimmtes Beispiel dafür anführen, 
dass man in der Gähilijja den Dichter (so wie dies mit 
dem Kähin geschah)2) in streitigen Fällen als Schiedsrichter 
in Anspruch zu nehmen pflegte. Dies wird aber auch da
durch wahrscheinlich, dass noch in muhammedanischer Zeit 
der Stamm der Bekr b. WäDil strittige Fälle dem Schieds
spruch des inmitten des Stammes hochgeachteten al-Achtal 
anheimstellt3). Dass dieser sich zum Zwecke der Ausübung 
des Schiedsrichteramtes in die Moschee verfügt, ist ein 
Zeichen dafür, dass man dies Amt aus der Ordnung des 
profanen Lebens heraushob und dem Schiedsrichter eine 
Art religiöser Würde beimass, sowie auch der Umstand, 
dass es ein christlicher Dichter ist, der in dieser Weise in 
der Moschee als Schiedsrichter waltet, darauf hinweist, dass 
wir dabei auf dem Boden altarabischer (durch den Islam 
wenig modificirter) Anschauungen stehen.

Man würde nicht richtig urtheilen, wenn man voraus
setzen wollte, dass die Autorität des Dichters in diesen 
Dingen nur auf die Voraussetzung seiner besonderen Ein
sicht in die Angelegenheiten der Wanderung und der Kriegs
unternehmungen gegründet war. Vielmehr war es die Vor
aussetzung der übergewöhnlichen Erleuchtung des Wissenden, 
Kundigen4), die ihn zur Stellung eines Orakels seines Stammes

1) Ag., X , 38, unten. 2) Wellhausen, Heidenthum, 131.
3) A g , V II, 179, 26.
4) Diejenigen, die die Angelegenheiten des Stammes als die Kundigsten lei

teten, nannte man mit einem Synonym von Sä'ir: plur. M s'c, Ag., II,
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eraporliob; man erhoffte Glück und Segen aus der Befolgung
C w

seines Rathschlages q **'1 *0 *)• Den obenerwähnten
Zuhejr b. (-¡ranäb hat man in der That geradezu als Kähin 
bezeichnet2), und wenn ein gassänidischer König, dessen 
Hof er aufsuchte 3), den Dichter um ein Arzneimittel an
geht 4), so konnte diese Zumuthung wohl den Glauben an den 
Ĉ 4rra/-Charakter des Dichters zur Voraussetzung haben 5). 
Der Glaube au die Erleuchtung der Dichter muss demnach 
mit der Vorstellung, dass sie von einem öinninspirirt wer
den, in Zusammenhang gedacht werden. Man sagte z. B., 
dass den Uhejha b. al-Guläh einen vorislämischen Fürsten 
von Medina, der den Anschlag des jemenischen Tobbac 
auf Medina durchschaute, «ein Schutzgeist» (£?&) von den 
Ginnen iuspirire, der ihn immer das Richtige treffen lasse 6).

186, 5. B. Wakäla, n°. 7 : ^ ^ as^ :
C- #

05^-5 j —̂ 5  > -^ 5 ; vgi. b.

'A tk ., n°. 13. Das Amt des 'A rif heisst , Üsd al-gaba, II, 3 0 2 ,8 :  ^

XAyi »L i In späterer Zeit verliert d er ' A rif-

Titel (freilich hatte sich im Chalifat der Charakter der betreffenden Würde we
sentlich verändert) sein ehemaliges Ansehen; wie in aller Obrigkeit sieht man 
auch im 'A r i f  nur den Unterdrücker. Bezeichnend ist folgende volksthiimliche

Anschauung: <̂5 J^bj_CC lx j  *11!

w ^.s >Lo  al-Mustatraf,
a

Cap. LXX V II (II , 324); vgl. Usd al-gäba I, 302, 23.
1) Tab., I, 1655, 9, in Bezug auf den hochbetagten Durejd b. al-Simma.
2) Ag., X X I, 99, 3. Abulfeda, Hist, anteislamica, ed. Fleischer, 136, 9.
3) Wohl des Gafniden al-Ilárit b. Márija; vgl. Ag., IV, 175, unten.
4) Ag., X X I , 97, unten. Der dausitische Dichter al-Tufejl b. 'Amr ist zu

gleich Wundarzt Ag., X II, 53, 18.

5) Der Arzt ist ’ Arrdf, vgl. Wellhausen, 141; das Gedicht des liebeskranken 
'Urwa b. Hiz&m, al-Muwassä, ed. Brünnow, 57, 11.

6) Ag., X II I , 120, 16.
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In diesem Sinn ist die Inspiriring der Dichter durch die 
Ginnen zu verstehen.

Wir haben hier Beispiele für einen Theil jener Gebiete 
gesehen, auf welchen die Verbindung der alten Dichter 
mit den Ginnen zur Geltung kommt. Wenn auch unsere 
Beispiele in die älteste Zeit zurückreichen, bis auf welche 
die Ueberlieferung der arabischen Poesie zurückgeführt wer
den kann, so vertreten sie dennoch nur eine relativ späte 
Entwickelung stufe. Aus derselben heraus kann man nur noch 
aus versprengten Resten ein dürftiges Bild von der alten 
Stellung der Dichter unter den heidnischen Arabern recon- 
struiren, da nur hie und da noch ein schwacher Strahl 
von jener Vorstellung, welche das alte Araberthum mit 
dem iSäcir, dem Wissenden, verknüpfte, auf einzelne bevor
zugte Vertreter dieser Klasse fällt.

Es ist zwar nicht wahrscheinlich, dass bereits zur 
Zeit des Imru’ ul-Kejs die Dichter in der gesellschaftlichen 
Schätzung so tief gesunken seien *), dass der fürstliche 
Vater desselben es unter seiner Würde hält, einen Sohn 
zu haben, der unter den Dichtern zählt, und ihn deshalb 
von Haus und Hof vertreibt2). Für solche geringschätzige

1) Beachtung verdient das Epitheton neben al-Ja'kübt, ed.
Houtsma, I, 242, 13.

2) Ag., VIII, 68, 6. Die Verstossung galt nach Ibn Da’b (Gamhara, 38, 10 
ff.) dem Umstande, dass der abenteuerlustige Prinz mit seinen Liebesgedichten 
die Damen des Stammes beunruhigte. In dem von al-Zamachsari im Rebi' al- 
abrär (nach dem Auszuge des Muhammed b. Käsim, Raud al-achjär, Kairo 
1292, p. 94) benutzten Berichte wird nur so viel erzählt, dass der König zum

y 9 c  j : *  ** -  )

Dichter gesagt habe: ^  q ! -
j:

Von einer Verstossung ist dabei keine Rede. Man sieht, 
dass dem Vater des Imru’ ul-Kejs hier ein Satz des Aristoteles (jüdische Ue- 
bersetzung: 'QID "ptS^n D W D ) in den Mund gelegt wird (derselbe wird

auch in folgender Form citirt: 1 JfcjiAcf Tiräz al-magälis, 244,
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Gesinnung war erst mit dem Islam der Boden gewonnen; 
da mochte man vielleicht, wie dies dem Chalifen cOtmän 
zugeschrieben wird, sagen: «den Dichtern sei nichts heilig»

^ 1). Zur Zeit des lmru3 ul-Kejs sah man
die Liebesgedichte und die Satiren mit anderen Augen an, 
als wie dies später die religiöse Kritik von Medina that. 
Wohl war aber auch schon damals die alte Anschauung 
von der Inspiration des Dichters nicht mehr lebendig. Die 
Dichtkunst war auf dem Wege, als blosse Kunst betrachtet 
zu werden, schon weit fortgeschritten, obwohl auch von 
der alten Vorstellungsweise mancher bedeutsame Rest im 
Bewusstsein der Dichter und ihrer Hörer noch vorhanden 
gewesen sein mag.

In ganz alter Zeit galten andere Anschauungen. Man 
glaubte an die Inspiration des Dichters nicht in dem Sinne 
seiner Befähigung, in gebundener Rede genussreiche Dinge 
vorzubringen, sondern in dem Sinne, dass er von höhe
ren Mächten tiefere Einsichten empfängt, die er in dichte
rischer Rede offenbart. Der CJinn ist nicht da, um ihm 
schöne Worte zuzuflüstern, sondern um ihn hinsichtlich 
der Dinge zu inspiriren, in denen der Stamm der geistigen 
Hülfe des ¿a ir  bedarf.

Einen Niederschlag dieser alten Anschauung vom zau
berhaften Charakter des Säcir scheint das schwer erklärbare

Wort ¿¿¿3  I. IV. zu bergen, sofern es vom Recitiren der

11). Vgl. Abü-l-'Alä’ al-Ma'arri, Rasä’ il (Leidener Hschr. n°. 1049 Warner,
£ w

fol. 131): w u y i !  q *  j ,  o s l i U f  o

o  y # c .

,3 JOjSU‘3 q !  (folgen Beispiele
aus Dichtern). Unter den arabischen Dichtern hat sich zu allererst Muhalhil 
solche Freiheit erlaubt, al-Husri, Zahr al-&däb, I, 213.

1) Ag., X X ,  4, oben.
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Gedichte gebraucht wird. Dasselbe Wort wendete man auch , 
wie wir bald sehen werden, bei Gelegenheit von Beschwö
rungen und Eidflüchen an. So dunkel es auch in etymolo
gischer Beziehung seiu mag, — die arabischen Philologen 
geben ihm die Grundbedeutung: «die Stimme erheben» — , 
so kann doch als wahrscheinlich angenommen werden, dass 
es in alter Zeit nicht für profane Rede angewendet wurde. 
Es haftet dem Worte der Begriff des Zauberischen an, der 
namentlich in seiner Anwendung bei Beschwörungen zur 
Geltung kommt. In einem Verse des alten Dichters Abu 
Duwäd, den Gauliari, s. v,; anführt (vgl. L A., s. v., IV, 431), 
ist »AÄli der Seher, der, wie der Prophet Samuel dem Saul,

das verlorene Gut (bei den Arabern handelt es sich zu

meist um verlaufene Kamele: iCiLoai!) nachweist. Jedenfalls 
wird (gegenüber der gebräuchlichen Anwendung von 
I. für das Suchen und Ausrufen des verlorenen Gutes) 

IV. vom o y w  '), d. h. dem Seher, gebraucht. Es kann wohl

nicht als zufällig betrachtet werden, dass man dieselben 
Worte zur Bezeichnung des dichterischen Vortrages an
gewendet hat.

1) Auch Dieser unterscheidet sich vom Kdhin dadurch, dass er
verborgene Verhältnisse der Gegenwart kundgiebt, während der Kdhin Zu
künftiges prophezeien kann. Al-Chattäbi, bei al-Nawawi zu Muslim, IV, 41 ;

^UjJI oLuLXJt u i! ^

¿LS.X.* ^C(Aj

^  ¡¿JLüJt Vgl. das Sprichw. Mejdäni, II, 237:

«cX3»i c f»  Der christliche Arzt Abü-l-Farag ihn al-
£■ w

Tajjib (IV. Jhd.) verfasste eine ij- ¿ülä/O, Ibn Abi

Usejbi'a, ed. A.. Müller, I, 241, 13. ,
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III.

Das hervorragendeste Thätigkeitsgebiet, auf welchem nach 
dem Glauben der alten Araber die Dichter ihre Eigenschaft 
als von göttlichen Mächten geleitete Personen zur Geltung 
bringen, ist das Riga.

Wir müssen uns bei der Betrachtung dieses Gebietes der 
arabischen Dichtkunst von der Anschauungsweise frei ma
chen , als stelle das Higä3, wie es in der vorhandenen 
Literatur, auch in ihren ältesten Theilen, uns vor Augen 
tritt, das u r s p r ü n g l i c h e  Wesen dieses Zweiges des 
dichterischen Betriebes bei den heidnischen Arabern dar. 
Wenn wir von der jüngsten Erscheinungsform des Higä3 
(persönliches Geplänkel zwischen den Dichtern)*) zu der be
kannten ältesten Anwendung desselben aufsteigen J), kommen 
wir bei einer Stufe an , auf welcher diese Art der Dichtung 
den Kampf der Stämme gegen einander einleitet und be
gleitet , ein Element des Krieges is t3), ebenso wichtig, ja 
vielleicht noch wichtiger, als der Waffengang selbst. In 
den heiligen Monaten erforderte der Gottesfriede, dass man 
ebenso wie den Kampf, so auch das Higä3 unterlasse 4).

Der Dichter ist ein ebenso wichtiger Mitarbeiter am 
Kampfe wie der Krieger. Als die Kurejsiten nach der Badr- 
Schlacht den Abü cAzzä al-(iumahi, einen armen Mann, 
für den Rachekampf anwerben wollen , da sagt zu ihm Safwän 
b. Umejja: «Du bist Dichter, hilf uns mit deiner Zunge» 5). 
Und in einem Gedichte des Hudba b. Chasram wird das

1) Wie sich diese Art von Schmähgedichten bis in die neueste Zeit erhalten 
hat, s. Stumme, Tripolitanisch-tunisische Beduinenlieder (Leipzig, 1894), 20.

2) Eine Skizze dieses Entwickelungverlaufes s. Einleitung zu al-Hutej’a, 17— 24.
3) Man droht mit dem Higä’ ebenso wie mit dem thatsächlichen Kampfe, 

Tarafa, 19, 17. 18.
"4 ) Abft Zejd, Nawädir, ed. Bejrfit, 1894, 8, 14.

5) Tab., I, 1385, 5.
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Higä3 vollends der Kriegführung gleichgestellt *), und dies 
hauptsächlich wegen der Drohungen, die ein solches Higä3- 
Gedicht zu enthalten pflegt, womit der Feind eingeschüch
tert werden sollte 4). Es wäre unbegreiflich, dass der 
blossen Schmähung und mündlichen Bedrohung des Fein
des diese Bedeutung in der Kriegführung zugemuthet wor
den sei. Die Stellung des Higä3 in der Anschauung der 
Araber wird uns jedoch verständlicher werden, wenn wir 
davon ausgehen, dass es sich dabei in den ältesten Zeiten 
nicht um blosse Schmähung und Beschimpfung handelte. 
Mau betrachtete vielmehr den Dichter des Stammes oder 
einen fremden Dichter, den man zu diesem Zwecke her
beiholte , kraft seiner persönlichen Fähigkeiten und seiner 
Beziehung zu höheren Mächten ((jrinnen), als dazu ge
eignet, durch seinen Schmähspruch dem Feinde zu schaden. 
Das Hi$a ist ursprünglich ein Zauberspruch, ein Fluch; 
das Wort selbst, das etymologisch nicht ganz klar is t3), 
bedeutet vielleicht so viel wie Besprechung.

Die Ursprünge des Higä3 stehen mit der alten Vorstel
lung in Verbindung, dass das von hierzu innerlich ge
eigneten und befähigten Leuten unter feierlichen Umständen 
gesprochene Wort eine unausbleibliche Wirkung auf jene 
Personen (oder auch Gegenstände) ausübe, auf welche sich 
dies gesprochene Wort bezieht4). Aus dem Munde solcher

1 ) Ham., 232.
2) In den gegnerischen Antworten auf ein Higä’ findet man sehr häufig 

die Zurückweisung solcher Drohungen; vgl. Ham, 641, V ., 5— 7. A g , X IX , 
128, 10. 18. Muhammed verspottet die feindlichen Dichter damit, dass sie 
ihre Drohungen nicht ausfiihren können; dies ist wohl der Sinn von Süre 
26, 226.

3) Ernst Meier (Die Form der hebräischen Poesie, Tübingen, 1853, p. 24) 
hat es mit Rücksicht auf Klagelieder 3, 62, mit der Psalmenüberschrift

zusammenstellen wollen.
4) Ueber diese Vorstellung hat schon Benjamin Constant, De la religion 

(Paris, 1831), II, 144 IT.; IV, 45 f f , eingehend gehandelt.
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Menschen hat sowohl Segen als Fluch unbedingte Wirksam
keit, auch wenn das feierliche Wort irrthümlich gespro
chen, und Leuten, die es nicht verdient, zugewandt worden 
wäre (vgl. Genes., 27, 33, Schluss). Für die in diese Gruppe 
gehörigen, in ihrem Entwickelungsverlauf mannigfaltig ab
gestuften Vorstellungen hat Lippert l) die zutreffende Be
nennung «Fetischkraft des Wortes» gefunden 2). Der Glaube 
an dieselbe ist ohne Unterschied der Rasse der gesammten 
Menschheit auf primitiven Stufen ihrer Bildung gemeinsam 
und begleitet dieselbe auf ihrem Fortschritte zu höheren 
Culturstufen, auf welchen sie zuweilen in den Dienst von 
Institutionen tritt.

Mehr Kraft als Heilkräuter und Heilwerkzeuge haben 
nach dem Glauben der alten Perser die von Priestern ge
sprochenen heiligen Formeln der Mäthra spefita 3). «Das 
Wort ist — nach indischem Glauben — die Waffe des 

Brahmanen, mit welcher er seine Feinde vernichten kann» 4). 
Auch bei den alten Arabern herrschten solche Anschauungen.

1 ) Geschichte des Priesterthums, II, 373.
2) In diese Reihe gehört auch die auf die Voraussetzung der nothioendigen 

Wirkung des ausgesprochenen Wortes beruhende talmudische Warnung: ^
y ®  D IN  n r m  Bab- Ber&khöth, fol. 19a; vgl. ZDMG., X L II, B88. 

Auch die Wirkung der Träume ist von dem * Munde des Traumdeuters* ab
hängig; sie richtet sich nach der Deutung, die ihr der »Mund" des letztem 
giebt: n o n  "HIN n iD l^ n n  bD> Talmud, ibid. fol., 56a. Dieselbe Vor
stellung herrscht auch im muhammedanischen Aberglauben, al-Därimi, 283 (Tirm.,

II, 45); öJL >T . }  Le (Dam., 11 ,111 ,1 : ' b  J j ^ > )  ß\ J o ^
-  y w  ̂ ^ o  y

—* —*5 (D.: O j x c )  l - g.j 5i3d (Dam., 1. c.: ja x j )  LgJ ; ibid.,

288: 0 5 ^ -
y «m

Lft.» LPjAäj  Le.

3) Le Zend-Avesta, ed. J. Darmesteter, II, 107, 288.
4) Les lois de Manou, traduites du sanskrit par G. Strehly (Paris, 1893), 

X I, 33 (p. 329).
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Sie stellten sich die Wirksamkeit des unter Anrufung Gottes 
ausgestossenen Fluches in ganz materieller Weise vor. Wir 
werden noch sehen, dass man sich denselben gegenständ
lich dachte, unter dem Gleichniss des abgeschossenen Pfeiles. 
Die feierlich ausgesprochenen Worte vernichten den, den sie 
treSen. Man bestrebt sich demnach, dieselben von sich ab
zuwenden; und dies in körperlicher Weise. Darum pflegte 
derjenige, gegen den ein Fluch ausgesprochen wurde, sich 
auf die Seite zu legen, damit der Pfeil des Fluches über 
ihn hinwegfliege*) und er so der directen Wirkung des 
Wortes entgehe. Würde er dabei, gleichsam als Zielscheibe, 
aufrecht stehen bleiben, so würde er unfehlbar getroffen 
werden. In diesem Zusammenhange wird uns erst die Nach
richt verständlich, dass die Juden von Medina das Bildniss 
ihres Feindes, des Anführers der Chazrag, Mälik b. al- 
cAglän, der ihre Unterdrückung unternahm, in ihren Sy
nagogen anbrachten und, so oft sie diese Räume betraten, 
Flüche gegen Mälik aussprachen 2). Der Fluch musste sich 
gegen einen greifbaren Treffpunkt richten, wenn er sicher 
wirksam sein sollte; das Bildniss des Feindes sollte ihn 
zu diesem Zwecke vergegenwärtigen und als wirklicher Ziel
punkt der abgesandten Fluchpfeile dienen. Auf wen sich 
der Fluch niederlässt, der entgeht seiner Wirkung nicht; 
dieselbe ist dem durch den Fluch Ereilten immanent; sie 
geht ihm allenthalben nach und folgt ihm selbst über 
das Grab hinaus 3). Durch moralische Momente wird die 
Eignung des Fluches, Schaden zu bereiten, gesteigert.

1) I. m & m , 641, 15: X _ a _ L c  LM J

&JLe £-^3*0^.
2) Ag., XIX, 97, 21.
3) Usd al-gäba, I, 277, unten: XäxjL
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Unverdient erlittenes Unrecht verleiht nach arabischer An
schauung dem unbillig Gekränkten die Fähigkeit, gegen 
den Zälim (Gewaltthätigen) wirksame Verwünschungen 
auszusprechen.

Ehe wir dafür Beispiele anführen, wollen wir nur noch 
darauf hinweisen, dass diese Anschauung in eigentüm
lichen Formen auch in den Islam mit hinübergenommen 
worden ist. «Nehmt euch in Acht vor der Verwünschung 
desjenigen, dem ihr Unrecht zugefügt habt, denn dieselbe 
wird auf den Wolken getragen»; oder «sie steigt in den 
Himmel, als ob sie Sprühfeuer wäre» *). Darin wird auch der 
Schmerzensschrei des Ungläubigen mit eingeschlossen; keine 
Scheidewand trennt ihn von der Erhörung 2). — Man ver
glich die Gebete, Klagen und Verwünschungen, die der 
Unschuldige gegen seinen Unterdrücker zum Himmel sendet, 
mit Pfeilen 3) und Wurfgeschossen 4), die den Ruchlosen 
unfehlbar treffen. In der Voraussetzung, dass der durch 
seinen Tyrannen zur Verzweiflung Getriebene in einsamer 
Nacht sich zu Gott um Schutz wendet, nannte man solche

-  O } «  *
1 ) IgiB l.Iadit, bei Tab., III ,

2400, ult. v jj**  , Zurk. zu Muwat.ta’, IV, 246.

2) Zurk., ibid. : ^ 5

Nach einer Tradition bei Ihn Maga, 283, sind es dreierlei Gebete, welche sicher 
auf Erhörung rechnen können:

3) Bei Karabacek, Mittheilungen aus der Sammlung der Papyrus Erzherzog
Rainer, I, 96; Führer durch die Ausstellung (Wien, 1894), 212. Man sagt auch:

£
»das Gebet ist die Waffe des Gläubigen* «(clX.!!), 'Ikd, I, 394, 4;

vgl. die Ausführung dieses Gleichnisses bei al-Chafûgî, Tirâz al-magâlis, 165.

4) 1̂ ' )  tL s ju a J I l^äjt Mustatraf, Cap. LXXVII

(II, 327, 12).
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Gebete näher: J-JUI «die Pfeile der Nacht,» *). In einer

dem Motive von I. Kön. 21 nachgeahmten muhammeda- 
nischen Erzählung richtet eine Frau, der der König ihr 
Haus, das seinen Bauplänen im Wege steht, in listiger 
Weise entreisst, ein Gebet an den Beschützer derer, die 
Unrecht erdulden müssen. Noch dieselbe Nacht stürzt der 
königliche Palast ein und auf einer der Wände findet man 
von unbekannter Hand die Inschrift:

«Wirst du wohl die Anrufung (Gottes) verhöhnen und ver
achten? Du weisst nicht, was die Anrufung (Gottes) vermag;

Die Pfeile der Nacht verfehlen nicht ihr Ziel; sie haben 
wohl eine Frist, aber einmal geht die Frist zu Ende» 2).

Ein cAbbäside, so erzählt die Legende, beabsichtigte, in 
Bagdad Gewaltthätigkeit zu üben. Als er die sich Wider
setzenden höhnisch fragte, ob sie denn ein Mittel hätten, 
seine Absichten zu vereiteln, da antworteten sie: «Jawohl, 
wir werden dich mit den Pfeilen der Nacht bekämpfen». 
Und er liess von seinen Plänen ab. Diese «nächtlichen 
Pfeile» werden geplättet «mit Lippen, welche Gebete mur
meln , mit Wimpern, aus welchen Thränen rieseln» 3).

1 ) Oder, weil die nächtlichen Pfeile gefahrbringender sind, da man sich vor 

denselben nicht hüten kann. Der Prophet sagt zu Hassän:

^ .s  Mustatraf, Cap. L X V I (I I ,
189, unten); hingegen Ps. 91, 4 : «vor dem Pfeil, der am Tage fliegt*.

2) Al-Bikä'i, Tabak&t, IV (Hschr. der Leipziger Universitätsbibi. D. C., 237), 
fol. 18b:

*  — — — O — w £. O _C-

¿IclXj’ cL»aJLj )j—g_3'i

3) ibid., III (Hschr. n°. 256), fol. 16a:
w -  y o »  > t > o  ̂ > c

LiLcJ» j, sLä.x:Lj
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In der Literatur sind einige überlieferte Erzählungen 
erhalten zum Erweise dafür, mit welchem Erfolg derjenige, 
dem ein Unrecht geschehen, unter Anrufung Gottes jenen 
verwünschen kann, der sich die Vergewaltigung zu Schulden

— kommen liess. ein Synonym von ist der Terminus 
dieser Art von Verwünschung. Sie trifft umso sicherer, wenn 
man sie an geweihtem Orte und in weihevoller Zeit1) aus
spricht. Man scheint es auch als eine Art Gottesgericht be
trachtet zu haben, zum Erweis der Wahrheit Flüche gegen 
einander auszusprechen III. VIII); das Eintreffen der Ver
wünschung ist ein Beweis dafür, dass derjenige im Rechte ist, 
dessen Fluch sich als wirksam erweist2). Von diesem 
wird eine Reihe von sehr lehrreichen Beispielen in Sukkari’s 
Bearbeitung des Hudejliten-Diwän’s, n°. 245, mitgetheilt3). 
Wir beschränken uns auf die Wiedergabe eines von den
selben, welches mit einigen Varianten auch aus einer ändern 
Quelle bekannt is t4) und uns in sehr anschaulicher Weise 
zeigt, welche unmittelbare Wirksamkeit die Araber von 
dem durch einen Unrechtleidenden ausgesprochenen Fluche 
erwarteten 5).

Inmitten des Stammes der Banü Damra wohnt ein Gär 
von den B. (Juhejna. Ein aus dem Stamme ausgestossenes 6)

1) Bei al-Azraki, 269, findet man gleichfalls eine Anzahl hieher gehöriger Erzäh
lungen; diejenigen, welche das Du'd' aussprechen, warten damit immer bis zum heili-

J 5

gen Monat; z.B. Z. 4, v. u.: ^

¿sjl £¿-1
C 2) Silre, 3, 54; vgl. Ibn Sa'd, ed. Wellhausen, 76, 21 ff. I. His&m, 410.

3) Vgl. Wellhausen, Heidenthum, 126, oben.
4) Usd al-güba, I ,  203.
5) In Betracht kommen auch Erzählungen wie Tab., III, 1718, 1.
6) Usd hat irrthümlich »L*.aA3- für sU .ä!.:> . Disa war des Stammes ,

wegen seiner bösen Handlungen durch chal' (Muh. Stud., I, 62) aus dem Stammes-

verbände ausgeschlossen, o b  w’ e Sanfara sich nennt (liimijja, V. 45),
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Mitglied des Damra-Stammes, Namens Disa (H ud: Riäa), 
trieb die dem Gär zugehörigen Thiere fort und schlachtete 
sie ab; wenigstens fiel der Verdacht, diese Verletzung des 
Eigenthumes des Schutzgastes verübt zu haben, auf ihn. 
Da aber der Stamm für die Thaten des Ausgestossenen 
nicht aufzukommen hat, — die Ausstossung hatte eben den 
Zweck, die Verantwortlichkeit des Stammes für ein un-

vgl. auch al-IIuteja, Einleit., 26, Anm., 3 j»>-> Farazd , 26, 4 : wer wegen

einer Blutschuld den Stamrnesverband meiden muss. Solche Chula'tf mussten 
in der Regel von Stamm zu Stamm herumirren Muslim b. al-Walîd,
ed. de Goeje, 2, penult.) und werden in ihrer Vereinsamung und Verlassenheit 
mit dem in den Steppen hausenden W olf verglichen (Im rk , M u 'all, V. 4 9 ;

w _  )

A pp, 26, 8 ; vgl. al-Nagâsî, Chiz. ad , IV, 367, 16). Man nennt sie auch ¿ y a -*
w ^  )

(A g , 11,186, 17) oder £ 5 iA /«  (Hassan, 64, 1); ihnen Gastfreundschaft und Asyl
s y y - i

zu gewähren, galt als Tugend (Lebîd, 46, 7. Zuhejr, 3, 34;
w .ff «

A pp, 3, 2. L ö ' -0) Muslim, 20 ,97 ), das Gegentheil als unehrenhaft

(A g , XIII, 37 ,23). Der von seinen Verfolgern gehetzte al-Kattäl, der, nirgends 
ein Asyl findend, in den Klüften des Berges ‘Amäja Schutz sucht, nennt diesen

Aufenthalt : die Mutter aller Geächteten (A g , XX, 160, 3. —

Jâk, III, 722, 7). Es gab auch bestimmte Colonien für solche Geächtete (A g ,

X , 48, 6 v. u. : £ " ^ ) '  ^ er ® er8 Hadauda im westlichen

Arabien wird als solcher Verbannungsort bezeichnet:

(Jâkût, II , 289); dahin verbannte auch ‘Omar den Dichter 
Abû Mihgan (A g , XXI, 210, 19; 211,15 =  Abel, 39, 40, wo aber Had. als 
Insel bezeichnet wird). Das Beispiel des Disa zeigt uns, dass die Chula'd' sich 
auch um das Lager des sie ausweisenden Stammes umhertreiben. Zuweilen
sammeln sich mehrere ChuWd' zu einer Räuberbande und beunruhigen die 
bürgerliche Gesellschaft (A g , XIX , 111, 19). Nach Ch. Huber (Bulletin de la

Société de Géographie, 1884, 305, note) nennt man baowak (i^ jj^ j): «un Arabe 

qu i, par félonie ou autre crime contre l’honneur, a été chassé de sa tribu ,
condamné à un exil perpétuel", eigentlich: der Treulose, der in Acht und
Bann gethan wird. Vgl. W rede, Reise in Hadhramaut, 52. Im Dîret et-Tulûl, 
Syrien, giebt es einen Tell el-Bauwâk, ZDPV, X II , 274.

3
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würdiges Mitglied abzulehnen *) und jede Solidarität mit 
seinen Thaten aufzuheben 2), — so blieb dem Cuhaniten 
nichts Anderes übrig, als das Gericht Gottes anzurufen. 
Er trat vor die offene Stammesversammlung3) hin und 
sprach (im Regez) eine Anrufung, mit den Worten anhebend: 

«Hat wohl Disa Recht, o Stamm der Damra, wenn er 
wähnt, dass Allah keine Gewalt über ihn habe?» 
und nach der Kennzeichnung des Vergehens des Disa mit 
den Worten schliessend:

«0 Gott! Wenn er seine Missethat wirklich vorbereitet 
(begangen) hat, so mache ihm vor seinem Auge eine 
Pustel, die immer weiter an ihm fresse, bis dass er 
ins Grab gelangt (daran stirbt)».

1) Dies war ja Sinn und Zweck des ChaV, z.B. bei al-Barräs b. Kejs al-

Kinänl: IXi’ls
Cm

Q-» (Mejd., II , 29); Kejs b. al-IIaddädijja (Ag., X III, 2);

'Amir b. 6 uwejn: y L o  y o lc jJ

vgl. ‘A - i  ^ :> ^ ,  Schol. Muslim b. al-Walid, 1,1,

und 6, 5. Auch die ihm zugefügte Verletzung ist dem Stamme gleichgiltig, 
Tebr. Ham. 256, 12 fif.

2) Bei den B. M ’zab nennt man die (religiöse) Excommunication in diesem 
Sinne noch heute. y ß  «Immorality o'r excess is punished by the Tolba by a 
kind of excommunication called ,Tebria‘ *. Tristram, The great Sahara (Lon
don, 1860), 204.

3) Vj4^o ^  ¿ i .  Die nadwa (vgl. war der Schau

platz aller feierlichen Handlungen: "̂ 5 ^  *  o %

al-Ja'kdbi, ed. Houtsma, I, 277, 16. —  Die Legende des H ilf  
al-fudül lässt den in seiner Habe beeinträchtigten Zubejditen seine Klage vom 
Abil Kubejs-Berg herab angesichts der im Heiligthum versammelten Kurejsiten 
vortragen, A g ., X V I , 65, 22. Vgl. Richter, 9, 7 (Jöthäm besteigt den Berg 
Gerizzim, um Klage und Fluch gegen Abhimelekh vorzutragen).
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O - O -  5 0  °  ~  * -  £  O ~  O 0 - 0  -  »  > O 5  >

(* 8̂ 0 *JL* jJW Î X-JU-yO o *  o< C-s»^

( 3 »yLivJI ^  ( ’ ^ ¿ >  ¿ L i  Li 

Der Fluch des in seinem Gastrecht verletzten (iär hatte 
die Wirkung, dass dem Di6a ein kleines Geschwür im Au
genwinkel entstand, das bald solche Verheerungen anrich
tete, dass er innerhalb der nächsten Wallfahrtsperiode daran 
zu Grunde ging.

Die Eigenartigkeit und Wirksamkeit des Segens (vgl. 
Num., 6, 27) 4) sowie des Fluches ist durch die Anrufung
Gottes für oder gegen eine Person bedingt; diese Anrufung
= 5 S ’ * .  . .ist das charakteristische Merkmal der feierlichen

Verwünschung und bestimmt ihr eigenthümliches Wesen: 

...Jkc (seil, *.ISI) !cJ>5) (ebenso wie auch in . . .  j  L>, segnen,

als Object ¿JIM zu suppliren ist, d.h.  «zu Jemandes Gunsten 
Gott anrufen» ) 6). Man ruft Gott als Richter an gegen Per-

O -  0  5

1) Usd: (viell. Höhlung?); der Zusammenhang erfordert jedoch
O -

eher das oben vermuthete W ort; H ud., 72, 21 : Man nennt solche

tödtliche Pusteln auch X-wlXc, cf. Tab., I ,  1340, 10  ff., oder X i^cU s, Pest
beulen. An einer solchen stirbt (63) der den Frommen verhasste Statthalter 
Zijád ; man sagte, sie sei an seinem Finger in Folge des Gebetes des'Abd Allah 
b. 'Omar und seiner frommen Genossen entstanden, die, gegen die Kibla ge
wendet, Verwünschungen gegen den gottlosen Statthalter aussprache. Tab.,
I I ,  158, unten.

O -

2) Hud: q a S». 3) H ud.:
4) Vgl. die feierliche Anrufung im Segen: Genes., 48, 15.
5) Hárít, Mu'all., V. 79. —  Tab., I ,  1703, 16.

6) Man findet denn auch sowohl bei j  als auch bei die volle Con- 

struction, z.B. al-Tirmidi, I I , 314, 24. Eine Frau sagt zum Propheten: Lj
O — f  w -* > — Í

¿JU

*äJ oä|  Ux3 ¿d. Jákút, III, 477, 2 0 : US x iü  | jx o lí. 'Ik d , III , 90, 4 v .u .:
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sonen, von denen man Unrecht erleidet; dies ist einer der 
ältesten Anlässe und eine der primitivsten Formen dessen , 
was man in alten Zeiten Gebet genannt hat '). «Gott möge 
zwischen mir und dir richten» 2), wie es im A. T. häufig 
heisst3). Zu beachten ist auch der Zusammenhang , in den die 
Legende das Unglück Abraha’s mit dem in Versform ausge
sprochenen Fluche bringt, den cIkrima b. cÄmir gegen 
ihn schleudert. In demselben wird Gott zur Bestrafung des

Frevlers angerufen diesem jedoch nicht, wie in der
Disa-Erzählung ein specielles Uebel, sondern im Allgemeinen 
Unglück und Verderben angewünscht4). Und auch die 
mubammedanische Legende weiss für den Propheten gegen 
die ihn in seiner Andacht verhöhnenden ungläubigen Ku- 
rejsiten kein wirksameres Mittel zu finden, als dass er 
gegen die Kacba gewendet, Gott gegen sie anruft (Jx

q J Beispiele für Segen und Fluch, welche mitj*-gUS
eingeleitet sind, bei al-Azraki, Chron. Mekk., I ,  382, 19; 383, 7. Ebenso 
beginnt auch der Segenspruch des Propheten über die Ansär beim Graben,
B. Manäkib al-ansär n°. 9.

1) Dieser Anschauung ist auch das hebräische Wort rfen. Gebet, ent-r • :
sprungen; es steht unter den semitischen Worten für diesen Begriff vereinzelt. 
Ich denke, es ist ursprünglich die Anrufung Gottes als Richter gegen erlittene 
Unbill, f t s n n  wäre dann eigentlich so viel wie ,Gotte9 Richterspruch für

sich fordern, Gott als "Richter gegen erlittene Unbill anrufen". Daraus

hat sich dann der. allgemeinere Begriff „ Gebet* entwickelt. In den alttestamentl. 
Gebeten ist dieser Gesichtspunkt, d. h. Gott als Richter anrufen, auch noch 
in später Zeit vorherrschend. Hiob, 9 ,1 5 : pplPN  I*s- 34, 23 ;

43, 1; 119, 154 Klagelieder, 3, 59, u. a. m.

2) Vgl. Tab., I I ,  13, 4 ff., 267, 17. (- ^ > '> Bäsim le
forgeron, ed. Landberg, 28, 4.

3) Oder »er möge Richter sein* ^ 3 1  j n b  m rp  n v n

(I. Sam., 24, 15); in diesem Sinne ist Gott (^ 9- 68, ®)> er

sendet Strafen über den Unterdrücker der W ittwe, die ihn als Richter gegen 
ihre Feinde anruft.

4) I. Hisäm 35, 6 ff.
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(jSx-jjJj ^  ^¿J), wodurch er — so erzählt die Legende — 
erreicht, dass die gottlosen Spötter allsogleich entseelt zu 
Boden stürzen 1).

Eine mildere Art solcher Herausforderung eines Gottes- 
urtheiles gegen erlittenes Unrecht, aber dem Wesen und 
auch der äusseren Form nach (Regezverse) mit derselben 
verwandt, ist die mit der feierlichen Anrufung Gottes sich 
einleitende öffentliche Klage des Bedrängten gegen den 
Uebelthäter, in der Weise, dass jener die Leute, denen, 
als Blutsverwandten oder als Verbündeten, seine Beschü- 
tzung obliegt 2), gegen erlittenes oder erst befürchtetes 
Unrecht im Namen Gottes zu Hülfe ruft. Ein Specimen 
solcher Anrufung bietet der in der Moschee von Medina 
vor Muhammed erscheinende Chuzäcite , der in feierlichen 
Regezversen, unter Berufung auf Gott, für den von den 
Kurejáiten erlittenen Friedensbruch die gebührende Ahn
dung herbeiführen will 3). Der bei solchen feierlichen An

klagen übliche Ausdruck ist mit demselben (III. Conj.)
wird auch bei feierlichen Eidschwüren derjenige angere
det, den man zur Beeidigung einer Behauptung anhält;

, i
man sagt zu ihm: ¿JJIj (darauf, ob seine Aussage der

** >

Wahrheit entspricht), und er antwortet 4). Die

1) B. Magázi, n°. 7.

2) Tab., I, 1396, 11:
O W «. 3 :

3) Tab., I ,  1621, 11 ff.: g J f  Mit dieser Anrufung
auch Chron. Mekk., II, 49, 12, während in der Gamhara, 14 , 24, das Gedicht

mit i_ i ^ anhebt.

4 ) Tab., I ,  1723, 2— 9. Dies ällähumma na am entspricht dem im A. T.

in ähnlichen Fällen gesprochenen Amén. q !  für als Bestätigung des

ausgesprochenen Fluches, Ag., I ,  9, 15.
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älteste Form des Schwures ist aus dem Eidfluch (älä), 
einer Art von Gottesgericht, hervorgegangen.

Die Scheu vor der Wirkung des Fluches hat denselben 
als bedingte Selbstverwünschung (für den Fall lügenhafter 
Aussage oder der Versäumung des Versprechens) zur höch
sten Form der Bekräftigung einer Aussage erhoben; vgl. 
die Licän-Procedur im Koran (Süra 24, 7).

Im Sittengesetz verschiedener Völker wird demnach in 
der Reihe der ärgsten Sünden besonders hervorgehoben: 
Unschuldigen zu fluchen und ihnen durch Worte oder 
sonstiges Zauberwerk, an deren sicherem Zutreffen man 
nicht zweifelte, Schaden an Gut und Leben zuzufügen. 
Die sichere Voraussetzung des unausbleiblichen Effectes des 
ausgesprochenen Fluches hat das sittliche Gefühl ferner zu 
der Ansschauung geführt, dass sich die Wirkung des unge
rechten Fluches an demjenigen kundgebe, der ihn aus
spricht, nicht an demjenigen, gegen den er gerichtet war *). 
Denn an irgend einer Stelle muss sich die Wirkung des aus
gesprochenen Fluchwortes bewähren. Es schwirrt in der Luft 
umher — so wörtlich hat man sich die Sache vorgestellt — , 
bis es irgendwo niedergeht. Es ist interessant, zu beob
achten, dass gegen die Lehre von Prov., 26, 2 , wonach 
der «unverdiente Fluch 2) nicht trifft» (frQH die Raud-

T

lesart opponirt, welche auch einem solchen Fluche die 
Wirkung zuschreibt, dass er denjenigen treffe, der ihn

1) Aus Plutarch (Vita Crassi, 16) erfahren w ir, dass nach dem Glauben 
der Römer gewisse, in Begleitung von Weihrauch- und Trankopfer ausgespro
chene geheime und uralte Verwünschungen, bei welchen man »furchtbare und 
scheussliche Gottheiten namentlich anrief*, die Kraft hatten, dass Keiner, der 
damit belegt ward, ihnen entrinnen konnte, zugleich aber auch derjenige, wel
cher von ihnen Gebrauch machte, unglücklich wurde.

2) Dagegen heiBst es wieder im Talmud Bab., Makköth fol. 11a, dass der
Fluch des Weisen in jedem Falle wirksam sei, selbst wenn er sich gegen einen 
Unschuldigen gerichtet hätte (¡-|*Q D i fD  DDÜ H ^ p ) -



ausgesprochen ('p| *ĵ ) und dass die LXX z. St. die Erklä
rung im Sinne der Textlesart durch die Hinzufügung eines 
Wortes nachdrücklich kräftigen zu wollen scheint: outu<; 
otpx [axtxioc ovx ¿7rs\suasTtxi o v 5 s v l. Dies letzte Wort ist 
dem Texte nicht ohne Absicht hinzugefügt.

Im Islam hat man die Wirkung des ungerechten Fluches 
im Sinne der Anschauung angedroht, die in der Rand-

.c — „ o -
lesart zum Ausdruck kommt:

')> und daraus wird die Angst erklärlich, 
die Jedermann davor empfindet, einen Fluch in aller Form 
deutlich auszusprechen. Statt die Person zu nennen, welche 
man mit einem Fluche oder bösen W  unsche belegt, nimmt 
man Zuflucht zu Formeln, bei welchen das Object des 

Fluches unbestimmt gelassen wird, wie z.B. ¿JJI
«Gott möge den Entfernten verfluchen»2) — (diese Formel fin
det sich auch bei nicht ernsten , in humoristischem Sinne ge
meinten Selbstverwünschungen) 3), — oder man bedient sich 
anderer, synonymer Redensarten 4), denen die Absicht ge

1) Usd al-gäba, I ,  95. Vgl. Dam. 8. v. *¿13, II, 393. S. Excurse und An
merkungen, III. J . 0 C -  -

2) Auch in einem Hadit bei al-Bazzär, Zurk., I I I ,  52, 7:

vgl. I. H isäm , 401, 16. Die Mutter des Zamachsari, der als Kind den Fuss 
eines kleinen Vogels beschädigt hatte, ziirnt dem Sohn mit dej^ W orten:

g j i  L*y jcJoi. Dam. s. v. I I ,  143 (aus I. Chall).
3) Oder bei Behauptungen, deren Wahrheit man von sich ablehnen möchte; 

so z. B. sagt Muhammed, der nicht um alle Welt als Dichter angesehen wer-
1 £  *•

den möchte, von sich selbst: j i  q I, Tab., I, 1150,
10. Noch häutiger in volksthümlichen Texten; um den Ernst des Taläk-

Schwures abzuschwächen, sagt der Schwörende: Tausend
u. eine Nacht (ed. Büläk, 1279), I I ,  197, 8, u. a. m.

.. _ o £  1+4 ^  „ o C

4) Die Lexica verzeichnen: Asäs al-baläga, I ,  37, 21.

^A., IV , 58.

39



meinsam ist, einen unbilligen Fluch möglichst zu vermeiden. 
Dahin gehört auch die Gewohnheit, statt bestimmter Dinge, 
die man Jemandem anwünschen möchte , mit Umgehung der 
überlieferten Nomenclatur der Verwünschungen (wie

I. oder I I .1), qx! 8), Ls=\J 3), w-a-cs-4), ¿̂¿>1 5), immer

mit der Person des Verfluchten als Object, oder . . .  j, ¿Jjl 6),
y y -  — cs-
¿OJ! »uXxji 7) u. a. m .8) ), in euphemistischer Weise ganz all
gemein gehaltene Ausdrücke zu benutzen. Mit besonderer 
Vorliebe sagt man in solchen Fällen bloss: «Gott möge 
thun» 9); dabei wird man an das biblische m i r  n n

1) Den dieser Fluch trifft, ist (al-Chansft’ , ed. Bejrut, 3 , 8), oder
G -

Usd al-gaba, V, 503, ult.: iA _Ä -c ¿LX *ol_c Jlj q !
SZ G-

sJJ! jL ä i ^U .c.

2) Beides zusammen: Penu^-
3) Al-Farazdak wendet einmal wegen eines kräftigen Wortspiels ein Syno-

, - 3  J I _ - _ e
nym von an: i ^ i  Ag., XIX, 28, penult.

£■

4) «JLSI I. Hisam, 326, 13. 5) Ibid., 35, 6. 8.
w y — oi

6) Näb., 16, 9. 7) Muslim, III, 333, 15:

8) Z. B. Korän, 47, 9 Lw*XJ, oder das Verdorren der Hand (ib. 111, 1 ),

daher auch im Selbstfluch Ag., IX, 17, 13; X , 8, 16; X X I,
192, 16; vgl. Ps. 137, 5 ; Verdorren der Finger, Ham. 69. —  Ueber alte 
Fluchformeln s. Excurse und Anmerkungen, IV .

9) Vgl. besonders Ag., X X , 106, 17 ff, passim. Tab., I I ,  1059, 11;
I I I ,  556, 8 . —  (3»ä5 besonders von der Erfüllung einer Verwünschung durch 
Gott, Chiz. ad. I ,  136. Auch in gewöhnlichen Drohungen lässt man durch den 
blossen Spruch: »Ich werde thun* die Strenge eines zu gewärtigenden Strafgerich-

w i  w i  V* ff
tes ahnen, wie z. B. Tab., I, 852, 2 . ^  ^ J L u L ä J .

* n c- y y uw
Ag., V II , 73, 7 : oder P erf.: o *^*s_5
Ag., X II I , 168, 23. Jedoch auch als ibhdtn guter Leistungen und Belohnungen 
wird dieselbe Phrase verwandt, Tab., III, 235, 3, nach der Aufzählung einer 
lleihe von Versprechungen: (¿kj
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Pj’ Dl1 i"D1 (!!• Sam., 3, 9. Ruth., 1, 17, u. a. m.) erinnert. 
Um so fester wurzelt der aus alter Zeit ererbte Glaube von 
der sichern Wirkung des Fluches, der vom Munde von 
Personen ausgeht, die hierzu besonders geeignet sind, zu
mal wenn damit Personen belegt werden, die den Fluch
— der in diesem Sinne als die höchste Strafe betrachtet 
wird J) — verdient haben. Da Muhammed den Arabern 
zunächst unter dem Gesichtspunkt des Kähin als bevor
zugte Person galt, konnten sie vom Propheten auch die 
Verfluchung des feindlichen Stammes verlangen. Die reli
giöse Ueberlieferung lässt ihn eine solche Zumuthung frei
lich mit der Erklärung zurükweisen, dass er von Gott 
nicht als «Flucher» gesandt worden sei 2). Auch darin wollte 
er weder dem Kähin, noch — wie wir gleich sehen wer
den — dem Säcir des Heidenthums als ähnlich betrachtet 
werden 3).

IV.

Die Voraussetzuug der Wirkung des von den Dichtern 
ausgesprochenen Hi(ja war auf den Glauben der Araber 
gegründet, dass diese Menschen nicht aus sich selbst sprechen, 
sondern dass höhere Mächte sich in ihrer Rede offenba
ren 4). Im ursprünglichen Higiä3 tritt also der Dichter mit

1) B. lludüd, n°. 5.

2) Usd al-g&ba, IV, 236: J i JIS yolc pxLo  ^ ¿ ¡1!
w -O i m v* C.

lilxi Der Prophet sagt: ISl—*-i ^ 5  lilxö CÜ "
al-Ta'älibi, Syntagma, ed. Valeton, 9, 7.

3) Vgl. ß . Adab, n°. 37: ¿Latj ^  L iL s?  ^  LLm« ^ x L o  *J.
-£3

4 ) Der Dichter ist der der eigentliche des Gedichtes ist dej
(jrinn. Gamhara, 31, 17.
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der Zauberkraft seines von den Ginnen inspirirten Wortes 
auf. Dies ist der eigentliche Ausgangspunkt des Higä3. In der 
arabischen Literatur ist uns kein Specimen desselben aus 
jener alten Zeit erhalten. Wohl aber besitzen wir ein Do- 
cument aus einem nah verwandten Kreise; dasselbe ver
mag den altern Charakter dieses Brauches auch auf ara
bischem Gebiete zu beleuchten.

Als das nachweisbar älteste Higär’-Document können wir 
nämlich ein alttestamentliches Stück betrachten, das zu
gleich den ursprünglichen Charakter und die ursprüngliche 
Bestimmung der gegen den Feind gerichteten Schmähsprüche 
sowie die Volksanschauung aufweist, aus welcher die Higä3- 
Sitte emporgewachsen ist. Wir meinen: die Sprüche des 
Bilecäm. Hinsichtlich der Belehrung, die aus denselben für 
das Verständniss des Higä3 zu schöpfen ist, ist die genaue 
Entscheidung der Frage nach der Abfassungszeit und Quel
lenscheidung der in der biblischen Literatur als Bileam- 
Sprüche überlieferten Texte nicht von wesentlichem Ein
fluss. Jedenfalls liegt denselben die Kenntniss der Thatsache 
zu Grunde, dass in den kriegerischen Beziehungen der 
Stämme das Kampfesmittel, welches in allen Versionen 
der Kernpunkt der Bäläk-Bilecäm-Episode ist, zur Anwen
dung kam. Die Erzählung und Richtung der besonderen 
Einzelheiten, sowie die textliche Fassung der Sprüche 
selbst (in denen sich ja zum Theil Beziehungen auf sehr 
späte Ereignisse der israelitischen Geschichte finden), nimmt 
je nach der Zeit ihrer schriftlichen Abfassung und je nach 
dem Kreise, aus welchem sie hervorgegaugen, sowie den 
nationalen und religiösen Zwecken der Verfasser, ver
schiedene Gestaltung an. Allen Gestaltungen liegt die ge
meinsame Voraussetzung der in jenen Ländern geltenden 
Sitte zu Grunde, in der Bekämpfung des Feindes die Hilfe 
von Leuten zu verwenden , in denen man die persönliche Be
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gabung vermuthet, durch Zaubersprüche dem Feinde Ver
derben zuzufügen. «So komm nun und verfluche mir dieses 
V olk . . . .  vielleicht kann ich ihm dann eine Niederlage 
beibringen . . . ich weiss ja , wen du segnest, der bleibt ge
segnet, und wem du fluchst, der bleibt verflucht» (Num., 
22, 6). Und dies umso sicherer, als die mit Zauberkraft 
begabte Person im Ansehen steht, oder mindestens sich 
selbst den Anschein giebt, als ob Gott selbst es sei, der ihr 
die Sprüche «in den Mund giebt» *), indem sie durch zau
berische Mittel (Kesämim) den Verkehr mit Gott herbeiführt.

In diesem Kreise begegnet uns noch aus viel späterer 
Zeit dieselbe Anschauung und sie führt zu demselben Vor
gänge, zu dem nach der biblischen Ueberlieferung der 
Moabiterkönig Bäläk sich den ihm gefährlich scheinenden 
Israeliten gegenüber entschlossen hatte.

Josephus Flavius berichtet]! darüber (Archseolog., XXIV, 
Cap. II , 11) unter den Ereignissen des Bruderkrieges zwi
schen den beiden Hasmonäern Hyrkan und Aristobul. Die 
zumeist aus Leuten des Araberfürsten Aretas bestehenden 
Truppen des Hyrkan lassen den «gerechten und gottlie
benden» Mann, Onias, der zur Zeit der Dürre durch sein 
Gebet Regen bewirken konnte, ins Lager herbeiholen und 
wollen ihn zwingen, gegen die Feinde Flüche zu schleu
dern (/V ovTccg dp cts d y x x t x  ' Apt<rToßo6hou k<x) tüv 
<Tv<TTx<Tict<TT&v ocvtou). Wer durch sein Gebet Regen her
vorbringen kann — dachten sie —, dessen Worte müssen 
die Kraft haben, dem Feinde zu schaden. Auch in dieser 
Nachricht soll der Fluch des Gottesmannes im Kriege als 
Mittel zur Schwächung des Feindes dienen.

1) Man war ja auch sonst geneigt, zu glauben oder zu befürchten, dass 
Segen und Fluch im Munde der Menschen dnrch göttliche Eingebung hervor
gerufen seien. II. Sam., 16, 10— 1 1 : -|«|-| DN %  *6 "IDN HVT-
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Es ist immerhin merkwürdig, dass unter den mannig
fachen feindlichen Beziehungen Israels zu den Völkern 
östlich und westlich des Jordan nur aus seinem Verhält- 
niss zu Mo3äbh sich die Ueberlieferung der Anschauung er
halten hat, dass das feindliche Volk den Gegnern durch 
Schmäh- oder Zaubersprüche beikommen wollte , und dass 
sich die hebräischen Urbilder des Higä5 nur in der litera
rischen Darstellung der Beziehungen dieser beiden Völker 
erhalten haben. Der Spruch der Möselim — d. h. der Ver
fasser von Spottgedichten *) — (Num., 21, 27 ff.) ist der 
Rest von altem hebräischen Higä5 gegen Mö’äbh. Auch 
sonst zeigt uns die Literatur, dass das Higä3, sowie dies 
später bei den Arabern hervortritt, auch bei den alten 
Hebräern Gegenstand mündlicher Ueberlieferung und Fest
haltung im Volke war; man citirte es, berief sich dar
auf, schöpfte daraus, so oft sich Gelegenheit bot, dem
selben feindlichen Stamme in späteren Zeiten entgegenzu
treten. Der Verfasser von Jesaias 15. 16 beruft sich dar
auf, dass er in den Sprüchen gegen Mö’ äbh alte Gottes
sprüche reproducirt (16, 13), und die oben angeführten 
Worte der Möselim kehren bei Jeremias 48, welcher jene 
Urkunde wohl auch aus älterer Ueberlieferung geschöpft 
hatte, wieder.

V.

Solche Anfänge werden es gewesen sein, aus denen sich 
das arabische Higä3, sowie auch die bei anderen Völkern

1) Kuenen-Matthes, Hist. krit. Einleit, in die Bücher d. A. T. (deutsche 
Uebers.), I I I ,  10, oben. Robertson-Smith, Old Testament in the Jewish 
Church2, 327: »reciters of sarcastic verses«. Vgl. Ewald, Die Dichter des A l
ten Bundes1 , 1, I, 60, über ^£>0 als Spottlied. Im Assyrischen hat mtdsulu

T T

die Bedeutung: verhöhnen (H. Winckler, Alttestamentliche Untersuchungen, 179).
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vor dem Kampfe häufig zu findenden Schmähsprüche ent
wickelt haben. Die älteste Stufe, auf welcher wir ihre 
weitere Fortentwickelung aus der Literatur kennen, knüpft 
an jene Anfänge an. Schon in alten Zeiten ist aus dem 
gegen den feindlichen Stamm gerichteten Zauberspruch des 
&äcir der Schmähvers des Dichters geworden, der den Be
ruf hatte, nicht so sehr den Feind durch das kräftige 
Wort zu vernichten, als ihn mit spitziger Rede zu ver
höhnen und der Schmach preiszugeben I). Aus dem gegen
seitigen Wettfluchen der Zauberer wird das gegen einan
der gerichtete Lästern der Dichter, das aber auch auf 
dieser Stufe noch vielfach die Spuren der alten Richtung 
solcher Sprüche (Fluchformeln) aufweist2).

Aber auch in anderen Momenten offenbart sich noch 
im Ausgange des Heidenthumes die feierliche Bedeutung, 
die man dem Higä3 des Säcir zuerkannt hatte. Es war 
kein blosses Recitiren von Spottgedichten, als welches 
es sich in späterer Zeit darstellt, der Ausdruck des Riva
lität zwischen Stämmen oder Personen. Es scheint, dass 
zu jener Zeit das Higä3 noch als Ahndung für begangenen 
Frevel galt, wie der Fluch 3).

Und noch aus den Erinnerungen einer spätem Genera
tion lassen sich Reste der alten Anschauung herauserken
nen, die man als Anlass der Verhöhnung der Higä3-Sitte 
benutzen konnte. So fragt Jemand den Farazdak in Medina, 
ob es denn wahr sei, dass seinem Higä3 die Wirkung 
innewohne, dass in Folge desselben das Pferd, oder ein 
Kind desjenigen, gegen den das Higä3 gerichtet ist, oder

1) Eine hebräsche Analogie bietet hier besonders das rpjrj vor Beginn des

thatsächlichen Kampfes (I  Sam., 17, 10; II Sam., 21, 21; 23, 9).
2) Z. B. Imrk., 57, 1. 2. Näb., App., 41, 2 =  Ag., I X , 165, penult.
3) Tarafa, 4, 75 ( =  Mu'allaka 76, Arn.) auf einer Linie stehend mit 

der Ausschliessung aus dem Stamme; vgl. oben 33.
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auch dieser selbst, unfehlbar stürbe '). Es ist dies eine 
ironische Bemerkung, die darauf hinweist, dass in der 
Furcht der Araber vor dem Higä3 noch ein latenter Rest 
von jenen alten Anschauungen schlummerte, die den Higä3- 
Sprüchen auch üble Wirkungen auf Person und Familie 
des Besprochenen zumutheten 2).

Diesen Anschauungen entspricht auch die Thatsache, 
dass das Higä3 in alter Zeit auch durch die äusseren Um
stände , unter welchen der Säcir dasselbe vorbrachte, sich
von der Recitation gewöhnlicher Gedichte unterschied. Das 
Higa3 wird vielmehr als eine mit bestimmten Formalitäten 3) 
verbundene ceremonielle Handlung dargestellt. Nach der 
vereinzelten Mittheilung eines Philologen haben wir bei 
anderer Gelegenheit4) ganz kurz auf den Bericht hinge
wiesen , wonach der Dichter, der sich anschickte, die Schmä
hung zu sprechen, «bloss eine Seite seines Haupthaares salbte, 
seinen Mantel schlaff herabhängen liess, und nur einen 
Fuss mit der Sandale versah», eine Reihe von symboli
schen Handlungen 5), über deren Bedeutung wir jetzt nicht

1) 'Ikd, I I ,  155, unten.
2) Man sagte in alter Zeit vom Higä’ * dass es nichts schont und nichts

r  -  O >

übrig lässt* ( j 'A j  Zuh., 7, 6) ;  dies bezieht sich allerdings

bereits im Munde Zuhejr’s auf die Reputation al-A'lam, ed. Landberg,
134, V. 5) des Stammes. Jedoch, als man im höheren Alterthum das Higä’ 
mit solchen Attributen charakterisirte, wird man darunter noch etwas Anderes 
als moralische Schädigung oder Vernichtung verstanden haben.

3) Auch die (s. oben, S. 32) scheint in einer bestimmten Stellung

(nämlich der hockenden, geschehen zu sein; eine Erinnerung daran bei

al-Ja'kübi, 11,91, 9: ü i i ’Lx*!! In anderen Be
richten über den Verkehr des Propheten mit den Negr&n-Leuten fehlt dies 
Detail.

4) Al-IIutej’a , Einleitung, 5 , Anm. 5.
5) Symbolische Handlungen werden mit der Kleidung auch sonst geübt.

Bei dem Salät al-istisM’ wandte der Prophet seinen Mantel um oder
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mehr gut Rechenschaft geben können, deren Verständniss 
jedoch durch Beibringung von Parallelen aus weiteren Krei
sen gefördert werden könnte. Andererseits kann die Absicht 
einiger von Muharamed erlassener Kleidungsverbote, über 
deren eigentliche Ursache man im Unklaren ist, im Zu
sammenhänge mit jenen alten heidnischen Gewohnheiten 
verständlicher werden. Wir werden hier sehen, dass einige 
in diese Gruppe gehörige Verbote mit der Bestrebung 
im Zusammenhange stehen, die mit den Stammesfehden 
der heidnischen Araber verbundenen Bräuche aus dem 
Islam zu verbannen J). Von diesem Gesichtspunkte aus ha
ben die betreffenden Hadit-Daten besondern Werth für 
unsere Untersuchungen; sie bekräftigen die Thatsächlich- 
keit der aus and'eren Quellen geschöpften Berichte über die 
Formalitäten beim Higä3.

Zunächst das Schuhsymbol. Das Ausziehen des einen 
Schuhes 2) begegnet uns noch in späterer Zeit als Symbol 
der Aufhebung des Treue-Eides 3). Wenn man einen Herr
scher, dem man früher den Eid der Treue geleistet hatte, 
des Thrones für verlustig erklärte, so pflegte man in feier
licher Versammlung einen Schuh vom Fusse abzuwerfen, 
um anzuzeigen, dass der Entthronte von der Herrschaft

B., Istiskä’ , n°. 3) und die Sunna verlangt, dass die ganze Ge
meinde während des Regengebetes mit umgewandtem Mantel sitze (Muwatta’ , 
I ,  344). Vgl. über das Umwenden der Kleider, Wellhausen, Heidenthum, 156, 
unten. 1 ) Vgl. Muh. Studien, I ,  57 ff.

2) Zu dem althebräischen Rechtsbrauch Ruth, 4 ,7  (Ausziehen des Schuhes als 
Symbol der Besitzübertragung) findet man eine arabische Analogie bei Burton, 
The Land of Midian, I I , 197.

3) Nach Th. W. Juynboll’ s unlängst ausgesprochener Vermuthung (Overhet
Go 3

historische verband etc., Leiden, 1894, S. 34) wiese als Name einer Art
der Ehescheidung darauf hin, dass das symbolische Ausziehen des Schuhes 
(oder eines anderen Kleidungsstückes) bei den alten Arabern bei Eheauflösun
gen im Gebrauche war. Es ist jedoch mit diesem Ausdruck sicher die Lossa
gung der eigenen Person, nicht die Trennung von einem Gegenstände, gemeint.
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ebenso entblösst werde , wie es der Fuss vom Schuhe wurde J). 
Ausser dem Schuh werden zur selben feierlichen Erklärung 
auch andere Kleidungsstücke verwandt; die Kopfbeklei
dung 2), der Leibrock u.a. m. Als die Medinenser Jezid I. 
der Chalifenwürde für verlustig erklärten, da lagen in der 
Moschee, in der diese Absetzung verkündet wurde, die ver
schiedensten Kleidungsstücke herum, welche die Anwesen
den bei dieser feierlichen Erklärung abgeworfen hatten 3). 
Wenn jemand die Leute, die ihm früher gehuldigt hatten, 
des ihm geleisteten Treue-Eides selbst entband, so vollzog 
er selbst eine solche symbolische Lossagung. So zieht Mu- 
hammed b. Gräcfar (i. J. 201) in feierlicher Versammlung sei
nen Ring vom Finger, um anzuzeigen: «Ich entsage dem 
Huldigungseide, den ihr mir geleistet, so wie ich diesen 
Ring von meinem Finger ziehe; und ich bin geworden 
wie ein jeder andere (gewöhnliche) Muslim» *).

Es ist kaum anzunehmen, dass das Ausziehen des einen 
Schuhes beim Higä3 mit der hier erwähnten Uebung, 
für welche ausser dem Schuh jedes andere Kleidungsstück 
verwandt werden konnte, in Zusammenhang stehe. Die

1) Vgl. Zeitschrift für Völkerpsychologie, X V I , 381.
2 ) Hingegen dient das Abnehmen der 'Imuma vom Haupte des Statthalters 

Chalid b. al-Welid als Zeichen seiner Amtsentsetzung durch 'Omar I. Tab..
;  Si

I ,  2148, 17: aJOqU c  vgl- 2149, 7.

3) Ag., I, 12, unten: ^  Jlfib
» }

¡■jC

xJoiJLi* U i ¿CotJli» JI55 . . .

Ui" JLij Us"

j*jU*JI OjÜ".
4) Tab., I I I ,  994, 12 IT.
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Zugehörigkeit jeuer Sitte zu einer Gruppe von Bräuchen 
des Heidenthums zeigt folgende Thatsache.

Im Hadit wird mit besonderm Nachdruck verboten, dass 
Jemand nur an einem Fuss die Sandale trage; man möge 
entweder beide Füsse damit versehen , oder beide davon ent-

blössen : q—a—**.—♦—j jls a—LS <3̂ o *
" . y0 9 ~ c ( L U j ä ä j J

Die Nachricht stammt von Abu Hurejra, dem man schon 
in älterer Zeit nicht Alles glaubte, was er vom Prophe
ten gehört zu haben vorgab 2). Wie viel Gewicht er aber 
auf die soeben angeführte Nachricht legte, ersieht man 
aus einer Mittheilung des Abu Razin: «Abü Hurejra trat 
zu uns heraus, schlug mit seiner Hand nach der Stirn und 
sagte: Ihr munkelt wohl, dass ich Lügenhaftes im Namen 
des Propheten mitzutheilen pflege, damit ihr auf den rech
ten Weg geleitet werdet, während ich dabei auf dem 
schlechten Wege b in3); fürwahr ich bezeuge, vom Pro
pheten gehört zu haben: Wenn Jemandem von euch der 
Riemen der einen Sandale zerreisst, so möge er die an
dere nicht am Fusse behalten, bis er nicht jene in Ord
nung gebracht» 4).

1) Muwatta’ , IV , 109. B. LibtLs, n°. 40. Ibn Mäga, 266.
2) Vgl. Muh. Stud., I I ,  49, Anm. 4.
3) ü. h. dass ich an sich heilsame Lehren zu euerem Wohl ersinne und 

dabei die Sünde begehe, den Namen des Propheten dazuzulügen, also einen 
guten Zweck mit lügnerischen Mitteln anstrebe.

4) Nur bei Muslim, IV, 4 4 0 :^ _ jJ  ^

)  ^  C  M «  W fi .

£  LM ¿^JL) pxl+O xJÜI
) w £

4
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Es wäre selbst bei der Kleinigkeitskrämerei des mu- 
hammedanisctien Gesetzes kaum denkbar, dass man ein 
so unbedeutendes Moment der Kleiderordnung mit so 
viel Emphase vorgetragen hätte , wenn dasselbe nicht durch 
seinen Zusammenhang mit einem dem Islam verhassten 
Kreise von Ideen und Bräuchen einer so nachdrücklichen 
Verpönung würdig gehalten worden wäre. Die Ursache 
der Wichtigkeit, die jenem Verbote im Hadit beigelegt 
wird, ist in dem grossen religiösen Interesse zu suchen, 
das man daran hatte, die Gewohnheiten des Heidenthums 
mit Stumpf und Stiel auszurotten. Der Bekenner des Islam 
sollte niemals so bekleidet erscheinen, wie es der heidnische 
Araber beim Higä3 war, welches der Prophet strenge ver
pönte ; auch die letzte Reminiscenz daran sollte im äussern 
Auftreten des Muslim vollends verschwinden. Die muham- 
medanischen Hadit-Erklärer, die keine Ahnung von jener 
heidnischen Gewohnheit hatten, waren nicht im Stande, 
diese Beziehung zu errathen; dieselbe scheint in der Ueber- 
lieferung sich zu der allgemeinen Anschauung verflüchtigt 
zu haben, dass die Beschuhung nur eines Fusses die Klei

dungsart des Sejtän sei: ^  1).

Aber es ist ausserdem noch zu bemerken, dass jene 
heidnische Sitte bei den alten Arabern nicht vereinzelt vor
kam. Wir werden angeregt, -def\ Brauch den Araber, beim 
Higä3 nur einen Fuss zu bekleiden, seinem weitern Zu
sammenhänge nach zu erfassen, wenn wir aus einem Frag
ment des Euripides (ed. Nauck, 534) erfahren 2), dass die

1) Al-Zurtiäni, z. St., und al-Kastall&ni, V I I I , 501. Die Commentatoren 
führen ausserdem blosse Bequemlichkeitsrücksichten, Furcht vor leichterem 
Straucheln u. s. w, als Ursachen des Verbotes an; dies Alles kann gar nicht in 
Betracht kommen.

2) Vgl. Sartori, Der Schuh im Volksglauben, Zeitschrift dea Vereins für 
Volkskunde, IV, 51.
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Aetoler bei kriegerischen Unternehmungen den linken Fuss 
unbeschuht zu lassen pflegten. Es wäre sehr erwünscht, 
wenn wir von Seiten der Folkloristen weitere Aufschlüsse 
über die Verbreitung ähnlicher Bräuche erhalten würden. 
Dadurch würde möglicher Weise auch die innere Bedeu
tung der symbolischen Handlung *) dem Verständnisse näher 
gerückt werden.

Viel mehr Anhaltspunkte, als uns für die eben erwähnte 
Art der Fussbekleidung die arabische Literatur selbst bie
tet, gewinnen wir aus derselben für die andere Aeusser- 
lichkeit des Higä3.

Das schlaffe Herabhängenlassen des Izär ist Zeichen 
des Zornes und der Rachbegierde. Dafür steht uns in der 
arabischen Literatur eine Reihe von Beispielen zur Ver
fügung. Als der asaditische Häuptling Kubejda dem durch 
den Mord seines Vaters getroffenen Irnru3 ul-Kejs die 
Hülfe seines Stammes in der Blutrache für den Getödteten 
zusagt, bietet er ihm an, «zu warten, bis die trächti
gen (Kamele) geworfen haben; dann werden wir die Män
tel herabhängen lassen und Tücher an die Fahnen heften» 2). 
Die sich zum Kampfe anschicken , werden von cUdejl (st. 70) 
bezeichnet als solche, «welche den Mantel schlaff herab
hängen lassen; wenn sie ziehen, sind sie als ob sie Ginnen 
von Gail oder Teufel wären» 3). Wenn man Jemand seinen 
Mantel nachschleppen sieht, so vermuthet man, dass er

1) Auch ominöse Bedeutung scheint man mit dem Ausziehen der Schuhe 
verbunden zu haben. Tab., I ,  1223, unten. I. Hisäm, 301, 7 (beide Schuhe).

2) Ag., V I I I , 76, 4 :

o b y  &
3) Ag., X X , 17, 4 v. u.:
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auf Böses sinnt ’ ). Ich möchte mit den Kleidungsgebräu
chen bei der Herausforderung und dem Higä3 eine in der 
alten Literatur öfters erwähnte Art, das Oberkleid zu 
tragen, in Verbindung bringen: nämlich das in vielfach

widersprechender Weise erklärte 2) Unter
den verschiedenen Erklärungen dieses schwierigen Ausdrucks 
beansprucht, mit Rücksicht auf die oben in Betracht 
gezogenen Daten, unsere Aufmerksamkeit die Angabe des 
Buchäri, nach welcher unter al-samma zu verstehen sei: 

° Ä *XxäjLc q »

^Jlc, «dass man das Kleid um die eine Schulter hüllt, 
sodass dann die andere Seite vollends unbedeckt bleibt» 3). 
Dies ist ungefähr die Art, wie derjenige, der sich zum 
Higä3 anschickt, sein Izär umnahm. Dass aber das ihimdl 
al-samma in diesen Kreis der altarabischen Bräuche ge
hörte, folgt aus einer aus heidnischer Zeit überlieferten 
Nachricht über den Kampf der Aus und Chazrag (Jaum 
Bucät). Da heisst es, dass Hadir al-katä’ ib al-Ashali, wel
cher die Aus-Leute zum Kampfe anfachte, vor ihnen sass:

A i äOjj «in seinen Mantel nach
der Sammä’-Art gehüllt» 4). Dies galt also als das Zei
chen (vielleicht Symbol) kriegerischer Absicht. Es liegt nach 
alledem nahe, zu vermuthen, dass zwischen dieser Samruä3-

1) Bin bemerkenswerthes Beispiel: Mejd., II, 30, 15. [Vgl. jetzt auch Journ. 
asiat. 1894, II , 391, note 3].

2) S. die Erklärungen bei LA, s. v. XV, 239. Ag., X V III , 134, 9:

¿UU25 O.J q ! (jbjcätj.
3) Kitäb al-libäs, n°. 20. Die9e Art der Bekleidung wird auch im B. Sa

lat-, n°. 4, als speciell während des Gebetes unzulässig erklärt; die Benennung 
§am,m&' wird jedoch dabei nicht erwähnt; der Gegensatz der verbotenen Be-

kleidungsart wird an dieser Stelle als aX-L* bezeichnet.
4) Ag., XV, 163, 16.
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Kleidung und dem Kampfeswesen der alten Araber irgend 
ein Zusammenhang obwalte.

Vom diesem Gesichtspunkte aus ist es nun auch von 
Bedeutung, dass nach der Ueberlieferung Muhammed sei
nen Gläubigen streng verbietet, sich nach der Samniä3- 

Art zu kleiden (sU*aJt ^  ___^ j )  i).

Der Grund dieses Verbotes wird wohl nicht mit den Theo
logen in der Schicklichkeitsrücksicht zu finden sein, dass 
in Folge dieser Art der Umhüllung die cAura sichtbar wer
den könnte, sondern vielmehr auch in diesem Falle in dem 
Umstande, dass die Sammä3 im Heidenthume in besonderer 
Beziehung zu den Stammesfehden stand. Allerdings müssen 
wir gestehen, den Zusammenhang zwischen der Benennung 
«die taube Umhüllung» und dieser Kleidungsart nicht er
gründen zu können. Die Thatsache, dass die Philologen des
III. Jahrhunderts die widersprechendsten Angaben darüber 
machen, was unter der -Sarmna’-Umhüllung zu verstehen 
sei (in besserem Einklänge mit der Benennung «taub» 
meinen einige, man verstehe darunter die vollständige 
Einhüllung des Oberkörpers, durch welche die Hände 
völlig unsichtbar und unfrei werden)s), weist schon an 
sich darauf hin, dass man es nicht mit einer actuellen 3) 
Kleidungsart zu thun habe, sondern mit einer Gewohn
heit des Alterthumes, über deren Natur zur Zeit, als jene 
überlieferten Texte Gegenstand wissenschaftlicher Erklärung

1 ) B. Salât, n°. 10. Saum, n°. 66. Libas, l .c . j  vgl. Bujü', n°. 62. Muslim,
IV, 440. Al-Tirm idî, I ,  326.

2) Glosse zu lbn Mäga, 263, oben: $

£i_)uo iÀsLmJI
3) lbn Chaldûn (Histoire des Berbères, I , 106) sagt von der Kleidungsart

«  £  w

der Berbervölker : , giebt aber keine
nähere Bestimmung.
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wurden, bereits keine sichere Klarheit mehr vorhanden 
war.

Nicht nebensächlich ist eine gelegentliche Mittheilung 
aus dem II. Jhd., in welcher, wie es den Anschein hat, 
alte Higä’ -Sitte travestirt wird, aus welcher man jedoch 
auf die Sitten schliessen kann, welche dabei Gegenstand der 
spasshaften Darstellung sind. Wir meinen die ins Einzelne 
gehende Schilderung des gegenseitigen Higä3 der beiden 
Regez-Dichter Al-cAggäg und Abü-l-Nagm (st. 130). Erste- 
rer hatte gegen den Rabica-Stamm vor einer grossen Volks
versammlung Spottverse recitirt. Darauf stachelt ein Mann 
von den Bekr b. Wä3il den Abü-l-Nagm an, die Ehre des 
Stammes zu vertheidigen. «Der Dichter liess ein in der

Mühle verwandtes *) Kamel (lil^\L herbeiholen, das
mit Pech vollauf beschmiert war 2). Dann nahm er ein Bein
kleid , steckte ein Bein hinein, mit dem Reste des Kleides 
umhüllte er sich» 3). So erschien er in der Versammlung, 
um den cAggäg herauszufordern. Abü-l-Nagm will hier den 
aus dem alten feierlichen Higä3 bekannten Brauch, die 
Kleidung in ungewohnter Weise zu verändern, in humo
ristischer Weise zur Darstellung bringen. Nur der halbe 
Körper ist bedeckt; die andere Hälfte bleibt unverhüllt: 
dies scheint allen hier zusammengestellten Schilderungen 
gemeinsam zu sein.

Für den Brauch, beim Higä3 nur die eine Seite des 
Hauptes zu salben, entrathen wir der einschlägigen Paral
lelen. Hingegen kann auf ein anderes, mit den Schmäh-

1) Dic9 ist wohl auch die Bedeutung des in dem bei
Stumme, Tripolitanisch-tunisische Beduinenlieder, (5, Anm. Z. 4) mitgetheilten 
Kinderliede. Das Pferd soll damit ah Schindmähre verspottet werden. Stumme 
übersetzt: »du loser Strick*.

2) S. zu llutej’ a, 23, 13.
3) Ag., I X , 78, unten.
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sprächen zusammenhängendes äusserliches Moment hinge
wiesen werden.

Ob bereits in der Zeit des Heidenthums, gleichwie der 
Eid *), auch der Ausspruch des Segens 2) von einem be
stimmten Gestus begleitet war, können wir aus der Litera
tur nicht erfahren. Bei der Verwünschung jedoch war dies 
sicherlich der Fall. Wie die Benennung al-sabbdba für 
den Zeigefinger (d. h. Schmähfinger) 3) zeigt, wurde bei

der Verwünschung 4) dieser Finger in besonderer
Weise verwendet, und wenn einmal berichtet wird, dass 
ein Araber vor dem Higä3 «mit der Hanch gegen den zu 
Schmähenden deutete 5), so wird darunter wohl das Aus
strecken des Zeigefingers zu verstehen sein. Dies wird auch 
der Grund sein, warum im Hadit verboten wird, beim 
Gruss «mit einem Finger zu deuten» 8). Wohl wird aber 
die besondere Anwendung des Zeigefingers beim Glaubens-

1 ) J o w L , Muf., 7, 19 (al-Hädira, 9, 1).

2) Aus späterer Zeit haben wir die Nachricht bei Tab., I ,  1810, 14:

^  ¿üf L g . * ^  ¿5 siA j ; vgl.

Levit., 9 , 22. Der Ritus des priesterlichen Segen9 heisst im Talmild (bab.
Sota, 38a) □ ''2 3  h l N ^ -

3) Jedoch in dem durch Socin und Stumme bearbeiteten »Arabischen Dialekt
der Huwwära des VVäd Süs in Marokko* (Leipzig, 1894), 78, heisst der M it

telfinger ^l*JS Schimpffinger. »Den Mittelfinger allein vorstrecken und

mit ihm stosäende Bewegungen nach einem machen ist eine böse Verdächti
gung" (Anm. gl.).

4 ) synonym mit B. Adab, n°. 4. Tab., [, 951, 16.
C

5) Hudejl., ed. Kosegarten, 272, 1 :

6) Al-Dahabi, M izln al-i'tidiü, IT, 162:
O

^ * 5  L(W Was eine solche Motivirung zu bedeuten habe, s.

meinen Aufsatz in Revue des Etudes juives, X X V III  (1894), 80.
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bekenntniss *) und Gebet2) als Uebertragung aus dem Kreise 
älterer Gebräuche zu betrachten sein:

«• y mc  w «  m ?  w » )

lXÄC ¿üLxam • • • •
w o

» eIc Oj  &,5»Iaa* 3) .

Der besondere Gebrauch der Finger bei Schmähungen 
und Verwünschungen ist auch in einigen bei Lenormant 
mitgetheilten babylonischen Gegenzauber-Formeln ange
deutet; wiederholt werden «die gewaltsame Einwirkung, 
das Zeigen mit Fingern, die bezaubernde Schrift, die Ver
wünschung» u. s. w. als jene Mittel erwähnt, durch welche 
böswillige Zauberer Unglück über die Menschen herbei
führen und deren Wirkung eben durch jene Gegenformeln

1) Der Zeigefinger heisst daher iA .P L .ii, türk, , weil er
beim Aussprechen der Bekenntnissformel (ia/iäda) gebraucht wird (ZDMG., 
X X X IX , 599; vgl. z. B. Minhäg al-t&libtn, ed. Van den Berg, I ,  89). Der 
Talmud verbietet das Deuten mit den Fingern gerade bei ähnlicher Gelegen
heit, Bab. Jöm a, i 9b: y t m y s it t a  m v  a b ) ......... y n v  n a  a n ip n  W
die folgende Anm.)

2) Zum Gebrauch dieses Fingers beim Du'ä’ (vgl. Usd al-g&ba, IV, 49 ,11 )

ist ein Iladit bei Tab , III, 2415, 2, zu erwähnen: |**Lo ¿JJl ^

1«^ Ijtfejj ItXels
bwi..vv lPl>.r> iAJs . Nach LA , X V III , 283, ob., wird die6e Be

nennung nicht nur auf den Zeigefinger, sondern auf alle anderen Finger bezogen:

j x A j LgiV Lgj jUui'i! »cUjOtj

Iq J S  ^ P  q '  l —+ S . In einem Hadit bei al-

Azraki, I ,  5, 9, heisst es von den erschrockenen Engeln, die Gott um Gnade

anflehen: »sie deuteten mit den Fingern« (qjCjaJOÄj Ueber

den Gestus bei verschiedenen Arten des Gebetes vgl. einige Hadlte bei Zurk. 

zum Muwatta’ , I , 392. 'Ik d , I ,  395: cL c jJ !  •
3) Al-Firüzäbädi, al-Isärät etc. (Hschr. der Leipziger Universitätsbibliothek, 

DC, n°. 260), fol. 58b; vgl. Tebr. zu Ham., 790, 8.
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aufgehoben werden soll1). Es ist nicht unmöglich, dass 
auch Jes., 58, 9 > jnüN ' r b v  in die Reihe solcher Ge
bräuche gehöre2). Der Name al-sabbdba birgt das letzte Re
siduum dieser heidnischen Zaubergebräuche, und es ist merk
würdig, dass der Islam, der seinen religiösen Purismus 
sonst auch auf die Ausmerzung heidnischer Sprachaus- 
drücke auszudehnen pflegt 3), denselben nicht in seinen 
Index verpönter Wörter aufnahm, sondern ganz unbehelligt 
fortbesteben lässt und selbst in religiösen Texten nicht 
anstössig findet4), obwohl er ihn doch im Sinne seiner 
eigenen Religionsgebräuche durch andere ersetzt hatte 5).

VI.

Man würde sich in vage praehistorische Grübeleien ver
lieren, wollte man sich zumuthen, Untersuchungen über 
jene Periode der arabischen Poesie anzustellen, in welcher 
die ersten Anfänge eines Metrums noch nicht hervorge
treten waren.

Erst durch das Metrum wurde für die Gedächtnisskraft

1) Die Magie und Wahrsagekunst der Chaldäer (Deutsche Ausgabe, Jena, 
1878), 76, 9. 26 ; 77, 1. 17. 33; 78, 7.

2) Blossen Spott bezeichnet das »Deuten mit dem l'inger" (vgl. Prov., 6 , 13):
m _ o 5

. Tlassän, 63, 11. Hud., 252, 31. Ag., XII, 51, 6. Vgl.
.c

Tab., I ,  1921, 15.

3) Vgl. Muh. Stud., I , 2 6 4 -2 6 6 .
4) Sehr oft im I.Iadit, z .B . B. Tal&k’, n°. 24. 32; Nikäh, n°. 23. u. a. m.

6) Im selben I.Iad. neben B. Libäs, n°. 25. Zuweilen wird, viel

leicht eben zur Vermeidung der heidnischen Reminiscenz, der Name des Zeige
fingers so umschrieben:
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ein fesselndes Element gewonnen und das Festhalten des in 
flüchtiger Weise Gesprochenen ermöglicht 1). Aus den der 
Anwendung des Metrums vorhergehenden Epochen sind 
keine Reste bis in jene Zeit hinein erhalten, in welcher 
bereits auch die Schrift den Hindernissen des Gedächtnisses 
und anderen Mängeln mündlicher Ueberlieferung zu Hilfe 
kommen konnte.

Wenn wir in Betracht ziehen, wie verhältnissmässig 
geringfügig für ein in der Redekunst so gewandtes V olk , 
wie es das arabische ist, die uns erhalten gebliebenen Reste 
aus den ältesten Perioden der metrischen Poesie sind, 
so können wir leicht begreifen, dass man in Ermangelung 
festen Materials hinsichtlich einer noch ältern Vorzeit auf 
blosse Combination und Folgerungen angewiesen ist.

Einige Andeutungen können immerhin zeigen, was uns 
an arabischer Poesie aus jener alten Zeit abhanden ge
kommen ist. Wir besitzen z. B. keines jener Quellenlieder, 
welche, nach dem Berichte des hl. Nilus, die alten Araber 
anzustimmen pflegten, wenn sie auf langen Wanderungen 
eine Wasserquelle fanden und sich aus derselben gelabt 
und gewaschen hatten (npoaxopsvovTeq kx) tv\v ttviyyv xw/jt.- 
vovvrec) 3). Wir haben alle Ursache, diesem aus der Natur 
der Wüstenwanderungen recht verständlichen Berichte Glau
ben zu schenken, um so mehr, da uns Num., 21, 16. 
17, zeigt, dass ein stammverwandtes Waudervolk die Auf
findung einer Quelle in der Wüste mit freudigen Liedern 
zu feiern pflegte 3).

Einen Anklang an jene alten arabischen Quellen- und

1) Ibn Rasik, bei Mnzhir, I I ,  236, oben. Vgl. ,
Mejd., I ,  311, 4 v. u.

2) Opp. S. Nili (M ignc, Patrologia grreca, vol. LXX IX, 648).
3) Ueber diese hebräischen Nomadenlieder hat B u d d e  in einem Genfer Con

gress-Vortrage anregende Ideen vorgebracht.
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Brunnensprüche können wir vielleicht noch aus dem Regez- 
Gedicht bei al-Azraki, 69, 15, heraushören.

Die älteste Form der poetischen Rede war das Sa f .  
Selbst in jenen Zeiten, in welchen diese Stufe der poeti
schen Form längst überwunden war und bereits die me
trischen Schemata üppig entwickelt waren, galt das Sagc 
noch als eine Art des poetischen Ausdrucks. Die Gegner 
hätten ja sonst Muhammed nicht als Sair bezeichnen kön
nen , da er niemals metrische Gedichte recitirte, sondern 
nur in Sagc-Sprüchen redete. Und auch noch in einem 
dem Muhammed zugeschriebenen Hadit-Ausspruch wird ge
sagt: «.Diese Poesie ist Sagc von der Rede der Araber; 
durch dieselbe giebt man dem Bittenden, unterdrückt man 
den Grimm, und damit kommt man vor das Volk in sei
ner Versammlung» ').

Lange vor jener Zeit, in der die Dichter die in diesem 
Spruche erwähnten profanen Zwecke verfolgten 2), und als 
sie vielmehr noch als Organ des sie inspirirenden Ginn galten, 
war es das SagQ, in dessen Form sie ihre Sprüche kleideten.

1) Usd al-gäba, I I ,  130, penult: q -» q !
- 0 5  5

jW * S
vgl. ibid., I, 219, 20. Eine Variante dazu ist 'Ikd, III, 122, 10: q J  y f -  ijisj 

g w i !  ä._j 0 _^aw.j tjiÄ—>• w L iiz^

llaud al-achjar (Auszug ans Rabi' al-abrär) von Muhammed b. K&sim (Kairo, 

1292), 194, 5, hat • Keine der beiden Formen bietet einen an-
O — : w

nehmbaren Sinn; es ist wohl i3j^r“  zu lesen, wie bei Gamhara, 12, u lt.:

2) In einem (bei al-GÜLhiz citirten) Ueberblick des Abü 'Amr b. al-'Alä’ 
über die Entwickelungsstufen der Poesie geht der spätem Erwertspoesic (wel
che bei Lebid, App. 20; Muhädar&t al-udabä’ , 1, 47, in greller Weise ge
kennzeichnet ist) eine Stufe voraus, in welcher dieselbe vorzüglich die Ein
schüchterung der Stammesfeiride und ihre Bekämpfung zum Zwecke hat; der 
Text ist mitgetheilt W Z K M ., V I, (1892), 101, unten.
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Das Sagc ist in alter Zeit noch nicht, wozu es in spä
terer Zeit verwendet wird, bloss rhetorischer Schmuck der 
prosaischen Rede. Wann es beginnt, die kennzeichnende 
Form aller Beredtsamkeit zu werden, lässt sich nicht ent
scheiden. Nicht viel ist darauf zu geben, dass die in den 
historischen Quellen und Adab-Werken aus älterer Zeit 
überlieferten öffentlichen Ansprachen bereits vielfach diese 
Form zeigen, ebenso wenig wie darauf, dass die nament
lich in den philologischen und anthologischen Werken 
zusammengestellten IFw/ikZ-Ansprachen (Ansprachen der 
Führer der zu Muhammed und auderen Herrschern ge
sandten Abordnungen) mit dem Schmuck des regelrechten 
Sagc prunken. Die Herstellung dieser Reden ist spätere *) 
philologische und stilistische Arbeit, und der Anspruch 
ihrer Texte, auch nur als annähernd wortgetreue Wieder
gaben zu gelten, ist nicht grösser, als beispielsweise der 
der Reden bei Thukydides u. a. m., oder, wenn wir auf 
arabischem Gebiete bleiben wollen, des Schönheitskatalogs 
des Mundir, der in den säsanidischen Archiven aufbewahrt 
worden sein soll (Tab., I , 1026), oder der in die histori
schen Erzählungen eingestreuten Verses) u. a. m.

Namentlich gilt dies von den Wufüd-Reden, deren Aus-

1) Von den alten Chutba’s ist wohl nichts Echtes erhalten geblieben. Nach

al-Nahhäs begannen die Chutba’s der Kurejsiten alle mit dem Worte 

Chiz. ad., IV, 486, 4 ; Lg-Xx-Lp*

Ueber den Ursprung der Formel Lei hat man verschiedene Fabeln;
man geht hinsichtlich ihrer ersten Anwendung bis auf Kuss b. S&'ida hinab; 
erfunden habe sie zuerst König David (s. die Commentare zu Sure 3 8 ,1 9 ), 
Chiz. ad., ibid., 347.

2) Obwohl diese Thatsache heute keines Beweises mehr bedarf, möchte ich hier 
dennoch ein bezeichnendes Beispiel für die in den Sira-Versen vorkommenden 
Anachronismen anführen: Bei Gelegenheit der Pilgerfahrt, die der Prophet 
im Jahre 7 nach Mekka unternimmt, führt 'Abd Alläh b. Rawäha das Kamel 
Muhammed’s am Zügel und recitirt dabei ein Regez-Gedicht, in welchem er
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Schmückung, wie es scheint, eine Lieblingsaufgabe der 
Schöngeister bildete. Um sich davon zu überzeugen, braucht 
man nur die einfachen Berichte bei Ibn Sacd , ed. Well- 
hausen, 28 ff., mit dem Kapitel über Wufüd im cIkd, I , 
124—164, zu vergleichen. Der schmucklose Bericht der 
Historiker wurde von Schöngeistern rhetorisch erweitert, 
ausgearbeitet und ausgeschmückt. In hervorragender Weise 
kann man dies an den Wufüd-Erzählungen aus vorislämi- 
scher Zeit beobachten, in denen man die arabischen Hel
den ihre Redekunst vor dem persischen König, vor dem
jemenitischen Fürsten Sejf b. Di Jazan u. a. m. entfalten 
1 •• Alässt. "Amir b. al-Tufejl spricht da vor Kisrä von der be
vorstehenden Geburt des Propheten in geheimnissvoller A rt, 
die den König zu der Einrede veranlasst: «Seit wann
bist du ein Kähin, o cÄmir?» u. s. w. 1). Und den Sejf

über die Wahrhaftigkeit des Propheten und den Unglauben der Mekkaner 
spricht; da sagt er in Bezug auf Mubammed’s Verkündigungen die Worte:

x JL jjJu  ¡J-wC j*j UJLä5 Ui" Jsc jvS'Ldxs 0.->U

d. h. »wir hahen euch getödtet wegen ihrer Erklärung, so wie wir euch we
gen ihrer Offenbarung getödtet haben" (Tab., 1,1595. I. His. 789). Nun ist dies 
nichts Anderes als ein iktibds aus einer Parteitradition der 'All-Anhänger, nach 
welcher 'A li wegen der richtigen Erklärung des Koriin kämpft, wie der Pro
phet wegen der Anerkennung des Koran als Gotteswort gekämpft hat (s. die 
Stellen in Muh. Stud., I I ,  112, Anm. 5). Der Verfasser unseres Verses, dem 
ohne Zweifel dies Hadit vorschwebte, lässt nun bereits Muhammed gegen die 
arabischen Heiden sowohl wegen der Anerkenunng des Korän als tanzil als 
auch wegen der richtigen Erklärung desselben ( ta'm l) kämpfen. Es giebt 
jedoch auch eine andere Fassung des Gedichtes (bei al-Tirmidi, I I ,  138. Ibn 

al-Atir, Nihäja, s. v. , I I I ,  290, LA, s. v., X IV , 97); in derselben ist 
bei verändertem Text des ersten und Weglassung des zweiten Halbverses, an 
Stelle des letztem die erste Hälfte der darauf folgenden Zeile getreten:

»XjÄa (jjC J-JjJ X-LjjJu Jx.

Dadurch ist die Beziehung auf ta’wil getilgt. Ich kann nicht entscheiden, ob 
diese letztere die ursprüngliche Gestalt des Gedichtes ist, oder ob sie erst kri
tischen Bedenken gegen den Anachronismus ihre Entstehung verdankt.

1 ) 'Ik d , I ,  129, 18 ff.
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lässt man dem cAbd al-Muttalib gegenüber die Ansprüche 
der späteren Ansär auf den Vorrang im Islam mit den
selben Gründen geltend machen, die in späterer Zeit in 
den Debatten derselben mit den Kurejsiten so oft wieder
kehren ’ ). Es hiesse daher, offene Thiiren einrennen, wenn 
man beim Nachweise der späten Entstehung solcher Sagc- 
Reden länger verweilen wollte 2).

Bei dem unverkennbaren Bestreben der Literatoren 3), 
die alten Chutba’s, wie sie dies auch mit anderen in die 
alte Zeit zurückgeführten Texten thun *), im Sinne des 
spätem Geschmackes in Sagc-Form abzufassen, fällt der 
Umstand um so schwerer ins Gewicht, dass nichtsdestowe
niger eine ganze Menge von Chutba's, die aus der ersten 
Zeit des Islam überliefert sind, dieses formalen Elementes 
vollends entbehren.

Jene Chatib-Ansprachen, welche in einem speciell die

1) Ikd, I, 132, wo Zeile 22 in » litX jj zu verbessern ist nach
Muh. Stud., I ,  95 , Anm. 3; vgl. auch Kämil, 302. 787. Fragmenta hist.

arab., ed. de Goeje:

A'öä Hamdun, Ag., V, 154, 20.
2) Sie gehören in dieselbe Kategorie, wie z. B. die dem Ka'b b. Lu’ejj an- 

gedichte Sag'-Chutba, welche zum Schluss auf die Vorherverkündigung des 
Propheten hinausläuft, al-Ja'kübi, ed. Houtsma, I ,  272, 6. Al-Mäwerdi ed. 
Enger, 282.

3) In den Adab-Werken findet man Häufig ein specielles Kapitel über Chutab, 
in welchem gewöhnlich die alten Chutba’s, mit besonderer Berücksichtigung 
der chärigitischen, gesammelt sind (z. B. 'Ik d , II , 156— 199). Eine sehr 
interessante Monographie dieser A rt, welche auch die moderne Chutba (Ihn 

Nubäta und seine Nachfolger) berücksichtigt, findet sich in den ¿U Law.-»

<3 von Abü-1-'Abbas Öihäb al-din al-'Omari (Kairoer
Hschr.), im X III . Theil des Werkes, Kurräsa 15— 21, in Form eines Send
schreibens des Taräbulus’schen Kätib Tag al-din ibn al-Bärin&zi an den Ver
fasser.

4) Z. B. die von den Philologen fingirten südarabischen Musnad-Inschriften 
in Sag', Tab., I , 585, ult. f. Ag., IV, 38, 8. Neswän, bei D. H. Müller, 
ZD M G, X X I X ,  611, 22 ff. In dem bisher bekannten sabäischen Inschriften
material haben sich Homoioteleuta nicht gefunden.
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sein Kreise der altarabischen Gesellschaft gewidmeten Auf
satz angeführt wurden1), weisen kein Sagc auf2). Und dazu 
möchte ich jetzt noch ein Beispiel anführen, das für un
sere Frage um so wichtiger ist, als wir mit demselben bis 
in die Zeit des Haggäg gelangen. Al-Muhallab — so wird 
erzählt — sendet eine Abordnung an al-Haggäg; unter 
den Abgesandten ist Kacb b. Macdän al-Askari. Als dieser 
vor dem mächtigen Statthalter erscheint, richtet dieser die

Frage an ihn: «Bist du Dichter oder Wohlredner?»
J. Er antwortet: «Ich bin Beides»; erst recitirt er 

eine Kaside, nachher entwirft er (als Chatib), von al- 
Ha^gäg darüber befragt, eine rhetorische Schilderung der 
Mitglieder der Familie des Muhallab. Während wir sonst 
gewohnt sind, gerade in rhetorischen Charakterschilderun
gen aus der Blüthezeit des arabischen Stils prosaische 
Reimerei zu finden 3), entbehrt die in seiner Eigenschaft 
als Chatib vorgetragene Darstellung des Ka'-b 4) dieses sonst 
als unentbehrlich betrachteten Redeschmuckes. Und auch 
die vom Propheten selbst5) und von den alten Chalifen 
überlieferten Chutba’s 6) zeugen von der Thatsache, dass 
man in Kreisen, deren Aufgabe nicht die rhetorische Aus
schmückung des Ueberlieferten war, für jene alte Zeit7)

1) WZ KM., V I, 97 , Anm. 2 u. 3.
2) Vgl. auch Tab., I ,  1711. Usd al-gäba, I ,  119, s. v. al-Akra' b. Häbis.
3) Dieselben sind als Nachahmungen jener Schilderungen zu betrachten, 

welche den Genealogen (wir werden bald sehen, warum in ihrer Rede das 
Sag' am Platze ist) eigentüm lich sind. Daran anknüpfend, hat man auch für 
Selbstschilderungen gern Sag' verwandt. Beispiel bei Mejd., I I ,  150 (Sprichw.:

' i ) .  4) Kämil, 694.
5) Beispielsweise Tab., I ,  1257. Kämil, 119, 11.
6) 'Ik d , I I , 156 £f. Nur humoristischen Werth hat eine Chutba in Regez, 

die der Chalife al-Walid b. Jezid im Kreise seiner Zechgenossen an einem 
Freitag extemporirt. Ag., V I , 128, unten.

7) Auch in der legendarischen Wallfahrts-Chutba des Häsim b. 'Abd Manäf 
(al-Ja'kilbi, ed. Houtsma, I ,  279, unten) hat man das Sag'nicht angewandt.
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die Anwendung des Sagc in öffentlichen Ansprachen als 
den thatsächlichen Verhältnissen nicht entsprechend gefun
den hat. Der rhetorische Charakter solcher Ansprachen be- 
thätigt sich in alter Zeit bloss in dem zur Anwendung 
kommenden Parallelismus; im Uebrigen unterscheidet sich 
das formale Gefüge dieser Reden nicht von gewöhnlicher 
Prosa. Als Beispiele dafür könnte man mehrere aus alter 
Zeit überlieferte Chutba’s anführen; ich erwähne als Spe- 
cimina beispielsweise die Antritts-Ohutba des Abu Bekr l), 
oder folgende dem cAli zugeschriebene kürzere Ansprache: 
« 0 ,  Menschen! Fürchtet Gott, der hört wenn ihr sprecht,
— und weiss, wenn ihr verbergt. Eilet dem Tode entge
gen, der euch erreicht, wenn ihr ihn flieht, — und euch 
fasst, wenn ihr verbleibet» 2).

Es ist keineswegs nebensächlich, dass uns bis zur cAb- 
bäsidenzeit in keiner der bei al-Tabari mitgetheilten Cha- 
lifen- und Statthalter-Chutba’s, es sei denn in einzelnen 
formelhaften Assonanzen 3), die durchgehende Sagz-Form be
gegnet. Die grosse Rede, welche der Statthalter Zijäd im

1) I. Hisäm, 1017, 13 ff. Tab., I ,  1829, 2 ff. Selbst da, wo rhetorischer 
Schwung beabsichtigt wird, findet man kein Sag' in den von Abü Bekr über
lieferten Reden, Tab., I ,  1845, 17 —  1847, 19, ebenso wenig wie in Chutba’ s 
des 'Omar ibid., 2160. 2219 ff.

2) K&mil, 215, 5 : b

0*5 LS i* ^  j*.—
.  ®  *

3) Z. B. bei al-Ilaggäg: li

L jW M  , i ab., I I ,  868 , 3; vgl. I I ,  1258, 17 ff.; 1412, 2;

I I I ,  431, 9 ; 706, 14; woraus ersichtlich ist, dass diese Phrasen formelhaft 
sind. Ebenso wenig beweisen leichte Anflüge von einzelnen Homoioteleuten in 
grossen Reden, die im Ganzen den Charakter prosaischen Stils zeigen, Tab.,
I I ,  545; 1369, 6 ; III , 339, 8 ; 340, 1; 341, 8 , oder in schriftlichen Kund
gebungen, wo sie auch hin und wieder vereinzelt erscheinen, I I ,  280, 15 ff.
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J. 45 in Ba§ra hielt und die ihm den Ruhm eines grossen 
Chatib eintrug 1), ist vollends ohne Spur dieser rhetorischen 
Form. Und auch andere hochberühmte Redner 2) sprechen 
ohne Anwendung von Homoioteleuta. Höchstens Muchtär, 
der sich Prophetencharakter beilegt und in seinen Reden 
mit den alten Kähin’s und mit Muhammed wetteifert, 
spricht seine Chutba’s. in SagC3); oder bei Verkündigun
gen von ganz feierlichem Charakter, wie z. B., wenn Zahr 
b. l£ejs dem Chalifen die Nachricht von der Vernichtung 
des Husejn überbringt, einem Ereignisse, das man auch 
schon zu jener Zeit in seiner epochalen Bedeutung für das 
Gemeinwesen des Islam begriff, lässt sich der Redner zur 
Benutzung dieser enthusiastischen Form hinreissen 4). Selbst 
zu Anfang der cAbbäsidenzeit scheint jedoch dieselbe in 
der öffentlichen Rede noch nicht eingebürgert, ln der bei 
al-Tabari mitgetheilten Auswahl von Chutba’s des Man$ür 5) 
ist die Entwickelung der Anwendung des Sagc auf diesem 
Gebiete noch nicht weiter fortgeschritten, als unter den 
Umejjaden.

Erst ungefähr um die Mitte des III. Ihd.’s scheint das 
Sagc in die öffentliche Chutba einzudringen; da findet

1) Tab., I I ,  76, 2. 2) 'Amir b. Wätila al-Kinäni (v. J. 81):

, Tab., I I ,  1054, 5 ff.; der si'itische 
. ff

Missionar 'Ubejd Allah b. 'Abd Allah al-Murrl (v .J . 65): q j O Lo

ü i i c  o i - i x U  äJJI q - ,  j J J  lt\ > t  U , 507, 9; oder

der charigitische Redner 'Ubejda b. H iläl, dessen Redekunst (baldga) ganz aus
drücklich gerühmt wird, II , 515, 18. Alle diese Virtuosen der Redekunst 
sprechen ohne Sag'.

3) Tab., I I ,  632, 13 ff.; 642, 15 f f . 4 ) Tab., II, 375, 4 ff.
5) Tab., I I I ,  426— 33. Es ist dies umsomehr zu beachten, als die Berichte 

über die Reden dieser Epoche Anspruch auf wörtliche Genauigkeit erheben;

ibid., 446, 16: 1 ^ 3  J  U *9  Joi-ST..

5
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man *) in einer Anrede des Chalifen an seine Getreuen 
vorherrschend, wenn auch noch nicht consequent durch
geführt, die Sagc-Form. Dieselbe entwickelt sich mit dem 
Fortschreiten der Einrichtung des gewerbsmässigen Predi
geramtes 2) und ist im IV. Jhd. mit Ibn Nubäta (st. 374) 
bereits auf einem gewissen Höhepunkt angelangt3). Sehr 
viel Einfluss auf das Ueberhandnehmen der Sagc-Form in 
der öffentlichen Rede hat ihr Ueberwuchern im officiellen 
Stil '*) ausgeübt. Bereits Ende des II. Jhd. finden wir in 
einer schriftlichen Kundgebung über die Tödtung des Mu- 
hammed b. Härün 5) gut entwickeltes Sagc im Kanzleistil, 
und Anfang des III. Jhd. ist in einem für den Chalifen 
al-Muctasim verfassten «Fürstenspiegel» von Sihäb al-din 
Ahmed b. Muhammed b. Abi-1-Rabic in der Einleitung be
reits das Sag,c durchgeführt6). Zur völligen Entfaltung ge

1) Tab., I I I ,  1676, 1 —  J677, 12.
2) Die Chalifen lassen sich ihre Chutba’s auch gelegentlich durch professio

nelle Wortkünstler verfertigen (W ZKM ., 1. c., 100, Anm. 4).
3) Dessen Chutab sind gedruckt Kairo, 1286. 1309 (OB., V, 3824).
4) Den in den ersten Epochen des Chalifates herrschenden kurzen, markigen

Amtsstil beginnt bereits der Sekretär des 'Ubejdalläh b. Zijäd schwülstig zu

gestalten: Tab., I I ,  270, 17. Die epistolo-

graphische Kunst vertritt zu allererst 'Abd al-Hamid al-asgar (st. 132), der in 
der zweiten Hälfte der Umejjadenzeit (von Sulejman an) fast unter sämmtli-

chen Chalifen dieser Dynastie als Kätib'diente (| J -*^

¿LcbL Jl, 'Ik d , I I ,  206, 11. Mehren,

Rhetorik d. Araber, 264, 9) und dessen Briefe man später auch gesammelt hat 
(al-M as'ödi, Tanbih, ed. de Goeje, 328). Ob aber diese Stilisten bereits Sag' 
anwandten, ist aus diesen Daten nicht ersichtlich.

5) Tab., I I I ,  950, 3 ff., anno 198. Man vergleiche die später üblichen pom
pösen Bestallungsurkunden (von denen man bei Ibn al-Atir al-Gazari, und Ibn 
Hagga al-Hamawi viele Proben findet) mit dem Ernennungsdekret des 'Omar 
I. an Abö. 'Ubejda (Tab., I ,  2144, ult.).

6) (¿L im i ,3  tiVJLH lith. Kairo, 1286. Eine Ver

gleichung dieser Einleitung mit der schmucklosen des Abd Jflsuf zu seinem



67

langt dasselbe jedoch auf diesem Gebiete erst unter den 
Büjiden durch Ibrâhîm b. Hilâl al-Sâbî (st. 384) '). Wie 
sehr man aber diese Form auch noch nach ihrer vollen 
Entfaltung als ungehörige Neuerung betrachtete, die nur 
im heiligen Texte des Koran ihre Berechtigung hat, in 
menschlichen Kundgebungen aber nicht am Platze ist, be
weist der Umstand, dass der Rhetoriker Ibn al-Atir al- 
Gazari, einer der hervorragendesten Vertreter des künst
lerischen Kanzleistils, noch im VI. Jhd. diese Form des 
schriftlichen Ausdruckes gegen die Einwürfe der Conser- 
vativen zu vertheidigen hat2). Zu seiner Zeit gab es noch 
in der That Stilisten, welche nicht die Wege al-Sâbî’s 
gingen, sondern der einfachen Prosa der alten Zeit den 
Vorzug gaben 3). Mit dem stufenweisen Ueberhandnehmen 
der Verkünstelung der geschriebenen Prosa wird nun auch 
das Eindringen der gleichen Manier in die öffentliche 
Rede Schritt gehalten haben.

Jedenfalls können wir aus den hier angeführten Daten 
schliessen, dass in der alten Epoche des Islam die Sag,c- 
Rede im öffentlichen Leben noch nicht zur Geltung ge
kommen war. Bezeichnend ist es, dass nach einer Hadit- 
Erzählung der Prophet einem Manne gegenüber, der ihm 
auf seinen Urtheilsspruch eine Einrede mit Prosareimen 
vorträgt, die Bemerkung macht: ob er denn ein Zauberer

für Hârûn al-Rasîd geschriebenen Kitâb al-charâg zeigt den Umschwung, der in 
der stilistischen Kunst in den dazwischenliegenden Jahrzehnten eingetreten war.

1) Ibn Chaldün, Not. et Extr., X V III , 356: ^  lo iJ L c  ¿ d j” L it . ,

2 ) Al-matal al-sâ’ ir (Bûlûk, 1282), 114 ff.
3) Der berühmte Epistolograph Jahjâ b. Zijâda al-Sejbânî (st. 594)

q-» j ¿4—jL*.c ^  } Ibn
Challikän, n°. 818, ed. Wüstenfeld, IX , 82. Dasselbe wird auch von Ibn 
al-Kasîra, einem Stilisten des Almohadenreiches, berichtet, al-Marrâkisî, 2. 
Aufl., 115, 15.
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sei *)- Denn gerade den Zaubersprüchen war in jener alten 
Zeit die Sagc-Form eigentümlich. Man bringt dieselbe auch 
später in Legenden, in denen von Exorcismen die Rede 
ist, immer zur Geltung 2) und behält sie auch im Islam 
in Heilsprüchen (ju yü ) 3) und besonderen, dem Propheten 
zugeschriebenen wirksamen Schutzgebeten 4) bei, während 
sie in gewöhnlichen Gebeten vermieden werden sollen5). 
Auch die heutigen Rakwe’s gegen das böse Auge u. a. m. 
sind im Sagc gehalten6). In der Literatur werden sogar 
ßettelsprüche in diese Form gekleidet7), als ob dieselben

1) Al-Muwatta’ , IV, 35. B. Tibb, n°. 46. Muslira, IV, 136. Ibn Chaldfln,

1. c. X V I , 183: 0 i> > ' CT

2) Vgl. besonders al-Azraki, Chron. Mekk., I ,  262, 5. ff.
o£

3) Rukja-Formeln des Propheten: 1

B. Tibb., n°. 38. Muslim, V, 36 ff.; 4 l —

t X—xL— Q i , Tirm., I I , 6 ’ 

'Ik d , I ,  398.

4) Z. B .: ‘ [J—^  ö j —c l
y

(Ĵ äj [< ^ iL.CL>5 < 1 £—
< "bi. Muslim, V, 307 [erweiterte Fassung: 'Ik d , I ,  397, unten].
Bei Ibn M&ga, 281, ist das Sag' noch weiter ausgeführt, indem das Gebet

mit den Worten beginnt: CP darauf wird 1. 2. 5. 3
aufgezählt. Auch das Gebet vor dem Eintritt in Medina, Tab., I I I ,  242S, 16, 
kann als Beispiel angeführt werden. Vgl. eine Sammlung von Beispielen im 
ltabi' al-abr&r, Cap. XXIX, und die vom Propheten überlieferten kurzen Gebete 
bei al-Iklisi, Kit&b al-nagm min kalam sejjid a l ‘arab wal-'agam (Kairo, 1302), 
33 fif. Auch die kurzen Talbija-Sprüche der Stämme sind im Sag', al-Ja'kübi, 
ed. Iloutsma, 1 , 296.

5) Man hat sogar ein Iladit dafür angeführt:

i l c Ä J l  j ,  Mustatraf, Cap. LXXV1I ( I I ,  325, oben).
6) Beispiele in ZDPV., X II , 214— 219.
7) Z. B. Tab. I I I ,  535 , unten.
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eine zauberische Wirkung zu Gunsten des Bittstellers aus
üben sollten. Ihr Ursprung liegt in der Form der Kähin- 
sprüche des heidnischen Alterthums, in denen sie unerläss
lich ist, denen sie ihren eigenthümlichen Charakter verleiht1). 
Auch in seiner Eigenschaft als Richter, in welcher er im 
Namen Gottes ein Urtheil fällt, verkündet der Kähin den 
Rechtsspruch in Sag,c-F,orm 2) (bezeichnend ist der Ausdruck:

£ o -  «.
^J! &C* 5̂ q L (j-» \-a1c Tab., I ,
1135, 7) und auch seine Antworten auf Scharfsinnsproben 
dachte man sich noch in späterer Zeit in dieser Form 3).

Den Kähinspruch charakterisirt eben und 4),

das geheimnissvolle Murmeln, mit welchem der Mann seine 

Wahrsprüche vortrug. Im Ausdruck selbst ist die
Vergleichung desselben mit dem Girren der Tauben ge
geben 3).

Wenn man auch annehmen muss, dass die in der Ueber-

1) Statt vieler Beispiele erwähnen wir nur die Prophezeiungen der K&hina 
Zarifat al-chejr über den bevorsteheden Dammbruch in Südarabien, al-Mas'üdi, 
Murflg, TU, 379, 5 ff; 381, 5 ff; 382, 1, vgl. ibid., 387— 389.

2) In späterer Zeit hat man sich auch den Vortrag der streitenden Parteien 
in dieser Form vorgestellt; vgl. z. B. das Ehepeaar aus dem Volke (radis vor 
dem Tasm-Könige lm lik, Ag., X , 48. Hudba sagt von seinem Gegner, der

mit ihm vor Mu'äwija al9 Kläger erscheint: iuXP, Ag., X X I ,

270, 7. Der Vater eines treulosen Sohnes trägt die Klage gegen denselben 
vor 'Omar im Sag' vor; Hudejl., ed. Wellhausen, 69, oben.

3) I. Badrftn, 170, 8.
4) I. His&m, 171, 7; vgl. Jes , 8 , 19, wo von den jidde'önim gesagt wird

D 'D Ü D liD n; dies PUD w*r(l zumeist vom Girren der Turteltauben 
gebraucht. Ich möchte die Möglichkeit andeuten, dass die Erklärung des Wortes 

von diesem Punkt aus versucht werde; es wäre dann eigentlich ein

Synonym von

5) wird übrigens auch von anderen Thieren gebraucht: von den
Klagetönen der Kamele, Mutammim, bei Nöldeke, Beiträge, 102, ult. Hud. 

280, 2 : Ag., X III , 5, 21, (vgl. Kämil,
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lieferung vorkommenden zahlreichen Kahmsprüche, wie 
wir deren namentlich in den Darstellungen der dem Er
scheinen Muhammed’s unmittelbar vorangehenden Periode 
in grösser Anzahl finden, wohl sammt und sonders Er
dichtungen der muhammedanischen Ueberlieferer sind, so 
sind sie dennoch für die Kenntniss des formellen Charak
ters solcher Sprüche immerhin maassgebend. Man konnte sie 
ja nur in solcher Form erfinden, in welcher die alten Vor
bilder *), und auch die Sprüche der zeitgenössischen Zau
berer abgefasst waren. Und an dieselbe Form hielten sich 
ja auch Muhammed2) und seine Rivalen, die ihren Mit
menschen Kunde vom Himmel zu bringen hatten 3), und 
in derselben Form Hess man auch die Seherworte des Kuss 
b. Säcida auf dem Markte von cUkäz ertönen 4). Noch von 
Muchtär 5) und seinem Parteigänger cAbd Allah b. Nauf6) 
erfahren wir, dass sie prophetische Aussprüche und Orakel

493, 16); auch von den Ginnen, LA., V II , 34, 25. Nach der muham
medanischen Legende rufen Tauben und Turteltauben in ihrem Girren den Na
men Gottes an, ZDPV., V II, 103, n°. 149 (Hassan, Diwan, ed. Tunis, 1 2 1 ,1 , 
ist Fehler für

1) Vgl. al-A'sä, bei Tab., I, 773,11. I. Hifi., 47, 11: ^

2) Freilich ist es eine weitläufig verhandelte Streitfrage der muhammedani
schen Theologen, ob man den Kor&n als Sag' betrachten dürfe. Die Leute 
bieten alle Spitzfindigkeit auf, um dem Gottesbuche diesen Charakter abzu
sprechen , wodurch es leicht mit den Zaubersprüchen auf eine Linie gestellt 
werden könnte, al-SujAti, Itkän, I I , 110 ff.; man müsse vielmehr die Ho- 
moioteleuta des Korän nennen, Ihn IIa££a, Chizänat al-adab, 423.

3) Musejlima, Tab., I ,  1738, 16: o L-c LjS W J ! ibid.,

1933, 6 ; Sagftli, ibid., 1915, 13; 1916, 10 ff; Tulejha, ibid., 1897, 9, ff.
4) Ag., XIV, 42.

C - 0 5  v»

5) Kamil, 596: Ltyta q '
Wellhausen, Heidenthum, 130. Eine Probe solcher Sag'-Offenbarung des Much- 
tär, Tab., I I , 563, 11 — 17.

6) Tab., ibid., 736, 10 ff. Von den Nachahmungen des Korän habe ich 
anderswo gesprochen; in Sag'-Form gehaltene Nachahmung koranischer llede
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in Sa^c vortrugen und vorgaben, dieselben aus göttlicher 
Offenbarung zu haben. Das Sag' war eben von altersher 
die Form, in der sich Inspiration und Offenbarung be
kundeten. Angeerbte Vorstellungen, die sich mit dieser 
eigenthümlichen Assonanz verbanden , drängten ehrliche Be
geisterung zur unwillkürlichen Wahl dieser Form und in 
ihr gestaltet sich auch das falsche Pathos betrügerischer 
Absichtlichkeit. Alles geheimnissvolle, der grossen Menge 
verschlossene Wissen kommt in Sag^-Form zum Ausdruck >). 
Die Genealogen 2) , deren Stammvater ja eigentlich der 
Kä’if ist —  und auch der cÄ3if hat aus dem Vogelfluge 
genealogische Fragen erschlossen — 3) benutzen dieselbe 
in ihren Sprüchen; auch die Wetterpropheten 4) geben ihre 
Regeln in Sagc-Sprüchen kund 5).

von M a’miln al-Häriti wird nach einem Bericht des Abu 'Ubejdä mitgetheilt 
in den Amäli al-Käli (Hschr. der Pariser Nationalbibliothek, Suppl. arabe, 
n°. 1935), fol. 73b.

1 ) Auch schriftliche Prophezeiungen; vgl. z. B. Chron. Mekk., I I , 69 ,14 ff.
2) S. Muhammed. Studien, I ,  183 (besonders die, Anm. 4 und 5 ange

führten Stellen) und 184.
«M — O

3) Mejd., I, 299, zu dem Sprichw.

4) Vgl. al-Kazwini, ed. Wüstenfeld, I , 42, 1 1 ,  von den Sternen:

Ls.xs Uj ^

O ^ U i5. In den darauf folgenden Artikeln über 
die einzelnen Gestirne werden solche Sag'-Regeln aus der arabischen Ueber- 
lieferung reichlich mitgetheilt. Sag'-Sprüche über die einzelnen Nächte des 
Mondmonates, al-Mas'üdi, Murüg, I I I ,  426— 429. Eine Reihe von Sprüchen, 
welche die Sternbilder betreffen, theilt auch Ibn al-Atir (st. 669) mit in sei
nem Buche: o ls^ L ^ vl^  (Hschr. LH ), fol.

19 ff., u. d. T .: ^**5! S  J - * » .

5) Ibn Kutejba, Kitäb al-anwH’, bei al-Sujüti, Muzhir, I I , 362: Jl5

g j t  l j .x JI. Unter derselben Ueberschrift werden Wetterregeln mitgetheilt

V, 192; £ * 3 ,  X , 175; LgJ, X X „ 1 2 6 ;  vgl. die Wetterregeln bei
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Auch die alten Hi(ja -Sprüche, welche vor dem Kampfe 
gegen den Feind geschleudert wurden, um dadurch seine 

' Vernichtung zu bewirken, werden wohl in solcher Form 
zutage getreten sein. Wir besitzen noch den Rest einer 
solchen alten Verwünschungsformel *) in folgendem Sagc:

°  r , ) o m .  o f w

« welches man noch in späterer Zeit im Kampfe

an wandte 2), sowie denn die Sagc-Verwünsch ungen auch noch 
aus jüngerer Zeit bezeugt sind Wir können in diese Reihe 
stellen die Verwünschungen, welche Muhammed gegen die

ihn bekämpfenden arabischen Stämme richtet:

> 0 ^ ) 0
(4 < ^ j^ 5 . Auch wenn die Verwünschung nicht ge

Tebr. zu Ilam., 951, v. 2. Am reichlichsten sind solche Regeln in Ibn Ham- 
diin’s Tadkira gesammelt; daraus hat dieselben Kremer i. J. 1851 mitgetheilt: 
Beiträge zur Kenntniss der Geschichte und Sitten der Araber vor dem Islam 
(Wiener Sitzungsberichte, Phil. hist. CI. V I, 444— 449). Auch die modernen 
volksthiimlichen Bauernregeln sind in solche Form gefasst, Jewett, Arabic 
proverbs and proverbical phrases, n°. 156— 158, Stumme, Tunesische Märchen 
und Gedichte, I ,  112, n°. 129 ff. Hierher gehören auch die an die koptischen 
Monatsnamen gereimten Bauernregeln (l)evises qui accompagnent les noms des 
mois coptes) der ägyptischen Fellähin, welche Artin Pascha gesammelt hat 
(Bulletin de l’ Institut egyptien, 1891, 250— 270).

1) I. Ilis&m, 641, 12; vgl. Usd al-g&bä, I I ,  112, 11. Bezeichnend ist die
Ueberlieferung über die Hinrichtung des Chubejb b. 'Adi in einem alten Be
richt bei al-FÄkihi, Chron. Mekka, II , 16. 17. Der Berichterstatter, ein 
Augenzeuge des Ereignisses, fügt hinzu: »Ich befand mich unter dem Publikum
und hätte nicht geglaubt, dass (nach jenem Fluche des Chubejb) jemand von
ihnen übrig bleiben werde".

2) Z. B. Tab., II , 361, 12; I I I ,  197, 15.

3) Vgl. ibid. I I ,  1486, 4 :  ‘
~ ,  £

« ly j l  £9 3̂ Oji^.

4) B. Grihäd, n°. 97. Mag&zi, n°. 31. Tauhid, n°. 35. Al-Bejhaki, ed. 
Nylander, 79.
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gen eine Gesammtheit, sondern bloss gegen einen Ein
zelnen gerichtet war, hat man sich dieser Form bedient, 
wie man aus einem auf Astnä3 b. Chäriga gemünzten Fluch

des Muchtär ersehen kan̂ : < fUJLjl
^  £■ -  O -  w  O -  O

Als Asmä5 davon hörte, sprach er: Hat wohl Abu Ishäk 

gegen mich Sagc gesprochen £^u*)? Es ist keines 
Bleibens, wenn der Löwe gebrüllt hat2). Er verliess denn 
auch aus Furcht vor der Verwünschung seinen Wohnort 
Küfa, um nach Syrien auszuwandern.

Ferner hat man in verschiedenen Erzählungen in alter
tümlicher Weise nachgeahmte Verwünschungen ange
bracht und die bei solchen Nachahmungen angewandte 
Form bietet Anhaltspunkte für die Folgerungen, zu denen 
man hinsichtlich des formalen Charakters solcher Verwün
schungen im Alterthum berechtigt ist. Auch die Form der 
Kähinsprüche kennen wir ja nur aus solchen Nachbildun
gen. Man geht auch in unserem Falle nicht fehl, wenn 
man behauptet, dass bei der Nachahmung der Verwün
schungssprüche jene Form beibehalten wurde, von welcher 
man die überlieferte Kunde hatte, dass dieselbe im Alter
thum beim Ausdruck solcher Gefühle zur Anwendung 
kam. Dies kam auch dann zur Geltung, wenn man die 
feierlichen Acte des Alterthums in frivoler Weise auf die 
allergewöhnlichsten Verhältnisse des Lebens übertrug. So 
lässt man den Imr^ul-Kejs, den sein Vater, um ihn von 
den Weibern, denen er den Hof macht, fernzuhalten,

1) Ag., X I I I , 36, unten f.
c. i  .

aus Näb., 5, 41. Mejd., I I , 148, 20

(vgl. 'Amös, 3 , 8).
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zum Kleinviehhirten degradirt, folgende Verwünschung 
gegen die unbotmässige Herde aussprechen J):

Für die Form ist es interessant, dass hier das Fluchwort 
mehreremal, und zwar immer vor Beginn einer neuen 
zweigliedrigen Assonanzgruppe wiederholt wird. Dies mag 
wohl alterthümlichen Verwünschungen nachgemacht sein.

Die traditionellen Berichte über arabische Poeten geben 
uns öfters Gelegenheit, die Beobachtung zu machen, dass 
die mit den alten dichterischen Verhältnissen zusammen
hängenden und nur aus ihnen verständlichen Momente 
an vereinzelten Fällen bis in die muhammedanische Zeit 
als Rudimente jener alten Verhältnisse in kümmerlichen 
Resten sich erhalten haben. Es ist sehr nützlich, auf solche 
versprengte Ueberlebsel zu achten. Die umejjadische Zeit 
war überaus geeignet, solche alterthümliche Erscheinun
gen zu conserviren. £>

Man glaubt einen Schamanen vor $ich zu haben, wel
cher im Zustande der Exaltation seine Zaubersprüche von 
sich giebt, wenn man über den Regez-Dichter Abû-1-Nagm 
(Zeitgenossen des Farazdak) die Nachricht hört2), dass ihm, 
«wenn er seine Verse recitirte, der Schaum vor dem Munde 
stand und dass er dabei seine Kleider (gleichsam rasend)

55 — _o£ c-
von sich warf » (L̂ j <_$') ¿ulxij uX-iôl 1*31

Auch die Anwendung des Sagc im Higa3 hat sich bis 
in eine Zeit hinein erhalten, in welcher der ursprüngliche

1) Gamliara, 38, 20.
2) Ag., IX , 78, 10. Es ist wohl nicht Zufall, dass (oben, S. 54.) eine alte

Higä’-Formalität durch denselben Abû-1-Nagro dargestellt wird.
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Charakter jener alten Form der Verwünschungssprüche so 
viel wie vollends aus dem Bewusstsein geschwunden war *) 
und auch das Higä5 selbst seine ursprüngliche Bedeutung 
seit langer Zeit ganz und gar eingebüsst hatte und bereits 
nichts mehr war, als der Ausdruck individueller Gehässig
keit und persönlicher Rivalität der Dichter, die einander 
damit verfolgten. Wir erfahren nämlich, dass der berüch
tigte Schmähdichter Ibn Mejjäda einem ändern Dichter 
Namens Hakam ein Stelldichein nach Medina gab, um 
sich mit ihm zu messen. Leute aus dem Stamme Kurejs, 
die mütterlicherseits mit dem von den B. Murra stammenden 
Ibn Mejjäda verwandt waren, wollten ihn davon zurück
halten , dass er sich dem Hakam stelle. «Wie könntest du 
ihm entgegentreten, da du ihm doch nicht ebenbürtig 
bist? Er könnte unsere Mütter und unsere mütterlichen 
Onkel und Tanten schmähen, denn er hat eine böse Zunge». 
Hakam konnte nämlich viel Sagc sprechen.

Iä^Uv. Darauf erwiderte Ibn Mejjäda: «Wenn ich 

mit ihm zusammentreffe, so spreche ich, noch bevor es 
zum Wortkampf kommt, ein Sagc gegen ihn, durch wel

ches ich ihn zu Schanden mache». (J.-aJ>
m •

«j Ä.rA*i2sl l*^u« Und daranf wird ein solches Sagc
____  °  — wv

mitgetheilt, mit den Worten beginnend: ¿JÜ'j

(J gjt <üLsiW Wir ersehen hieraus, dass

noch in der Umejjadenzeit (unser Dichter blühte während 
der zweiten Hälfte der Regierung dieser Dynastie) das Sagc 
gerade zu Higä3-Zwecken üblich war, und können daraus

1) Ein Beispiel dafür bietet ein aus der Zeit 'Omar’s überliefertes Higa’ 
zwischen al-Chawwät und dem Judenfreunde 'Abbäs b. MirdtU, Ag., X III, 
71, unten. 2) Ag., I I ,  100.
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schliessen, dass dies ein Residuum aus jener alten Zeit 
ist, in welcher Sagc als die eigentliche H i^ -F orm  galt.

sogenannte Recjez. Dasselbe ist im Grunde nichts Anderes

bart sich vornehmlich darin, dass in den älteren Gestal
tungen der Re^ez-Gedichte die einzelnen Glieder gemein
samen Reim haben (nicht wie bei den entwickelteren 
Metren nur die zweiten Halbverse untereinander) und dass 
die Theilung der Zeilen in zwei Halbverse in denselben 
noch nicht durchgedrungen ist, sodass am Schluss der 
kürzeren Regez-Gedichte überaus häufig ein überschüssiger

Ferner ist für das Yerhältniss des Re^ez zum Sagc in 
Betracht zu ziehen, dass es noch manches metrisches Re
siduum aus jener Zeit giebt, in welcher das regelrechte 
Schema des Regez-Verses erst in Entwickelung begriffen 
war, in welcher es sich erst zu seinem Schema heranringt, 
zu dessen voller Herausbildung es aber noch nicht ge
langt ist. Dabei denke ich zunächstx) an Stücke, wie das 
alte Trauerlied (Ag., X , 29, 9 ), welches nach der Ueberlie- 
ferung ein Mann aus dem gurhumitischen Stamm der Dari(?) 
auf den Tod des Härit b. Zälim gedichtet haben soll2) :

1) Um nicht verdächtige Producte wie I. Hisäm, 47, 7. 8 , (Ibn Khordad- 
beh ed. de Goeje 145) mit herbeizuziehen.

2) Mein Freund S. Fraenkel hat mir in der Herstellung und Erklärung 
dieser Zeilen die besten Rathschläge ertheilt.

VII.

Das älteste metrische Schema der arabischen Poesie ist das

als rhythmisch disciplinirtes Sagz. Dieser Charakter offen

Halbvers vorhanden ist. Jedes Glied (Halbvers) steht noch 
für sich und entspricht je einer Fikra des Sa£c.
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* U * L-axILts iy> * (! LLo » ^b> b

*  Lac ^Lx> *  ( 3 ( 2

« 0 ,  Härit, Ginnenabkömmling (oder (jrinnengleicher, 
(iinnischer), Edler, Falkengleicher, nicht warst du ein 
Dickwanst (Einfaltspinsel), ein im Haus Herumliegender, 
Niedriger, Feister, mit Ohnmacht Erfüllter» 4).

Das metrische Schema —  ~ -  ' —
kann hier nicht als Verkürzung des ursprünglichen Regez
oder gar als verkürztes Basit5) betrachtet werden, wie 
solche Verkürzungen in relativ moderner Zeit hervortre
ten0); sondern es ist in einem so alterthümlichen Stück 
als Reminiscenz an jenes Stadium anzusehen, in welchem 
das Regez, wie wir es heute haben, und wie es wohl
auch schon zur Zeit der Entstehung jenes Trauerliedes
existirt hat, noch nicht zur festen Ausgestaltung gelangt 
war, sondern sich eben erst aus dem numerisch undisci- 
plinirten Sagc herausarbeitet, welches in alter Zeit in 
Trauerliedern angewandt wurde 7). Denn eben das Trauer

1) Ag.,

2) Ag., Die Correcturen hat Fraenkel vorgeschlagen.
* J

3) wird hingegen als rühmliche Schönheit bei einer Frau gepriesen. 
Hud., 244, 8 .

4) Im Trauergedicht preist man gern in negativer Weise; vgl. al-Chansä, 
ed. Bejrüt, 118.

5) Freytag, Darstellung der arab. Verskunst, 449 , ult.
6) Im II. u. III. Jhd. reduciren einzelne Dichter die Regez-Halbzeile auf 

ein einzelnes mustaf'ilun; im regelmässigen Schema müssen deren mindestens 
zwei vorhanden sein (s. Excurse und Anmerkungen, V).

7) Eine Reminiscenz daran: Ibn Numejr al-Takafl, K lm il, 43 , 2 : b S

Todtenklage in Sag' findet man bei Mejd., I I ,  137,
S■

Sprichw. J e iäJ " i). Ilud., n°. 211 , Ende. Tab., II, 370, 6. Die me
trische Martija der Ganfib über ihren Bruder 'Omar Dü-l-kalb wird durch 
Sag' eingeleitet bei al-Sukkarl, Chiz. ad.. IV, 353, unten.
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lied scheint es besonders gewesen zu sein, worin man dies 
alte Schema zur Anwendung brachte *).

Viele Theoretiker der arabischen Poetik mögen dem Regez 
den Charakter des Si r  gar nicht zuerkennen, oder sie
scheiden wenigstens die beiden Kategorien der Gedichte
von einander8). In den Nawädir des Abu Zejd al-Ansäri
(st. 214/16) wechseln mit einander die Kapitel: bäb Üir und 
bdb regez. Der seiner etymologischen Bedeutung nach un
klare poetische Terminus karul, der uns bereits in alten 
Gedichten begegnet :!), soll eben das wahrhafte, künst
lerisch gegliederte Gedicht in seinem Unterschiede von dem 
nachlässigen Gange des Regez unterscheiden 4). Jedoch hat 
sich diese Ansicht von der Ausschliessung des letztem
aus dem System der wirklichen Poesie in Üer arabischen 
Literatur nicht behauptet, obwohl andererseits eine gewisse 
Herabsetzung desselben, als volksthümlichen Knittelverses 5),

1) Verwandtes Metrum finden wir auch in dem Trauerspruche Tab., I , 
1692, 5. Unvollkommenes Regez zeigt auch der der Zauberin Zarkä’ al-Jaraäma 
zugeschriebene Seherspruch, Ag., IX , 175, 11. Chiz. ad., IV, 300,11. al-Tebrizi 
zu Näb., 5, 35 (30) in Ten ancient arabic poems, ed. L yall, 156, 10— 11.

2) LA., s .v .,  V II , 217; vgl. al-Bejdäwi, I I , 164, 21. Die Scheidung ist 
z. B. aus folgendem Ausspruch des Abü ‘Amr b. al-'Ala’ ersichtlich:

q J ^ 5 ^  Muzhir, I I , 242, 5 v .u .

Auch B. Adab, n°. 89, macht in der Aufschrift den Unterschied: ^

; vgl. Ag„ X X I, 89 , 3. Auf dem Titelblatt des Kitfib 
al-garib al-musannaf von Abft 'Ubejd al-Kasim b. Salläm (Hschr. L H ) wird 
eine Statistik des Inhaltes dieses Werkes zusammengestellt, u. a .: OtA—C j 

<Loo (3

o L o t  OlXcj < U uai Qjj&cy KjLiJibLi olu^t oba ji
LxxJ q U 5U Man sieht, wie auch hier die
Regez-Verse von den anderen scharf unterschieden werden.

3) llassUn, 66 , 4. Muzarrid, Muf., 16, 63.
4) S. Excurse und Anmerkungen, V.
5) Arbeiter recitiren solche Verse während der Arbeit, z. B. B. Salät, n°. 48, 

Ibn ltosteh, ed. de Goeje, 65, oben. Vgl. Stumme, Tripolitanisch-tunisische 
Beduinenlieder, 7, 1.
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gegenüber der Kunstpoesie nicht übersehen werden kann ,). 
In der That kommen im Regez die meisten metrischen 
Unregelmässigkeiten vor, sowie es auch constatirt ist, dass 
der unregelmässige Reim ikfa (der im Sagc des Koran auf 
Schritt und Tritt begegnet) nirgends so haüfig ist, wie 
gerade in Regez-Versen 2). In neuerer Zeit zumal ist das 
Regez in seiner künstlerischen Werthung vollends herab
gesunken; man betrachtet es als Metrum «für alte Weiber 
und Sclaven, die in Versen stümpern» 3).

Mit der Festigung des Regez wurde das Sagc allmälig 
auch vom Gebiet des Higä3 verdrängt. Auch für die Schmäh- 
sprüche trat das Regez ein, zu dessen frühesten Anwen
dungen ja ohnehin das improvisirte Kampfesgedicht ge
hört 4). Auch auf dem Schlachtfelde ist es an Stelle der 
ältern Sagc-Anwendung getreten 5). Mehrere Beispiele für

1) Man hat, wie e3 scheint nicht ohne Absicht, vermieden, in die Sechs 
Diwane Regez-Gedichte aufzunehmen. Nur einzelne Regez-Fragmente von 
Imru’ ul-Kejs, 44, 61 (beide beziehen sich auf die Ermordung seines Vaters) 
53, sind aufgenommen worden; aber auch von diesen fehlen zwei in den 
meisten Handschriften des Diwans.

2) S. eine eingehende Abhandlung darüber im Chiz. adab, IV , 532— 534.
3) In dem Epilog des Muhammed 'Otmán Gálái zu seiner Uebersetzung des

Racine (3 ä'Axftil o b i j a i , Kairo, Serkijja, 1311), 136, 8 :

4) Ag , X V I I I , 164, 12, u. vgl. Muzhir, I I , 243, 2 ; damit 
sind Verse gemeint, wie Hud., n°. 40 und 83. 'Ant., App., 12. Lebid, 33 (ver- 
muthlich auch App. Leb., 23) Ilam. 144 und die bei den Historikern zu vielen 
Dutzenden vorkommenden Kampf-Régez vom Auszug zur Schlacht bis zur Tödt- 
ung des Feindes, ln  den arabischen Volksbüchern, namentlich im Sirat 'Antar 
begleiten immer grössere oder kleinere Gedichte (in den verschiedensten Metren) 
die Zweikämpfe der Helden. W o dies nicht der Fall ist, sagt der Erzählerder

Sirat Sejf (1. A u s g . ,  IV , 58, 5): "^5
5) In Kampfessprüchen, welche im Sag' gehalten sind, bemerkt man zu

weilen, wie ein Glied unwillkürlich in richtigem Regez herauskommt, z. B. 
I. His., 720, 4 =  Muslim, IV , 252. I. His., 816, 15.



altes Higä’ -Regez kann man unter den klassischen Dich
tern bei Lebid finden *). Nach der Schlacht beim Ohod 
stand Hind auf einem Felsen und «regezte gegen uns» 
(L u  — so erzählt cOmar dem Hassan , um ihn zu
Gegengedichten anzureizen 2). Auch Ibn Mejjäda und Ha- 
kam (oben, S. 75.) setzen, nachdem sie sich früher im 
Sagc gemessen hatten, ihre gegenseitige Schmähung im 
Regez fort. Daher kommt es denn, dass das Verbum
I. VIII. bald die specielle Bedeutung gewinnt: höhnen,
schmähen 3). Es liegt sehr nahe, bei dieser Erscheinung an 
die Analogie des Griechischen zu denken, wo 'Ix^ßoi nicht 
bloss die im jambischen Versmass gebildeten Gedichte be
zeichnet, sondern speciell auch Gedichte mit spottendem 
Inhalt, für welche man nach dem Vorgang des Archilo- 
chos mit Vorliebe das jambische Versmaass verwandte. 
Und ebenso wie Plato in seinem Gesetzsystem (Republ., XI, 
935, E) gegen die Verfasser solcher Jamben harte Strafen , 
unter Umständen sogar Landesverweisung, verhängen 
möchte, so wollten auch unter den Arabern die ersten 
Chalifen das Higä3 als criminelle Sache betrachten 4). Dass 
Rejez die specielle Bedeutung Spottvers annehmen konnte , 
ist eine Erinnerung daran, dass man das Higä3 besonders 
in diese Versform gefasst hat. Einige Beispiele für diese 
Anwendung des Wortes: ^  o'J> ^  LjLoi

¡ule. jJJi L j~-j ö! (Mejd.,
I I , 42, 2); al-Farazdak sagt zu Dü-l-rumma: Dich nimmt 
das Beweinen der Wohnungsspuren vollends in Anspruch,

1) Insbesondere n°. 34. Vgl. auch die Hig&’-Verse Ag., XV, 55; vielleicht 
gehört auch Irnrk, n°. 53 in diese Gruppe.

2) Tab., I ,  1416, 2.
3) Vgl. Ag., X X I, 267, 7.
4) Muhammed. Stud., I ,  44, Anm. 2.
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während jener Sclave (Hisäm al-Mari) (Ag.; Y I I ,
61, 14). Daher sagt man von der gegenseitigen Schmähung

£ £
'). — pl« als Bezeichnung des Schmäh-

spruchs, z. B. in einem Verse des Kumejt: «Als ob die Mee
reswogen in ihrer Brandung die Schmähsprüche der Aslam 
wären, wenn sie die Gifär schmähen» 2). Dieser mächtigen 
Vergleichung kaum an die Seite zu stellen ist der Einfall 
des Dü-l-rumma : «Es folgt ihnen (den Eselinnen) ein Wild
esel 3), als ob sein Geschrei an ihrer Seite das Regez- 
machen des Schmähers wäre» 4). In diesem Verse wird 
V III , das gewöhnlich von den Donnerwolken gesagt wird 5), 
wie I oder III gebraucht, wenn man nicht vielmehr an-

1) Vgl. Diwan des Hutej’ a, Einleitung, 18 ff.
2) Ág , I ,  139, 11: , j

-  o  *  3 £  o  -  i ► "  > *’ *

Cf* JaxLIoiJI q IÍ

Vgl. Kämil, 323,19, von DŰ-1-rumma.
3) Der die Heerde anführende Wildesel wird mit Eigenschaften, die stark 

an die Schilderung bei L eb id ,116 , v. 2 ff. (vgl. Mu'all., v. 65— 66. Zuhejr, 
Delectus, 108), Imrk,, 10,8, erinnern, als Eigentümlichkeit Syriens erwähnt 
von Aristoteles, Wunderbare Gesch., 10.

4) Diwán (M S .), 67, 59:
3 3 «  3 -  S f i  0  ~  -  » 3

. .  ^  m C

Sehol.: CT*  ̂ ^

5) Z .B . Hud., 6 5 ,7 ; DŰ-1-rumma, Diwan, 52 ,1 . 2 :
3 3 w C. -  5

q Lí ' Ij
&  3 - 0 3  0 - 3  3 « -  -

*'— ytr*^ ¿üjl (¿Lä*w
+ ~ fi +

Auch von dem Summen des abgeschossenen Pfeiles, Abű Du’ejb, Diwán (Hschr. 
LH ), fol. 126a:

6



nehmen sollte, dass das Higä3 durch dieses Wort mit dem 
Donner v e r g l i c h e n  werde.

Es kommt die Zeit, in der auch das Higä3, das den 
Charakter der alten Zaubersprüche schon längst eingebiisst 
hatte, sich in jene künstlicheren Metra kleidet, welche 
sich in der arabischen Poesie geraume Zeit vor dem Islam 
ausbildeten. Es stellt sich hiedurch den übrigen Arten 
der Dichtung vollends gleich, bleibt jedoch immerhin eine 
gefürchtete Specialität gewisser Dichter, die, ob nun durch 
ihren sarkastischen Charakter oder durch ihre hierauf aus
gebildete Anlage, besonders als Hig^-Dichter hervorragen. 
Die, welche nach altem Stil im Spottgedicht noch immer das 
Regez pflegen, können nun mit diesen Kunstdichtern nicht 
concurriren und müssen, wie dies das Beispiel des eben er
wähnten Hisäm al-Mar5i dem Dü-l-rumma gegenüber zeigt, 
von anderen Dichtern gewissermassen poetische Almosen 
erbetteln. «0 Abü Harza — so sagt jener Hisäm zu Ge- 
rir — , was soll ich thun ? Jener spricht Kasiden, ich 
aber kann nur Regez; Regez kann aber der Kaside nicht 
die Wage halten. So hilf du mir doch aus!» J). Nicht jeder 
Regez-Dichter war zugleich, wie dies al-Aglab al-cIg*li 
von sich rühmt, auch der Kaside fähig8). Noch von ei
nem Dichter zu Ausgang der Umejjadenzeit wird als nicht

1 ) Ag., VII, 61 ,7  v .u .:  li'5 LX-yo&S! Lj

(jfj'Js—2  ̂ tXi iA-aaää]J pvßJ ; ibid., 62, 8, sagt der

Sohn des (rerir: ^ ¿ t .

Ausser dem Ausdruck finden wir auch H I für solche Aushilfe,

A g„ X V II, 14,13. Ibn Munädir ist mit dem Klagegesang (¿C>-Lu) der Taki- 
fiten über den Tod ihres Stammesgenossen nicht zufrieden und giebt zu diesem

Zweck aus eigenem eine Kaside:

gJI
2) Ag., X V II I , 1 6 5 ,3 ; vgl. Muzähim, ibid., X V I I , 150, 8 .



alltäglich hervorgehoben, er sei ¿>̂ 5̂  J âoäJI g, l̂Säa *). 
Hisäm al-Mar3i verfügte nicht über diesen Umfang der 
Formfähigkeit.

VIII.

Im Anschluss an unsere Erörterungen über die Stellung 
des Higä3 bei den alten Arabern wollen wir noch einen 
Kunstausdruck der arabischen Poetik in seinen/natürlichen 
Zusammenhang mit dem Higä3-Wesen einfügen. Es ist der 
Terminus l£äfija.

Von den bei orientalischen Philologen erwähnten Be
deutungen des Ausdruckes al-käfija scheint uns die ur
sprüngliche zu sein jene, welche man gewöhnlieh als ab
geleitete, durch Verallgemeinerung (ittisa) entstandene, zu 
erklären pflegt,

Die Philologen sagen nämlich: Käfija bedeute urspüng- 
lich die i&m silbe, das Reimwort oder den ifemfuss, und 
davon in übertragener Weise zuweilen auch die ganze Vers- 
zeile, ja sogar ein ganzes Gedicht. Ein neuerer arabischer 
Philologe 2) findet in der letztem Anwendung des Wortes 
die Figur pars pro toto, sofern der Name des Reims zur 
Bezeichnung einer Sache verwandt wird, von welcher der 
Reim nur einen Theil bildet. Wir glauben, dass sich die 
Sache in Wirklichkeit gerade umgekehrt verhalte. Käfija 
bedeutet ursprünglich einen dichterischen Spruch, einen 
Vers oder geradezu ein ganzes Gedicht; diese Bedeutung 
hatte das Wort zu einer Zeit, in der es noch keine Ter

83

1) Ag., XIV , 115,1. Einige Angaben darüber bei al-G&hiz, Kit&b al-hajwun,
fol. 189a. w

2) Muhlt al-muhit, s.v . O -* * , I ? 1069b:
da3 dort angeführte Beispiel ist verkehrt gewählt und dient gerade fürs Gegentheil.
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minologie der Poetik gab. Erst letztere eignete ihm die 
Bedeutung Reim zu und liess die ursprüngliche Bedeu
tung, deren Zusammenhang mit den Gewohnheiten des 
altarabischen Lebens in Vergessenheit gerathen war, als 
secundär erscheinen 1). Denn die Thatsache, dass Kafija über 
den Reim hinaus grössere Theile des Gedichtes und auch 
das ganze Gedicht bezeichne, liess sich angesichts der vie
len Beweisstellen für eine solche Anwendung des Wortes 
nicht gut aus der Welt schaffen 2).

Wenn der von den Fahmiten belagerte cAmr Dû-1-kalb 
zu den ihn Bedrohenden sagt: «Lasst mich nur noch so 
lang am Leben, bis ich fünfzig Kawâfî gesprochen habe , 
die ihr dann in meinem Namen weiter überliefern möget» 3), 
so hat er gewiss nicht Reimwörter darunter verstanden. 
Auch der alte Acéâ kann unmöglich letztere im Sinne 
gehabt haben, wenn er es mit Entrüstung zurückweist, auf 
seine alten Tage «die Kawâfî Anderer zu entlehnen» 4). 
Ein Plagiator ist ja nicht, wer Reimwörter Anderer be
nützt. Auch wenn der Dichter seinem Gegner damit droht, 
«dass er ihm mit feindlicher Rede und mit ausgesuchten

1) Nach Kögel, Gesch. der deutschen Literatur bis zum Ausgang des M it
telalters, 7, bedeutete auch das deutsche rim ursprünglich die Verszeile 
des Tanzliedes und wurde erst später auf das Vers ende und den Keim ein
geschränkt.

2) Ibn Itasik, 'Umda, Leipziger Iisclir., fol. 54a; ed. Tunis, 97, nach einer 
weitläufigen Darlegung der gewöhnlichen Erklärung und der Meinungsver
schiedenheit des Chalîl und des Achfas hinsichtlich der Lautgruppen, auf welche

die Benennung Kafija sich erstreckt: x - L f  . . j l V ^   ̂ g ; ^

»JJq er* ^  ^ üxiLäit
äiAxAoäJ! AjçslaJI q -» jiU/Oj (j-* ^5

gLw öl Vgl. auch Ibn Kejsan, bei W right, Opusc. arab. 48.

Al-Tebrîzî zu Ham., 55, oben; 299, v. 3.
3) Hud., ed. Wellhausen (Text), 52, 17.
4) Hutej’a, Einleitung, 43, 4.
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Käfija’s o i y )  entgegentreten werde» '), so kann er
ja damit unmöglich die letzten Silben der Verse gemeint 
haben, sondern mindestens die ganzen Verse oder auch 
ganze Sprüche. Und wenn man cOmar, die Poesie des Zuhejr 

charakterisirend, von diesem Dichter sagen lässt: JJöIxj ^

q-* ? dass er in den Kawäfi 
nichts auf einander häuft, und dass er nicht seltsamen 
Ausdrücken nachjagt2), so kann damit sicherlich nicht 
die Eigentümlichkeit der Reime 3), sondern nur die der 
Gedichte 4) des Zuhejr gemeint sein. cUwejf al-kawäfi hat 
diesen Beinamen von seinem Spruche erhalten: « Ich sage: 
jeder ist ein Lügner, welcher vorgiebt, dass ich die 
Kawäfi nicht gut mache (l_A_slj.Ji.JI wenn ich
spreche» 5). Damit will er nicht sagen, dass seine Feinde 
seine Reime schlecht finden, sondern wohl, dass man ihm 
die Fähigkeit zum Dichten abspricht. Dasselbe gilt an
dererseits von der Bezeichnung des Tarafa als « Schatz der 
Kawäfi6) und ihre Stadt» y S ) ; auch
damit will man nicht die Reimfertigkeit des Tarafa rüh
men 7), ebenso wenig wie der Dichter Suwejd b. Kuräc in

1 ) Hud., 7 2 ,2 ; vgl. zu 0 ^ 5  Ag., I I I ,  23 ,24 : L o l  ^

.

2) ‘ Ikd , I I I , 117,15.
3) über XJJ&LstiJJ s. Ibn al-Atir, Al-matal al-sa’ ir, 178 ff.; keine von den 

Definitionen lässt sich auf Reime anwenden.
4) In der That haben andere Versionen: 5̂ oder gar:

sJäJaxit q -% , Ag., IX, 1 4 7 ,3 .2 2 ; vgl. Gamhara, 25 ,20.

5) Ag., X V II, 10 7 ,25 ; vgl. 10 8 ,2 : ^  *JIj

6) Al-Haroadänl, Makäraät (ed. Bejrüt, 1889), 3, 2. Auch al-Mutanabbi
rühmt sich als q A  Oiwiln (ed. Kairo, 1308), I I ,  404, v. I.

7) Vgl. G erir, Ag., V I I , 60,11 v .u .; 69 ,5  v .u . (172, 5). Gamhara, 35 ,22 :

l ^ J l j  — i. Lg.. iÄ mA I^n al-Fakih, ed. de
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dem bekannten Gedichtchen, in welchem er schildert, wie 
ängstlich er die Kawäfi zurückhält, ehe er sich zu deren 
Veröffentlichung entschliessen kann ‘), mit diesem Worte 
die bedächtige Feilung der Reime gemeint haben konnte. 
Und endlich, wenn der Dichter seine Käfija mit einem 
buntgewirkten Kleide vergleicht2), so hätte eine solche 
Vergleichung gar keinen Sinn, wenn die Benennung Käfija 
sich bloss auf den Reim bezöge.

Wir möchten noch weiter gehen und die Meinung aus
sprechen, dass das Wort al-käfija, welches freilich, wie 
auch das zuletzt erwähnte Beispiel aus der mittlern Umej- 
jadenzeit zeigt, bei Dichtern der jungern Epoche unzwei
felhaft auf Gedichte jeder Art angewandt wird, in den 
ältesten Zeugen seiner Anwendung für die Bezeichnung 
einer ganz bestimmten Gattung von Versen und poetischen 
Sprüchen gebraucht wurde. Wenn wir die uns zugänglichen 
Reste der ältesten arabischen Dichtung durchmustern , ge
langen wir zu dem Resultate, dass das Wort vorzugsweise 
von Schmähsprüchen gebraucht wird, dass es ursprünglich 
ein Terminus des Higa war, ehe es auf Gedichte und 
Verse im Allgemeinen, ohne Rücksicht auf Richtung, 
Zweck und Inhalt derselben, angewandt ward. Nur unter

Goeje, 39, 8 (von Imru’ ul-Kejs). Bekannt ist der dem Muhammed zugeschrie
bene Spruch: Lgjlj ^ ^ 5  I jl ; sunnitischer Eifer hat denselben

in folgender Weise erweitert: Ijt LgjL Lgüäw

bei Ihn Hagar alHejtami, Al-Fatäwu 
al-haditijja (ed. Kairo, 1307), 197. Im selben Sinne wird auch das Wort 

angewandt. So sagt im Kitäb al-hajda (gegen Ende) al-Kinani zum V o r

sitzenden Chalifen:
(Hschr. LH). *

1) Ihn Kutejba, ed. Rittershausen, 1 9 ,1 3 =  Nöldeke, Beiträge, 22 ,12 ; 46 ,3  
v. u. Das »W eben», »Feilen* und »Entlehnen* der Kawäfi (auch hier unmög
lich Reime): Ag., XV, 147,20— 23.

2) Ilud., 96, 1.
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dieser Voraussetzung kann man Stellen wie z.B. folgenden 
Vers des Acsä richtig verstehen1): ,

^  ^  O O ---- - 9  5 5 -  o

~y  ̂ ¿¿■x5L™5 ^

d. h. «meine Dichtung treibt zu ihnen einen Spottspruch, 
und mein Gedicht wird ihnen zur Vernichtung». Hier 
und an vielen ähnlichen Stellen zeigt sich die ursprüng
liche Bedeutung des alten Ausdrucks, als Spruch, der 
dem Feinde Verderben bereitet. Wenn er von feindlicher 
Seite kommt, muss er «abgewehrt (vertrieben) werden, wie 
der hurtige Knabe den Heuschreckenschwarm vertreibt»:

(2 ta!r ->  f X e  oLi IJrfi o5J>i
Diese Bedeutung erweist sich als die ursprüngliche, wenn 
wir in Betracht ziehen, mit welchen Dingen die Kawäfi 
am häufigsten verglichen zu werden pflegen, die Beziehun
gen , in welche sie bei alten Dichtern, denen auch jün
gere gerne nachahmen, gesetzt werden.

Die Kawäfi werden, und dies deutet vornehmlich auf 
Schmähsprüche, am liebsten mit gefährlichen Waffen und 
Wurfgeschossen verglichen 3) , die der Dichter wie Pfeile4)

1) öamhara, 6 ,24 . ' f  _ ?  I |
2) Imrk., 11 ,1 . Wir geben der Lesart Käm., s. v. ^ 3 ,  den Vorzug vor \ y JT7

jener der Ahlwardt’schen Ausgabe: (LA., 189, ult.: Io La> ) .   ̂ fs .
Das Gedieht kann übrigens kaum defliberühmten Imrk. zugeschrieben werden;
Klmfls (TA.), I .e ., führt v. 1 von Imru’  ul-Kejs b. Bekr an. Es fehlt im Di- 
w&n ed. Slanc, sowie auch in den Commentar-Redactionen des Bataljilsi 
(Kairo, 1308), und des Abü. Sa'id al-Siräfi (Hschr. L1I). Eine Reminiscenz an 
den Ausdruck in v. 1 findet man bei Muslim b. al-Walid, ed. de Goeje, 15 ,23 :
\j>\j? ^  o l 3 .

3) Am ausführlichsten und vollkommensten ist diese Vergleichung bei Lebid,
39, 70— 73, ausgesponnen.

4) Ilam., 646, v. 4 : g j|  K: ,̂1 ^  ; vgl. Achtal an Gerir, Diwän

1 6 3 ,6 : (j/» (¿k-U-i vgl. V III (ursprünglich:

mit Pfeilen um die Wette schiessen), Tab., I ,  1083 ,9 ; 1084,7. Hut., 20, 18.



(vgl. Genes., 49, 24) und Wurfsteine1) schleudert ( ^ j ) 8). 
In einer Ueberlieferung reizt der Prophet den Hassan zum 
poetischen Angriff seiner Feinde mit den Worten an: «Dein 
Gedicht ist ihnen gefärhrlicher als das Treffen der Pfeile 
in finsterer Nacht» (oben, S. 31, Anm. 1) 3). Der Higä3-

Dichter ist demnach auch tAJLj 0 L~JJIj JoJui, hart
im Steinewerfen mit Zunge und Hand (Zuh., 3, 33). Denn 
den Felsblöcken gleicht das Higä5-W ort4) ; «wenn es ins 
Rollen kommt, kann es keine Überlegung zurückhalten »,

-  o  y

1) Vgl. Farazd., 144, 9 : ü iA w a i , Tab., II, 108,15 : 5

vgl. auch das häufige u-aaäjL , Gamhara, 9, 6 v. u. S. auch Van Vloten's

Abhandl. über q I E'u .wJI (1891).

2) Muzarrid, Muf., 16,61. Kämil, 142,2. Gerir, Ag., X X , 171,19 :

g j i  ¿LxsLäj . Achtal, 12 3 ,11 : (seil, *~l!  ̂ Xxslib) ¿LLIXj

L ^ o ^¿\j . Tab., I ,  1646, 7 : t\ x c  ' Dsher
9

mit so viel wie »einer Sache beschuldigen« (Sftre 24, 6) ;  die falsche 

Beschuldigung, die man gegen jemand geschleudert hat, kehrt auf den Verleum

der zurück: Ü iA jjt  5 jäXJLi ^SAf i  ^

B. Adab, n°. 43. Man sagt auch: • ■ 0 ^  '<SAy  ^urc^ Spottgedichte
>

den auf einen Stamm geschleuderten Spott abwehren, erwidern: ci*— 1—<5

Farazd., 226, 4 ; vgl.
£ — _ 

ibid. 32 ,2  : |3Uc dasselbe ist: . .  . Q 51-* z. B. Acht., 105, 4. Man

vgl. auch den Gebrauch des synonymen schleudern (L-M'As der Wurf-

steine schleudert, Nöldeke, Beiträge, 194, ult.), verleumden. Vom Higä’: Muf.,
, 1 -  °  -

16 ,18. Farazd., 158,2, gegen 6 erir: ¿Nji (wo von der Be

deutung : verleumden nicht die Ilede sein kann); besonders:
Tab., I ,  1401,13.

3) Bei ähnlicher Gelegenheit sagt er von den Gedichten des Ihn Itaw&ha:

CP l_£"^ ’ al‘ Tirmidi, II , 138.

4) Vgl. J jy u , Ilassiln, Diw&n, 35, ult. K&mil, 141,19,
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tö* ¡. .̂mJU" j|yj

(Näb., 297 7); «eine Käfija wie die scharfe Spitze eines 
Wurfsteines »,

’̂ L-Ä-'O «¿jÄJ |*J Ö «A:> Jw>w« X-asL ä_5
(Tamim ibn Mukbil,TA., ^<X) J) ; « wie die Spitze einer Lanze 

(^LuJi iA> JJU iCölsj), bleibend, wenn der, welcher sie ge

sprochen , auch verschwindet» (Ham,, 299, v. 3. cUbejd b- 
Mäwija al-Tä3i 3) ) ; «eine Käfija, als ob in derselben Gift 
wäre» (d. h. als ob sie ein vergifteter Pfeil wäre)4) ; «niemand, 
den sie verwundet, kommt wieder auf: damit wende ich die 
Zunge der Leute von euch ab» (G., LA., ^ 4-i ,  X X , 218,

 ̂ & y S  S  w» £
oben)  9 Il\—jS L— ^  ¿4—x-sL—

^ y
Lgj ^¿.*o

«Sprüche, welche lodern wie die Flamme; wen der Dich
ter damit sticht, dessen Seele wird gedemüthigt» 5). «Sie 
finden Eingang in die engsten Räume; selbst da, wohin eine

1) Vgl. I.Iassän, 58, 11, wo der erste Halbvers völlig gleichlautend; die ganze
Kaside ist nach 'A jn i, IV, 563, richtig zu stellen.

2) LA., vO j, X V II, 385, hat für die Lesart »LyH .

3) Der ganze Vers findet sich wörtlich im Diwän der Chansä’ (ed. Bejrüt), 75 ,3 .

4) Muf. 3 4 ,9 3 : J U i, Tab., I I ,  350, penult. LA.,

vgl. Sibaw., I ,  204,21 . Auch Schwerter wurden vergiftet:

Lebid, 4 9 ,6 , Ag., X IX , 163,18. xä***. I. IliS&m, 47 2 ,10 : *3
W y . y - 5 M W
 ̂ ‘ ■‘Tj &£a .mO  K&mil, 677, ult.:

o ^ L o i  ; vgl. Mutan., II, 251 u lt.:

Talmud babyl., Gittin, 70a, über die Lanzen der Perser: ^D"1D"1 'O j'lbtf •
5) Hassän, I. Hisäm, 2 3 4 ,1 1 , anders Diwan, 58,12.
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Nähnadel nicht dringen kann, dringt ein solcher Spruch» *) 
(App. Tarafa, 8, 2 )s).

Vgl. auch Hud., 7 2 ,2 ; 120, 2 , wo Kawäfi speciell von 
Schmähversen gebraucht wird. Dasselbe zeigen auch viele 
Stellen aus dem Diwan des Hassan b. Täbit:

9, 2 : «Wir haben von den Macadd Tag für Tag Bekäm
pfung, Spott und Schmach zu erleiden;

Aber wer uns schmäht, den richten wir mit Kawäfi», u. s. w.
27, penult: «Jeder Mensch benutzt einen Brandstempel3), 

den die Leute (als Eigenthumszeichen) erkennen; unsere 
Stempel sind auslaufende Kawäfi; drücken wir damit ein 
Brandmal auf, so verkennen es die Leute nicht» u. s. w.

35,6, sagt er von den Schmähungen, die er gegen den 
cAbidi schleudert, sie seien «bleibende Kawäfi, welche 
die Rhapsoden in jedem Thale recitiren». Vgl. auch 66, 
2 v. u.

Besonders zwei Eigenthümlichkeiten sind es eben, welche 
(wie in letzteren Beispielen) den brandmarkenden Kawäfi 
zugeeignet werden. Sie verbreiten sich in alle W elt4) ; in

1) Vgl. Achtal, 105, 6 : lX rä j Lc i-XääJ vgl. fast wörtlich

al-Kuttum, LA., V, 58, ult.jZuhejr, bei Dyroff, 3 0 ,9 , vergleicht den Tadel mit 

Ahlen (y^)*
■C

2) Ibn Rasik, 'Umda (ed. Tunis) 40, 9, führt den Vers von Tarafa an.
3) Vgl. Ag. XII, 65, 6 v. u. Hat. 88, 4, und Note z. St. Al-Mutalammis,

) _ 
Mucht., 32, 3 : Ham., 194, v. 2 : (^AxJJ

Abö Temmäm, Diwän (Bejrftt, 1889), 443, 16 ff. Besonders

die auf Familienverhältnisse bezügliche iiblc Rede drückt ein auf. Ibn

Badrün, 170,4.

4) äl^JJ »Lpli g , f > ,  Ag., V I I , 4 0 ,2 3 ; X X , 171,20.

t 'Abid, Mucht., 99,4. Zuhejr., 7 ,7 .
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diesen Sinne haben sie oft die Epitheta (J ( 1
*

lX-jIj! 3). Die beiden letzten Wörter, neben welchen, so wie 
auch neben anderen Epithetis femin. gen.4), das Wort äüilS 
bezw. der Plural desselben auch weggelassen wird, bedeu
ten in dieser Verbindung: Gedichte, welche in die weite 
Welt hinauslaufen (und Verbreitung finden), sowie das 
Thier, welches mit diesen Epithetis bezeichnet wird, seinen

O — — —
Zustand als Hausthier verlässt (^*0^1 q* o -a ,J ), in die

& *

Wildniss läuft, um als Wild unbehindert umherzuschwei
fen. Die Epitheta beziehen sich demnach auf die Verbrei
tung der Schmähsprüche5).

1) Vgl. Hassàn, 6 3 ,7 : Jk -ä  q L s> <A-3 am Anfang
eines Spottgedichtes.

J 3

2) Als Plur. auch ¿ y * , Muslim b. al-Walîd, 8,14. Also nicht, wie Schwarz
lose Waffen der alten Araber, 111, übersetzt: »zerstreuter Vers", und erklärt: 
»Verse, die dem betreffenden Dichter zugeschrieben werden, aber nicht in 
seinem Dîwân, sondern anderswo stehen". Dies kann gelegentlich in der spätem 
Schulterminologie so gebraucht sein; aber wird ja von Gedichten ge
sagt zu einer Zeit, wo man von Dîwânen noch nich’ts wissen konnte. Das Wort 
wird in demselben Sinne auch zur Kennzeichung der Sprichwörter als weithin 
verbreitete angewandt, z. B. im Titel , Catal. Lugd. Batav., 2.
Aufl., I ,  220, oben.

£
3) &Ä90ii>, Muzarrid, Muf., 16, 58; vgl. auch Hommel, Actes du 

sixième Congrès des Orientalistes (Leide, 1885), II , i ,  401, wo das Wort 
»seltsame«, Z. 10 , nach Note 62 derselben Seite zu verändern ist. —  In

späteter Zeit wird auch von Melodien gebraucht, Ag , V, 128,6.

4) Z .B . o L K jS U ,  Näb., 30 ,3 . Muslim b. al-Walîd, 15,29. o L -J îL J l
wt y

LnöjlyiJt. al-A'sâ, Chiz. ad., I ,  89, 3 (Higä’ gegen 'Alkamab.'U lâta).
Hud., 252, 19.

5) Merkwürdig ist, dass al-Nuwejrî, Nihäjat al-arab (Leidener Hschr. n° 2 b,
£

136 ff.), unter '—’7*^  die Institutionen, Gebräuche, Aberglauben etc.
des Heidenthums versteht, wie z .B . die Bahîra, W asîla, das Ta'sîr, Älejsir, die

Azläm, das Begraben der Töchter, u. s. w. :
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Dann sind die Kawäfi unverwüstlich und nachbleibend; 
selbst nach dem Tode des von ihnen Betroffenen üben sie 
noch ihre W irkung1) ;  darin sind sie dem Fluche gleich 
(oben, S. 29, Anm. 3). Das Attribut ¿C-oL (im Sing. 
oder Plur.), wo es ohne Nomen vom Schmähspruch 
gebraucht wird, ist wohl auf ein selbstverständliches 
¿¿¿¿iS zu beziehen 2). Mit diesem Festhaften der Schmäh- 
spriiche hängt es dann zusammen, dass sie, einmal aus
gesprochen , nimmer rückgängig gemacht werden kön
nen. Selbst die Reue des Dichters kann daran nichts 
ändern3); ihre Wirkung ist durch das gesprochene Wort 
beschlossen. In dieser Anschauung 4) liegt noch ein Ueber- 
rest des ältesten Charakters der Hig-ä’-Gedichte als Zau
bersprüche.

i  *  y *  y i
äolcj lol&>i

Dies bildet den Inhalt von I I , n , 2, seiner Encyklopädie. Ich habe diese —  
wie es scheint —  völlig willkürliche Erklärung von Aw&bid sonst nirgends 
gefunden; al-Absihi, der ungefähr ein Jahrhundert nach al-Nuwejri schrieb, hat 
(ohne sein Vorbild zu nennen) seinem al-Mustatraf ein ähnliches Kapitel (das 
L1X.) einverleibt (ed. Kairo, 1275, I I , 101 ff.), das er gleichfalls überschreibt:

und mit den Worten beginnt: '-JjxJJ 

g jl tjili lXJjL
1) * L ä j  l\ .* j q » L—gJ Bisr, Muchtärät, 67 ,1  (vgl.

; ' 0
> l.Iassun, 12B, 4, und die in Muh. Stud., I ,  46> 

angeführten Stellen). Hingegen ist der Ruhm vergänglich, Zuhejr, 3 ,42.
2) Zuhejr, 1, 51, und oben, S. 91, Anm. 4.

3) Vgl. al-Hutej’a , Einleit., 20, Anm. 6. Zuhejr, 8 ,7 : qLi

« v  L̂ J.

4) Bei späteren Dichtern kehrt sie in ganz formelhafter Weise wieder. 

Boncher, 674, hat den Farazdak, 226,4, missverstanden, wenn er
y

übersetzt: vdont on ne peut repousser les traits».
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Nach dem Vorhergehenden dürfte es nicht als unwahr
scheinlich gelten, dass Käfija, Käwafi in ihrer ursprüng
lichen Anwendung nicht Verse jeder Art, sondern speciell 
Schmähsprüche bedeuten und dass diese Ausdrücke zur al
ten Terminologie des Hig-ä3 gehören. Allerdings wird 
eine sichere Bestimmung des Sprachgebrauchs erst dann 
zu erschliessen sein, wenn man auch die vielen noch 
unedirten Materialien altarabischer Poesie nach dieser 
Richtung wird durchmustern können. Fänden wir die 
allgemeine, unbeschränkte Anwendung dieser Benennung 
in Versen aus vorislämischer Zeit '), so böten dieselben 
(wenn anders ihre Echtheit keinem Zweifel unterliegt) 
einen Beweis dafür, dass die Verallgemeinerung der Be
deutung des Terminus bereits zu jener Zeit Platz gegrif
fen habe, aus welcher die betreffenden Verse stammen. 
Die Entscheidung der Frage nach der ursprünglichen 
Bedeutung der Käfija würde dadurch nicht beeinflusst 
werden.

Andererseits können wir noch an den guten Dichtern 
der mittlern Zeit die Beobachtung machen, dass, sie wenn 
auch die Verallgemeinerung des Gebrauches bei ihnen be
reits durchgedruugen war, das Wort mit grösser Vorliebe auf 
Schmähgedichte auwenden 2) und es in diesem Sinne mit 
Epithetis begleiten , welche demselben im Alterthume beige
geben zu werden pflegten. Wir möchten hier zwei Beispielen

1) Nöldeke hat mich z .B . auf Bisr b. Abi Chäzim, Mucht&r&t, 67 ,3 , auf

merksam gemacht: ^ ( d o r t  ist von Liebesgedichten 
die Rede); vgl. ibid., 75 ,6 .

2) Vgl. z.B . Farazd., 144, 11. -/Würden sie die harten Kieselsteine treffen,

q -» ^ saaoj". „Die Stricke der K* sind fest gefloch

ten gegen die Band Fadaukas (den Stamm des Achtal)», Gamhara, 169, v. 2 0 .—  
Ag., X IV , 161,4. Ham., 678, v. 1, u .a .m .
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aus dein ungedruckten Diwan des Dü-l-rumma Raum geben. 
1) 42, 2 6 -2 9  l) :

> — G -  9  o ^ G -5  > G — O w ) )  c „
LgJu2J.'i (2 £_>iA/0* ?L.O £̂_A_jL*a*

J » S -  6 o .  o  .  o  ¿ 3  o ,  >

^-5^° 0*5 «cX-a-ao-S (3 '¡L*o\jj
£ fi sst ? * c‘ r ~ " °

Lĝ ajuOox ^  «-XjfcÄj (4 Lgjläixj qULmJI ¿Lx-iSj
? -  O ̂  } O - 2 - m O „   ̂ ) o ^

1— l—£xj! L -̂Ot-Ö Ä..>bLo 0 - ^  l3
.£ "

«Es kommt zu euch von mir Lob- und Preisgesang, 
buntgewirkt, spröde, (aber dennoch ist) frisch seine 
Dichtungsart;

Die Zähmung eines am Zaum gehaltenen (Reitthie-
res)5) und jede Kaside, ist sie noch so widerspenstig 7
leicht bändige ich sie, wenn sie störrig is t6).

1) Das Gedicht fehlt in B  und so sind wir für die Heilung des schlech
ten Textes auf blosse Conjectur angewiesen.

2) Ms. ä j^ V ^ . Ueber vgl. weiter: »Alte und neue Poesie*.

3) Ms. allerdings ist in der von uns angenommenen Bedeutung
 ̂ o >

1*^- IV gebräuchlich. Zuhejr, M u'all., v. 36 ; ‘ Ant., Mu'all., v. 60 : j*_^\_JLye. 
Imrk., App., 4, 2.

4) Ms.: L^alaj. Von Gedichteu sehr oft: O i i i i ,  z. B. Ka'b b. Zuhejr. 'Ikd,
J - j O J *  Ö _

I I ,  2 5 ,1 0 : q ? ^ i-XJLc  Zuh., 10, 33: ojJaÄ<«.

Von einem ungebildeten Städter aus dem Higäz habe ich einmal das Wort 
nufib in der Bedeutung Gedicht anwenden gehört.

5) D .h . eines unbotmässigen Thieres, das immer im Zaum gehalten werden
muss; vgl. Lebid, 46 ,12  b. 0 _

6) Das Gedicht wird mit einem störrigen Kamel oder ver
glichen, welches der geschickte Dichter bändigt und im Zaume hält, sodass

es folgsam wird. Man vgl. was der Iludejlite Sahm b. Usäma von seinem
Liebesgedicht auf Lejlä sagt (Hud., 95, 16);

“  _ i ; i  _ o - ~ )
J»(c A-??.
S -

Die Vergleichung des Gedichtes mit dem Kamel ist auch der für die Benennungen 

und leitende Gesichtspunkt. Vgl. auch Farazd., 22 1 ,3 ; o L ^ L > -
iAjLääj! .
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(Aber auch) gar manche Käfija, der Lanzenspitze 
gleich *), habe ich gesprochen; die mährischen Kamele 
(die man damit antreibt — hidä’ — ) 2) verschwinden, 
aber der ätzende Schmerz (den das Gedicht verursacht) 
bleibt;

Im Auge des Freundes gewinnt sie an Annehmlich
keit, und sie wird immer mehr ärgererregend für den, 
den sie ärgern will ».
Hier ist die Käfija als Schmähgedicht dem Lobgesang 

als Gegensatz gegenübergestellt.

1) Vgl. oben, S. 89. Ag., X, 78,19. Bei einem spätem Dichter: JyiJ! q Lä-w,

die Lanzenspitze der Rede; das Schwert der R., Ag., X V II, 39,
5 v .u . ;  4 0 ,3 . 'Adl b. Artät sagt zu ’Omar II., der die Dichter zurückweisen 
w ill: q ' , 'Ikd, I ,  154,14.

2) Vgl. Muh. Stud., I ,  47, 1, und Anm. Zuhejr, 7 ,7 :

von Spottversen; Farazd., 47, 13 (gegen Gerir): { ß j i  3̂5

D-v.5 > 1^5 v A j  j ZL&" j J '  > d h - die Verse werden

als benutzt; keineswegs wie Boucher, 119, erklärt: tu vois tous les

poetes accables se prosterner devant eux (als ob B. das Wort mit ver
wechselt hätte!). —  Als Hidä’ -Verse begegnen nicht nur (wie z.B. Kämil, 279,
11 ff.) einfältige Regez-Gedichte (Ag., XV, 6 ; XIX, 113, wo in beiden Fällen Ilidä’- 
Verse bei Chalifenreisen; Usd al-gäba, I, 75 , unten; der Kameltreiber des Pro
pheten, Ag., X X I , 8 6 ,3 ), sondern gewerbsmässige Hiidi’s (man nennt sie auch 
(jp L w . , Zuhejr, 9 ,1 3 ) verwenden auch Kasiden berühmter Dichter (Ag., X , 
128, unten: ein langes Gedicht des ältern Murakkis; vgl. auch Tab., II , 1738, 
8. Ag., XV, 154, 16; X V II, 43, 14). Bemerkenswerth ist der Sprachgebrauch:
s* -  5 O S  ** ff

öiAaaos (Abü Du ’ejb) Ag , VI, 62, I I  (erklärt: ^ ¿ 0  Vgl. H u t, 8,1 0 .
Dü-l-rumma setzt hier eine ähnliche Anwendung seiner Gedichte voraus als 
Beweis ihrer Berühmtheit und Volkstüm lichkeit. Zur Charakteristik der ge
wöhnlichen Hidä’-Verse dient übrigens ein im LA., IV , 113; V, 14;

(3 ^ ,, XIX, 67 ; Chiz ad., IV, 532,5 v. u. angeführter anonymer Vers: »Hätte 
sie (die Thiere) Abft-l-güdi (oder A güdi) angetrieben mit Regez-Versen von

w S  O ,  0  5

hüpfendem Reimgang« 1 Schilderung des Ilidä’ ,

Käm il, 502,14.
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2) Iu einem Spottgedicht gegen die B. Imru3 ul-Kejs J), 
Diwan, n°. 63:

w J O J  o E  3 O _  G £

L^jLx: ^ L aJLJI

( 3 -  ff - . 0 3 0  0 -  i

(5 (*—̂ 'A il*̂ " (_§-5 i —?
3 —> m C

L—&_x— j—3 ( s^_jl j 

«Ich schleudere gegen euch gar manches ausgezeich
nete (Gedicht); die Schmach (die es euch bringt) wird 
durch die Zeit immerfort erneuert und vermehrt;

1) Der Stamm der B. Imru’ ul-Kejs (Ag., V I I , 61,"l5) und nicht der alte 
Kindite dieses Namens ist es, den Dft-l-rumma in seinem Diw&n sehr häufig 
verhöhnt. Herr Lammens hat in seiner Ahhandlung über al-Achtal (Journal 
asiatique, 1894, I I ,  115) irrigerweise den Mu'allaka-Dichter als den Gegen
stand des Hig&’ vorausgesetzt und einen Vers, in welchem der Dichter den 
zeitgenössischen Mitgliedern des Stammes (in alter Zeit hat sich Zuhejr, 6, mit 
ihnen beschäftigt) vorwirft, dass sie schlechte Muhammedaner seien, zum Er
weise der These benutzt, Imrk. sei Christ gewesen. Dü-l-rumma wirft dem 
Stamme der Imru’ ul-Kejs auch sonst ihre Schlaffheit in der Religion vor; 
auch von den Frauen sagt er, dass sie die Gebetszeiten vernachlässigen und 
dem Trunk ergeben seien (Diwan, 6 4 ,4 4 .4 5 ):

5 ) )  ̂ O -  i
L*— .̂**0

-  — _  O -  % ¡ S G -  w _  G _  f

(jäjL=>5 oj^Lajl ^XÄ^O

Wären sie Christen gewesen, so hätte er den Vorwurf wohl nicht in dieser Weise 
formulirt. Wie ein Muhammedaner jener Zeit Christen zu verspotten pllegte, 
ersieht man aus Gamhara, 169, 5.

2) A : ; vgl. Muf., 16,61.
w * G -  -  0 5  « . 0 3

3) Vgl. Farazd., 1 4 4 ,10 : ,J> LSI iA _ jL *a i 5
vgl. oben, S. 92.

4) A : q I j j  O "^  ^

5) Das Spottgedicht ist: Farazd. gegen Zijäd, Tab., II, 108,
17; 'Abld al-Rü'i gegen al-Näbiga al-Ga'di,* Ibn Rasik, ed. Tun is^ 66.
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Käfija’s , die wie ein Mal auf dem Gesicht sind; 
ihre Spur ist bleibend. Sind sie losgelassen, so kann, 
was davon allenthalben in Umlauf ist, nicht mehr zu
rückgeleitet werden;

Die Reisigen bringen sie mit zu den Pilgerfahrten, 
und angenehm klingt ihre Recitation im Munde der 
Rhapsoden ».
Bezeichnend sind schliesslich die Worte, die der ge

fürchtete Sehmähdichter Ibn Mejjäda (zweite Hälfte der 
Umejjadenzeit) an seine Mutter richtet*):

# vw 0 -0   ̂ 0-0
* —i Ol x .,0

.  -  Ci _  -- -

« Sei stark, o Mejjäda, gegenüber den Kawäfi (d. h. 
den Schmähungen, in welchen deine Ehre angegriffen 
wird);

Höre dieselben ruhig an und fürchte nicht;
Du wirst in deinem Sohn jemanden finden, der auch 

schleudern2) (d. h. die Ehre der Mütter seiner Gegner 
beschimpfen) kann ».
In allen diesen Beispielen, die man leicht vermehren 

könnte, erscheint die Anwendung des Ausdruckes XasLä, plur.
, in seiner ursprünglichen Bedeutung. Und noch durch

seine Anwendung im Yulgärarabischen schimmert der alte 
Sinn des Wortes durch. Wie mir Professor Martin Hart
mann mittheilt, gebraucht man in Syrien häufig die Re
densart: *-a9L3 bl.j, «um die Auffassung einer Aeusserung 
seitens des Angeredeten in unfreundlichem Sinne auszu- 
schliessen», also gleichsam: ohne böse Absicht, oder: es ist 
nicht böse gemeint.

1) Ag., II, 89, 14.
2) Vgl..oben S. 88 .

7
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IX .

Für die ursprüngliche Bedeutung des Wortes Käfija mit
entscheidend wird wohl auch der etymologische Werth 
desselben sein. Die bei Freytag *) gesammelten Versuche 
orientalischer Etymologen, es von kafä, folgen, abzuleiten, 
über welche bisher auch unsere Wissenschaft nicht hinaus
gekommen ist, sind allesammt unannehmbar, und schon 
deshalb zu beseitigen, weil sie ausnahmslos auf die falsche 
Voraussetzung gegründet sind, dass Käfija in erster Linie 
den Reimbuchstaben, die Reimsilbe, und im besten Falle 
den Versfuss bedeute, der auf den Reimbuchstaben ausgeht. 
Wir haben sehen können, dass Käfija— ob man uns nun 
in der Beschränkung des Wortes auf Schmähgedichte bei
stimme oder widerspreche — im alten Sprachgebrauch 
jedenfalls mindestens die ganze Verszeile oder, was viel 
wahrscheinlicher, einen ganzen, wenn auch mehrzeiligen 
Dichterspruch bezeichnet. Für Verszeile hat man schon

O -

sehr früh den Namen 2) , der wohl im Zusammen
hänge steht mit jenem Sprachgebrauch, dass man das 
«Dichten» mit dem Ausdruck «ein Gedicht bauen» bezeich
net 3). Zumal für den Reim haben die Araber bereits in 
alter Zeit den an die technische Anwendung des Verbums

1) Darstellung der arab. Verskunst, 296; vgl. T A ., X , 301.
2) Al-Muzarrid, Muf., 16,61. Ilasstln, 58,13: (¿kxlc

vgl. einen von Ilassän citirten (im Diwän fehlenden) Vers in De Sacy’s Hariri- 
Commentar (aus al-Öerisi), 2. Ausg., 6 , ult.

3) 'lk d , I I I ,  143,14 : QyLiLjXI xxÄaj iL o  L+jl. LA., (j-O j-c,
V I I I ,  325, unten, anonym:

_  i  w _  > _ E
3̂5̂  tX-S Lxajvc iyt-Ci

Vgl. Abil-T-'Ala’ , Sakt al-zand, I ,  121, ult.: .y. U jjL xJ.
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*) anknüpfenden Namen ^  2), und noch Abül-l-Aswad

macht einen scharfen Unterschied zwischen dem rawi und 
der käfija; jenes ist ein einzelner, besonderer Theil der 
Käfija, deren Theile (Füsse) ohne Schlaffheit stramm an
einandergefügt sind, wie das feste Ineinandergreifen der 
Ringe eines von Künstlerhand gefertigten Ringelpanzers 3).

Die in Folgendem vorzuschlagende Erklärung des frag
lichen Wortes wird uns im Verein mit den oben ange
führten Stellen zeigen , dass die Bedeutung Reim den 
Begriffskreis des Wortes Käfija erst in späterer Zeit erwei
tert hat und dass sie mit dem unmittelbarn Sinn desselben 
in gar keinem Zusammenhange steht.

Unter den mannigfachen Bezeichnungen für Schmäh-

1) Es scheint, dass man dies Wort in alter Zeit auch vom Recitiren eigener 
Gedichte gebrauchte, z. B. noch al-Mutawakkil al-Lejt! (Zeitgenosse des 
Mu'äwvja I .) :

-  — o — v* y 9 o > <* # * w»
^/o Ui-**..* ^

• ... Ich sage ein Hig&’ nur gegen den , der spottende Gedichte gegen mich dichtet» 
(Ag., XI, 42, 5). Damit können wohl nur eigene Producte des feindlichen Dichters

gemeint sein. Demgemäss ist V soviel wie "Verse vom Verfasser

übernehmen, damit man sie dann weiter überliefern könne».
w - i  w

, Ag., VIII, 36 ,4 . Aber auch die Bedeutung *anderer 

Dichter Verse recitiren* ist alt, Ag., X X I , 2 2 ,1 7 ; 24 ,24 ; in diesem Sinne

ist der Gegensatz von JLä . Vgl. Farazd., 222 ,2  •• 3^5

J O )

¿üJb lä* lo , Ag., I X , 8 0 ,1 3 : Jls

2) Näb., 30,3. Ilass&u, 102,8 (vielleicht dem Näb. nachgeahmt; vgl. Deren- 
bourg, Journ. asiat., 1868, II, 266).

3) LA., V II, 137 (TA., s .v .), AbA-l-Aswad:

L*La.? ^ L Ä a ä J ! l — > ■  X —x_sL j5^

Ag., X I , 12 0 ,18 : und der zweite Hvs. mit völlig anderm Text.
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Sprüche finden wir auch solche, in welchen die Wirkung 
derselben figürlich auf den Körper des Geschmähten be
zogen wird. Einige dieser Beziehungen (besonders das 
Brandmal) sind uns bereits in den bisher vorgeführten 
Dichterstellen begegnet. Es giebt deren aber noch viele 
andere, von welchen wir beispielsweise einige hier zusam
menstellen.

Das Higä5 wird mit der Halskette verglichen, die der 
vom Spott Getroffene nicht verbergen kann, die ihn viel
mehr vor aller Welt kennzeichnet '). Darauf bezieht sich 
wohl auch der Spruch des cAkil b. cUllafa, dass er nur 
kurze Spottgedichte verfasse, weil — nach einem Sprich
wort — es genüge, wenn ein Halsband so gross ist, dass 
es den Hals umfassen kanns). Hassän liebt es, das 
Higä3 als Stechen (|*s>) zu bezeichnen (vgl. Sûre 68, 11; 
104, l ) 3) ;  einmal vergleicht er es sogar mit der durch 
die Krallen des Löwen verursachten Verwundung, die das 
Thier bei der Vertheidigung des angegriffenen Lagers

«w w f  j

] )  Ag., X , 171 ,27 : ib id , 30: O iA ls

c f *  ; Ilârita b. Badr, Ag., X X I ,  24, ult. :

,jpj (¿p ¿ l y 5 . . . .  likXlsl ; vgl. al-Farazd., A g ., X IX , 49, ult.: 

; Schmach als Halskette aufgefasst, Ag., XVI, 140, 7, u.:

&iLiS  O tXXsj ; vgl. I.Iam., 127, vs. 1 . Dahin gehören auch die

»Halsketten der Bauza'», sprichwörtlich für Schmach und Schande, woraus das
—O -

ta fh if entstanden ist (LA., X ,  145), das man als Appellativ in der

Bedeutung erklärt hat ; vgl. darüber Ausführliches in Chiz. ad.̂

IV , 561 ff. Aber auch von rühmenden Versen wird vXXi gebraucht, z. B. Chiz.,
. O m ? w

ib., 385,4  =  Gamhara, 13 ,11 : .

2 ) 'Ik d , I ,  215, ult. I. Kutejba, ed. Rittershausen, 18,3 =  Nöldeke, Beitr., 20
3) Vgl. B. Adab, n°. 49.



101

seiner Jungen dem Angreifer zufügt1). Der Hudejlite AbüSachr 
bedroht seinen Feind mit Higä3 in den W orten: «Meine Nägel 
werden dich erreichen (ich werde dich zerkratzen), und meine 
Feile (Zunge)2) wird dich schaben» 3); und in demselben Sinne 
ist es wohl gemeint, wenn al-Chansa? ihren verstorbenen Bru
der Sachr damit rühmt, dass er als Waffen «Zähne und

Krallen» besessen habe Dahin gehört auch , beissen5) 
(wie ein Raubthier),'" welches Wort in der syrischen Wüste 
noch heute so viel wie fluchen (^*J) bedeutet 6ysowie auch

ijüx 7) , 8), in ihrer Anwendung auf Schmähgedichte;

ferner (jsoyi, kneipen, zwicken; man gebraucht auch das Wort 
tjojyi als Epitheton von Spottreden9). Als vernichten
den Schlag bezeichnet den Schmähspruch die Benennung

ü-x^LS10) ;  auch gAä, mit dem Knüttel schlagen, wird in

1) I.Hisätn , 2 3 5 ,1 1 : ¿LöIäJ Diwän, 58 ,15 : ^ + 3 ? .

Die erstere Stelle scheint eine Variante von vs. 6 des letztem Gedich
tes zu sein. 2) Vgl. Note zu l.Iut., 26, 3.

w £
3) Hud., 252 ,21 ; dass Verse gemeint sind, folgt aus vs. 19: .
4) Diwän al-Chansä’ , ed. Bejrät, 2 6 ,] .
5) Vgl. ZDMG., X X X  , 584.
6) S. die Mittheilungen Wetzstein’ s in »Sprachliches aus den Zeltlagern

der syrischen Wüste», 113 des Separatabdr. ZD M G ., X X I I , 178.

7) Ag., X X I, 8 4 ,6 : vgl. ( j ^ x a c ,  Acht., 290 ,4 .

8) A g., V II , 4 0 ,9 ;  al-Asma'i sagt von Gerir: ^

, es bissen (oder stachen) ihn drei und vierzig Dichter.

9) Al-A'sS,, oben 91, A. 4. Al-Farazdak, ed. Boucher, 60, 6 : (J'O jß -

LA ., V III , 337, unten. Im Lehrgedicht des 'Abd Kejs b. Chufaf al-Burgumi
(bei 'A jn i, I I ,  2 0 3 ,7 ):

# ~C «m )  -  -  O- f i

Jotil jJ Jsäj' ^  (joyjli u>Oĵ -S ^  liXÄji löSj

10) Gerir, Ag , VII, 40, 22: loA Ü  JaSÄ  L SÖ L iJt X-CjlftJ x J ; Vgl.
£■

N&b., 5, 40: U y j Hud., 252,'20 : ¿ y ® *
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verschiedenen Derivaten als Bezeichnung für Higä3 an
gewandt *). Stärker noch ist die Vergleichung desselben 
mit der Castration2), oder dem Aufschlitzen des Bauches; 
letzteres, indem man die Spottverse nennt*). In dieser 
Reihe ist auch zu erwähnen, dass einer der gebräuchlichsten 

Termini dieser Gruppe , , ursprünglich das Entfernen
der Rinde vom Baumstamme bedeutet; auf den Gegenstand 
der Schmähung angewandt, also ungefähr so viel besagen 
will, wie: schälen, schinden*). Al-Hag^ä^ droht in seiner 
berühmten irakischen Antrittsrede den Küfensern, dass er 
sie abschälen werde, gleichwie man Holz abschält6). Die

Bedeutung von ist ursprünglich so viel wie «jemanden in
. Sw 5____ __

den Steiss stossen» J, x ötb , TA., I, 292. LA., I, 440),
und dem entspricht auch die Drohung des (jerir: «Ich

S  o -  G . _ o -
1 ) £>313 v^sixL-o, al-A'sä, Gamhara, 6, ult. o L o a x ,  Zuh., 10,33.

, Näb., 30 ,4 . Damra, Abü Zejd, Nawädir, 6 4 ,3 ; Zejd al-chejl, ibid ,

80 ,12. ^  Ag., IT, 55, penult. y Ä Ä ä .  Tab.,

— G O -  .  £  9  r  _

I I I , 234,13. gAflJlj J , Tarafa, 4 ,74 . g A i ,  Zuh., 1,62.

Hud., 6 5 ,9 ; K c iÜ L «, ibid., 7 2 ,1 .

2) LA., v J Ü > ,  X I ,  351:
m  ^  «  -» O > 5 0 — «.

q -» q j !  L
Halak ist eine bei Thieren vorkommende Krankheit, welche nur durch Castra

tion beseitigt werden kann; vgl. , Gerir, Chiz. ad , 448,10.
C -

3) Zuh., 7 ,6 ;  vgl. Tab., N , 1720,3: Ii3 d

kC

J , wenn du vor den Herrscher trittst, so schlitze ihm (dem Nasr)
den Bauch auf (d. h. klage ihn an, verunglimpfe ihn).

4) Vgl. al-A'lam, Landberg, Primeurs arabes, 167,7.

5) Tab., I I ,  8 6 5 ,2 :
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werde ihrem Hintern Worte versetzen, deren Brandmal 
bleiben wird, so lange Tag und Naeht währen» *).

Als Gegenstände der durch die Schmähung verursachten
Verwundung werden auch besonders verschiedene Theile

5 - " - ’ ides Kopfes bezeichnet. Man sagt z. B .: Js (oder »Lo;
f  _ cS B # t

, «er hat ihm die Hirnschale zerschmettert», 
um auszudrücken, dass man jemandem Beschuldigun
gen « an den Kopf geschleudert» ,  gegen die es gar 
keine Vertheidigung und Abwehr geben kann 2). Speciell

zu unserm Gegenstand gehören: vom dichterischen

Angriff (A g ., X V II, 40, 2) :!) ; ferner: —5J ^ ¿-¿o
(Kämil, 275,12). In dieselbe Reihe4) stellen wir nun auch 

das Wort Ui I, II, schmähen 5), wovon Schmähung,

Beschimpfung und das hier besonders in Betracht kom-

w £ w
1) Ag., XX, 170, 12: iw-jw-yc ¿1

y o

2) Die Wbb. s. v. Mejd., I ,  252. 'Ik d , I ,  336 ,^ -0 ;
y ^

O^La b »jx i) .

3) Farazd., 124 ,6 : ÄArtLXj«

4) Eine sehr reichhaltige Synonymik findet man im w tXJI l-jL

von al-Hamadäni’s Kitäb al-alfuz al-kitäbijja (Bejrüt, 1885), 20 ff. (im Index 
ist LäS nachzutragen); aus derselben Hessen sich noch einige die obigen Nach

weise ergänzende Daten auswählen.
¡so — y y o ̂  £

5) Ibn al-Sikkit, Alfäz, 221: 'jftS IJt f  1* »U i j l ä j j .

Tab., I, 1739,15 , sagen die Kinditen: q -» " 5̂ ̂  •

In der II. Conj.: I.Iadit bei Tab., I I I ,  2 4 1 6 ,4 : LwCj^o

JIS U/0 ^¿>  »¿jJ» .
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mende ¿USIäJI als Bezeichnung der Schmähsprüche, d. h.

Sprüche, welche den Hinterkopf (i_¿¿jt) treffen oder ver
wunden. Dass eine solche Benennung des Schm äh gedieh - 
tes dem Ideengang des Arabers thatsächlich entspricht, 
kann durch die Mittheilung des Asmaci belegt werden, 
nach welcher ein Beduine, der einen Stamm geschmäht 
hatte, davon in folgenden Worten Mittheiluug machte: 
«Jener ist ein Stamm, dessen Hinterhäupter durch Spottverse 
geschunden und dessen Häute mit Schmach gegerbt worden 
sind» 1). Vielleicht darf dabei erwähnt werden , dass man be
sonders den Hinterkopf als Sitz feindseliger Gedanken betrach

tet (Tebrizi, Ham., 629, vs. 2). Man sagt: ä.Joti »laä J.l 
(al-Mejdäni, II, 30, 16 )2) , ‘wenn dabei nicht eher an eine 
pars pro toto zu denken ist3)./ Jedoch ist unsre Erklärung 
des Wortes Käfija von dieser speciellen Beziehung ganz 
unabhängig.

Von der ursprünglichen Bedeutung « den Hinterkopf 
verwundendes Gedicht» ausgehend, hat sich dann durch 
fortschreitende Verallgemeinerung der Begriffskreis der 
Käfija zu der allgemeinen Bedeutung « Gedicht» erweitert,

1) Durrat al-gawwäs, ed. Thorbecke, 56, penult. Muhädarät al-udabä’, I ,

241. 'Ik d , II, 109, unten: JÜS .

2) Aus b. l.Iagar , ed. Geyer, 4 4 ,2 : Li’lss  ,3  , der

Satan sitzt ihr im Nacken; vgl. Iladit: ü -x sL -i q L—LtxwJl

(Aftc ö b l i  p S . Nach der spätem Vorstellung sitzt der Öejtän iAjLe 

oder beim Gelenksknorpel des Schulter

blattes, Dam., s. v. l / / .  1 1  , 324, unten; an dieser Stelle befand sich auch
das Prophetenzeichen des Muhammed, Tab., I ,  1125, 13.

3) Vgl. Ag., I I , 99, 15: O Ä Ä -J  U l ^\.a)  ¿1 U i , wo gleichfalls

nicht gerade dieser bestimmte Theil des Hauptes gemeint ist.
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in späterer Zeit aber wieder, durch missverständliche Ableitung, 
auf die ganz unrichtige Bedeutung «Reim» beschränkt, in 
welcher das Wort in der Literatur der Poetik haften geblieben 
ist. — Jedoch neben der speciellen Benennung (käfija, 
kawäfx) werden die Higä’ -Gedichte auch mit allgemeineren, 
auf Gedichte jeder Art anwendbaren Worten bezeichnet, 
wie kasida, kasaid *), 2) kalimät3) , lisdn4) , sehr oft
kaul u. a. m.

1) Hud., 97,17. Ilassän, 63, 7, als Einleitung zu einem Spottgedicht: tX—5

äA-owaS <jy5 q Is > 'Ant., 9 ,5 . Hud., 162, 1: lA jU a i. Chaffaf, 
Ag., X V I, 142,13. Basäma b. Ilazn, Ham., 194, vs. 2. 'Abid al-Rä'i gegen

al-Näbiga al-Ga'di, bei Ihn Rasik, ed. Tunis, 66 : C j

g j l  ä—iuu4  äiA-jjAa's. Ihn Ahmar, LA ., V , 405, oben:

g j l  ^  öA*Aaä iA jw  v * (Chiz. ad., IV, 379, 2 2 : $ U )  9(c JS.

Ihn Abi 'U jejna, A g., X V III , 28, 1: «seine Seiten sind umgürtet worden mit 
den Ruthen der Kasä’ id », d .h. er ist mit Spottgedichten gegeisselt worden.

2) Ilam , 646, vs. 4. Zuh., 8, 7 ;  vielleicht auch 'Alk., 3, l.
3) Zuh., 1,49.
4) Note zu Hut., 24 ,3 .



EXCURSE UND ANMERKUNGEN.

i.

SEJTÄN VOR DEM ISLAM. —  GINN ALS EIGENNAME.

(Zu S. 7.)

Dass Sejtän in der Gähilijja auch als Personenname angewandt 
wurde, haben wir bereits früher (ZDMG., XLV, 685, Anm.) nachge
wiesen. Hier mögen den dort zusammengestellten Beispielen noch 
einige Nachträge hinzugefügt werden. 'Ähän b. al-Sejtän, Ibn 
Durejd, 240,4; Sarähil b. al-Öejtän, ibid., 243,3. Auch unter den 
Ahnen des ‘Amir b. 'Abd al-Kejs findet man einen Sejtän, Usd al- 
gäba, III, 88,3. Nicht als Eigenname, sondern als appellativische 
Bezeichnung, bei Aus, ed. Geyer, 44,2; al-Muzarrid, Muf., 16,68; 
als Epitheton eines schönen Mannes, Ibn al-Kelbi bei Usd-al-gäba, 
343, 20. Auch (rinn kommt als Eigenname in einer alten genealogi

schen Reihe vor (sofern die Lesart richtig und nicht etw a^>. — auch 
dies ist übrigens Dämonenname, Ag., XXI, 207 — zu lesen ist; vgl.

Näb., 43, 1), Ag., XIX, 112,19:

g ji O' . Ueber s .  Nöldeke, ZDMG., X L I,

725,1; ein vorislämischer Dichter heisst: A xc 5̂ =, Fraenkel,
WZKM., IV, 336.

Auch noch im Isläm wird das Wort Sejtän nicht nur zur Bezeich
nung des Aequi valentes für den biblischen Sätän, also des Iblis, oder 
vorzugsweise al-Sejtän genannten Wesens gebraucht, sondern ganz 
gleichbedeutend mit dem Ausdrucke öinn angewandt. Daher kommt 
es, dass neben dem jüdisch-chrislichen Sejtän auch noch die Vor
stellung der Pluralität von Sejtänen (al-sajätin) einhergeht, welche 
mit den Ginnen identisch oder ihnen ihrer Wirksamkeit nach völlig
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verwandte Wesen sind; so z. B. im K oran, 0,70; 23,99; 38,30. 
Auch in Gebeten wird zuweilen die Vielheit der Satane (d.h. Ginnen) 
vorausgesetzt; man sucht Schutz vor jedem Sejtän (nicht vor dem 
Sejtän) (z.B. oben, S. 08, A, 3).

So finden wir denn auch in den hier benutzten Nachrichten oft 
Sejtäne erwähnt, wo Wesen gemeint sind, die gewöhnlich als 
öinnen bezeichnet zu werden pflegen.

II.

DIE GINNEN IM  ISLAM.

(Zu S. 4 .)

Der Islam betrachtete den drinnen-Glauben der Araber nicht als 
solches Element der Weltanschauung, welches die neue Religion von 
vornherein hätte ablehnen müssen. Er traf ja in der volksthüm- 
lichen Gestaltung jener Religionen, die ihm als Quelle dienten, 
solche Vorstellungen reichlich an. So wurden denn dieselben auch 
dem Islam einverleibt, und zu ihren Trägern jene Wesen gemacht, 
welche die heidnischen Araber öinnen nannten. Muhammed setzt 
an zahlreichen Stellen des Koran die Existenz derselben voraus *) — 
er protestirt nur dagegen, sie, nach Art der Heiden, für gött
liche Wesen zu halten (0, 100) — , und auch im Hadît2) wird
ihr Dasein als feststehende Gewissheit dargestellt. Ihre Verbin
dung mit den Menschen3) wird in einer dem Muhammed zuge
schriebenen — im Grunde aus der Weiterbildung von Sûre 37, 8 ; 
72, 9, entstandenen — Belehrung bedingungslos vorausgesetzt. Mu
hammed selbst anerkennt, dass Musejlima durch einen Dämon inspi- 
rirt werde4) und niemand zweifelte daran, dass der falsche Prophet 
al-Aswad al-'Ansî sein Wissen von dem ihn begleitenden Sejtän

habe5). Die Beeinflussung der Wahrsager (q I_.£_Ŝ ) durch solche Zu

1) Sprenger (Leben und Lehre des Mohammad, I I , 239— 251) hat die 
verschiedenen Momente der (jinnenlehre Muhammed’s hervortreten lassen.

2) Besonders B. Bad’ al-chalk, n°. 11— 13.
3) Ein Zauberer zur Zeit der Haggäg führte den Beinamen: O Ü lX-o ,

Jâk., IV, 885, 5.
4) Tab., I ,  1948, 1. Wenigstens finden es die alten Muhammedaner nicht 

anstössig, dem Muhammed eine solche Voraussetzung zuzumuthen.
5) ibid., 1864, 16.
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flüsterungen (vgl. Koran ,6 ,112.121; 34,13) wird als der Erklärungs- 
grund der Erscheinung anerkannt, dass die Vorhersagungen dieser
— noch lange nach dem Erscheinen des Isläm unter den Arabern 
wirkenden — Leute *) nicht selten eintreffen. Einige Menschen 
befragten den Propheten wegen der Kähine. Da sagte er: «Sie 
taugen nichts». Die Leute jedoch entgegneten: «Aber sie sagen ja 
doch Dinge voraus, die sich bewahrheiten». Darauf antwortete der 
Prophet: «Dies wahre Wort schnappt der Ginn2) auf und knurrt 
es in das Ohr seines Freundes, gleichwie die Henne3) gluckt; 
dies vermengen sie dann mit mehr als hundert Lügen» 4).

So wurde denn der Glaube an die Existenz und Wirksamkeit dieser 
Wesen ein integrirender Bestandtheil der Weltanschauung des ortho
doxen Islams) ; selbst die Mu'taziliten bilden Thorien aus, welche

1) Muhammed. Studien, I I , 283.

2) In den Parallelstellen B. Bad’ al-chalk, n ° .6.1 0 : die Satane (^ I s L y Ä jl ) .

3) Für ist die Variante (das Glas oder Glasgefäss)
zu verzeichnen. Der Voraussetzung dieser Lesart entspricht die inBad’ al-chalk,

n°. 10, mitgetheilte Version dieses Spruches: G öt £  l

vgl. Ka9t., X , 541. Das Hadit kommt noch B. Adab, n°. 115,

Tibb, n°. 46, vor, mit folgender Lesart: y>]
die eingeklammerten Worte nur in der Adab-Stelle.

4) B. Tauhid, n°. 6 8 : ¿Jjl J L  & & &  ^ J l5

\_Jii Lj JLä.5

‘JLSJ (1. viiJlS) i3ls «Lft>

qlSI 1—̂ syL̂ s Lg.ftJaÄj£b aL*Jl£S| î Jlj

¿ule ^  XjijiS ' ; vg1- al-Bejd&wi,

I I ,  61 ,2 1 , zu Sdre 26, 22.23.

B) Al-Sujütt citirt in der Einleitung zu seiner Schrift: ,3 Jaäi

(LH) folgenden Ausspruch des hanbalitischen Theologen Taki 

al-d!n Ibn Tejmijja: 3> ^  Jb

Ki
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die Realität der Ginnen zur Voraussetzung haben. Es ging nicht an, 
dieselbe zu leugnen; galt ja die Mission Muhammed’s neben den Men
schen auch den Ginnen. Die Listen der «Genossen» enthalten auch 
aus ihrem Kreise Individuen, welche mit dem Propheten persönlichen 
Umgang hatten Ganz ernste Theologen entwerfen sogar eine 
genaue Statistik der Ginnen und der ihnen verwandten Wesen 2), und 
die Casuisten gingen so weit, in der scharfsinnigsten Weise über 
alle religionsgesetzlichen Consequenzen zu forschen, welche durch die 
Anerkennung der Existenz von (binnen, rechtgläubigen und ungläubi
gen, bedingt sind; so ist es namentlich eine der häufigsten Fragen, 
welche eherechtlichen und rituellen Folgen die Heirath zwischen Men

schen und Ginnen nach sich ziehe (¿y^- u. a. m .3).
Nur die Anhänger der philosophischen und allegoristischen Rich

tungen 4) , sowie — nach al-Mas'üdi — alle jene Leute der Specu- 
lation und Forschung, welche auf Vernunft und Untersuchung be
gründete Schlüsse anwenden5), haben Muth gezeigt, entgegen dem 
Wortlaute einer Menge von Haditen und dem Consensus (i^ma') der 
gläubigen Gasammtheit, die Existenz der öinnen und den damit ver
knüpften Volksglauben in das Reich der Fabel zu verweisen. Aber 
auch sie finden wir nicht allesammt unter den entschiedenen Ginnen- 
Leugnern. Der bedeutendste arabische Dolmetsch des Aristoteles, al- 
Färäbi, gesteht den Theologen die Realität der öinnen zu und btpfügt -—| O 
sich, über die Mahnungen seines philosophischen Gewissens mit einer 
fragwürdigen, nicht wenig geschraubten Definition hinwegzukommen6).
Sein Zeitgenosse al-Mas'üdi führt die Ginnen-Erscheinungen und die

w w »»  i  i

1) Usd al-g&ba, I I ,  353: Samhag al-Ginni; IV , 95: 'Amr al-Ginni. Mizän 
al-i'tidUl, I I , 398: Häma b. Luhejm b. Läkis b. Iblis.

2) Das ganze Material bei al-Kastalläni, V, 338 — 341.
3) Diese Fragen sind behandelt in den Fatäwl al-haditijja von Ibn Hagar 

al-Hejtarai (Kairo, 1307), 12. 49— 54. 92— 93. 171.

4) Al-Kastalläni, I.e ., 338: «y-A-C bLi

(¿Uö .

5) Murfig, I I I ,  322, 2.
6) Philosophische Abhandlungen, ed. Dieterici, 84, 19 ff.
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als bezeugt geltende subjective Erfahrung mit Hawätif-Rufen (bath 
fcol) auf psycho-pathologische Vorgänge zurück ’). Erst Ibn Sinä (Avi- 
cenna) betritt die Bahn der Entschiedenheit. Er giebt eine Verbaldeiini- 
tion dessen, was man unter ¡jinn versteht und setzt dann hinzu : «Dies 
ist die Erklärung des Namens, womit aber nicht gesagt sein soll, 
dass diesem Namen etwas objectiv Reales entspreche: ( £*

&£*ä>  ¿öLLii! . Die Definition hat nichts mit 
der Frage der Wesenhaftigkeit zu thun»2).

In den muhammedanischen Vorstellungen von den öinnen sind ausser 
den Anschauungen der jüdisch-christlichen Dämonenlehre vorzugs
weise auch heidnisch-arabische Ideen verarbeitet. Andererseits haben 
sich im Islam neben den erwähnten Elementen auch noch neue 
fabelhafte und abergläubische Anschauungen selbständig herausge
bildet, von denen wir nicht wissen können, ob dieselben an Vorstel
lungen angelehnt sind, welche bereits im arabischen Heidenthum 
vorhanden waren. Was die Religion aus den heidnischen Fabeln 
beibehalten oder unabhängig von denselben selbständig geschaffen 
hat, hat zum grossen Theil in Haditen verschiedener Güte Platz 
gefunden. In einem bei al-Buchäri gebuchten Spruch ist von der 
speciellen Nahrung der öinnen die Rede3); der Sejtän beschnüffelt und

beleckt Alles ¡j»Lw.>) •*), benutzt beim Essen und Trinken
die linke Hand und verzehrt mit Vorliebe Abfälle und Speisereste 5). 
In einem volksthümlichen Bericht werden Bohnen und verwesende

j i 5 
Knochen als besondere Ginnen-Speise bezeichnet 6). Träume im

i  *■ * 
Gegensätze zu sind Gaukelspiel des Sejtän (q LLo ĴI i).

1) Murüg, I I I , 324.
2) Angedeutet bei Fachr al-din al-Räzi, der, Mafätih, V III , 313— 319, die 

Frage weitläufig behandelt und die Meinung des Ibn Sinä aus dessen

¿LfcXv'it ,3  citirt. Letztere Stelle ist ausführlich mitgetheilt in den
Kullijjät des Abft-l-bakä’ , 144.

Ow O -

, B. Manükib al-ansär, n°. 32.
4) A l-Tirm idi, I ,  341.
5) Ib id , 332. 333. Vgl. Ag., X I ,  109,17 , ein Stück Speise auf der Erde 

liegen lassen heisst: es för den Satan liegen lassen.
6) Muh&dar&t al-udablT, I I ,  371.
7) Muslim, IV, 80. Al-Muwatta’ , IV , 181.
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Auch das Gähnen soll besonders durch den Sejtän verursacht werden; 
das Lachen desselben wird in den Gähnlauten der Menschen hörbar *). 
Anderes findet sich in Traditionssprüchen von minderer Autorität. In 
der Mitte der Strassen und öffentlichen Plätze ist der Betplatz der 
«Verborgenen» (Ginnen)2) ; darum möge man sich hüten, an solchen 
Orten seine Nothdurft zu verrichten. Ein merkwürdiger Aberglaube ist 
es besonders, dass die Sejtäne an der Grenzlinie zwischen Schatten 
und Sonne lagern3). Ganz unverständlich klingt folgender, dem 
Muhammed zugeschriebener apokrypher Spruch: « Ich fürchte für 
mein Volk nur wegen der Milch, denn der Satan befindet sich 
zwischen Milchschaum und Euter» 4). Soll dies etwa bloss verhüllter 
Spott gegen die dem Islam nicht sehr freundlichen Beduinen sein?5).

Die Ginnen-Vorstellung dient im Islam auch noch als Formel für 
einen ändern religionsgeschichtlichen Vorgang. Es ist von vorn
herein die Möglichkeit der Annahme nicht abzuweisen, dass, nach 
einer in der Geschichte der Religionen überaus häufigen Erschei
nung6), heidnische Götter der Gähilijja im Islam zu Ginnen oder

1) Abü Däwftd, Commentarausgabe, 227. al-Tirmidi, I I ,  124 f. Ueber 
Gähnen der Zauberer s. Ibn Kutejba, Muchtalif al-hadit, 405; ähnliche Vorstel
lungen bei verschiedenen Völkern: E. Tylor, Die Anfänge der Cultur (deutsche 
Uebersetzung, Leipzig, 1873), I ,  102 — 103.

2) LA., £ 5 ,  X , 141, oben: 'i)

(q 4* q Ö L ^ j ) ; vgl. die Note Weyers’ zu al-Ta'iUibi, Syntagma, ed. Valeton 
(Leiden, 1844), 15, n°. 7- Nach dem Talm. B. lyimmä, 60a, wandelt dort 
(□ ''□ "H D  yXID iQ ) der Todesengel.

3) Ibn Mäga, 273, 2 : J

; bei al-Dahabi, Mizän al-i'tid&l, I I ,  63, mit Hinzufügung der Mo- 

tivirung: L\jtÄX .
w w w f  S -

4) Ibn M äga, 60: q Ü 2

vgl- Dam., s.v. , I I ,  241.
5) Muhammed. Studien, I ,  6 ,13  ff. Die abergläubischen Anschauungen der 

heutigen Araber über die Aufenthaltsorte der Ginnen hat Lydia Einszier, 
ZDPV., X ,  170 ff. gesammelt.

6) Auf semitischem Gebiete ist u. a. ein sehr interessantes Beispiel, dass 
nach Clermont-Ganneau’s Nachweis der kana'anitische Gott R esef bei den Juden 
zuletzt ein Gattungsname für schädliche Dämonen (mazzikin, rebdfim) geworden 
ist. Halevy, im Jahrbuch Jerusalem, IV (1894), 11; vgl. auch Bacher, in 
Revue des Etudes juives, X X V III , 151.
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•Sejtânen wurden *). Im Islâm konnte auch auf diesem Gebiete die 
alte Bedeutung der göttlichen Mächte des Heidenthums nicht voll
ständig verwischt werden; dieselbe accommodirte sich dem ausschliess
lichen Allah-Glauben des Islam in Formen, die neben diesem Glauben 
in der Volksreligion weiter bestehen konnten. Es ist von Maspero 
nachgewiesen worden2) , dass sich selbst die heidnisch-ägyptischen 
Kâ (doubles) der Pyramiden und Gräber im Volksglauben der 
muhammedanischen Aegypter zu Ginnen umgeformt haben3). Den
selben Vorgang können wir auch an der Umdeutung heidnisch
arabischer Götter im Islam beobachten. Nennt man ja vom muham
medanischen Standpunkte aus (vgl. Sûre 19 ,45 ) die arabischen 
Heiden geradezu Ginnen-Anbeter Çibâd al-<jinn)*), und bereits Neo- 
phyten der allerersten muhammedanischen Generation, wie al-A'sä5) 
und Bu^ejr, Bruder des Ka'b b. Zuhejr, nennen das Heidenthum f 
von dem sie sich eben lossagen, «die Anbetung des Sejtan», d.h. der 
Ginnen 6).

Dass solche Umbildung recht wohl in den Ideengang jener Kreise 
und Zeiten hineinpasst, beweist mehr als alle Analogie die Bereit
willigkeit Muhammed’s selbst, die drei Hauptgötter der heidnischen 
Araber in ähnlichem Sinne mit Vorbedacht umzudeuten1); freilich hat

1) Vgl. Robertson Smith, Lectures on the Religion of the Semites, I. Aufl., 
113,18 ; 2. Aufl., 120,20 [jetzt auch Grimme, Muhammed, II, 66],

2) Bibliothèque égyptologique, I (Paris, 1893), 90. 126.
3) Anderwärts ist ein Beispiel dafür angeführt worden, dass man aus den

K d  muhammedanische Heilige gestaltet hat. Revue de l’histoire des Religi. 
ons, X X III , 203. 4) I.llis&m, 216,6.

5) Edit. Thorbecke, vs. 22. Morgenl. Forschungen, 259.
6) I Hisäm, 858,2 . —  Man hat die *Anbetung des Sejfdn« im Gegensätze

zur »Anbetung Alläh’s» auch in ein vorislämisches Gedicht des l.Iassän b. 
Tâbit (Ag., X I I I ,  170,16) hineininterpolirt. Es wird dort die Vorbereitung 
der christlichen Unterthanen des gafnidischen Fürsten zur Begehung des 

Passah-Festes geschildert (vgl. Aus, ed. Geyer, 31, 9; dazu 'Adî
b. Zejd, Ag., IX, 53, 6 ; man polirt vor dem Feste die Heiligenbilder mit Gold

wasser, Adî, TA., ; das ^ -^ 3  wird auch zur Charakteristik der christ
lichen Banfl 'Ig l hervorgehoben, A g ., X III , 4 7 ,2 ) und dabei gesagt: *Sie 
beten um die Wette zu Alläh, während doch in Wirklichkeit all ihr Gebet an 
den éejtân gerichtet ist*. Diese Zeile ist muhammedanischer Einschub in das 
als Singstück verbreitete und als solches der Interpolation leicht ausgesetzte 
Gedicht; dieselbe fehlt im Dîwân, 100, und in der Wiederholung des Stückes, 
Ag., XIV, 6, 21 ff.

7) Vgl. Wellhausen, Heidenthum, 178.
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er diesen Versuch — der auch in seiner 53. Sure zu gültigem Aus
druck gekommen war — bald zurückziehen müssen. Jedoch in die 
volksthümliche Religionsanschauung werden unbeabsichtigte Umdeu
tungen leichter Eingang gefunden haben. Eine Spur davon ist uns 
hinsichtlich des Kuzah erhalten, den man im Islam von seinem ehe-

maligen Gottesrange zu einem Sejtän degradirt h a t1): q '

- j»Lji jPUxíS (o jäJI)

(2*JJf g i i  (j^ä lyyij' ^ i3L5.
In sehr bemerkenswerther Gestalt ist diese im religiösen Volks

bewusstsein sich vollziehende (oder möglicherweise von Seiten der 
lehrenden Kreise in bewusster Weise hervorgerufene) Umwandlung 
der heidnischen Gottheit in einen Sejtän ausgeprägt in der im 
Iladit mehrmals als Bezeichnung der östlichen Himmelsgegend vor
kommenden Redensart: liys ĴlLu «wo die Hörner des
Sejtän emporsteigen». Das bekannte Hadit, in welchem gegenüber 
den glaubenseifrigen Jemeniten die Rabi'ä- und Modar-Araber als 
rohe und verstockte Schreier gebrandmarkt werden»), bezeichnet 
ihre Wohnsitze mit den Worten: «wo die Hörner des Sejtän empor
steigen, oder aufgehen»4). Besondere Beachtung verdient in diesem 
Zusammenhang der Gebrauch dieser Ausdrucksweise in folgendem 
Iladit. Der Prophet sagt: Wenn die Wimpern der Sonne sich 
erheben, so wartet mit dem (Morgen-) Gebet, bis die Sonne 
(selbst) hervorgetreten ist; und wenn die Wimpern der Sonne sich 
verbergen, so unterlasset das Gebet; richtet das Gebet nicht so ein, 
dass es mit dem Aufgang oder Untergang der Sonne Zusammenfalle, 
denn sie geht zwischen den beiden Hörnern eines Sejtän (oder des

1) Vgl. Guidi, Deila sede primitiva dei popoli äemitici, 50, oben.
2) L A I I I ,  398. Muhádarát al-ndabá’ , I I , 322. Nach einer ändern

volksthümlichen Deutung ist Kuzah: i«r jLí*V.w.J|j lákLU , bei al-Balawi, Alif-

bá (Kairo, 1278), II, 27, oben; zu beachten ist anch die Benennung:
Journ. asiat., 1849, I ,  548.

3) In B. Manäkib, n°. 2 , wonach wir das Hadit in den Muh. Stud., 1 ,6 , 
Anm. 2, angeführt haben, fehlt diese charakteristische Bezeichnung der Him
melsgegend, ebenso im Muwatta’ IV, 197,

4) B. Taläk, n°. 54 . Bad’ al-chalk, n°. 14.
8
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Scjtän) auf >). Man sollte also die fälligen Gebete nach Sonnenaufgang 

und vor Sonnenuntergang verrichten , ohne Zweifel, um den Schein der 

Sonnenanbetung zu verm eiden2). Wie wir soeben gesehen haben, wird 

anderw ärts der Sonnenaufgang selbst als «d a s  Aufgehen der Hörner 

des S a ta n s»  bezeichnet; dies wird wohl die ursprüngliche Fassu n g 

der Redensart se in , in welcher man unter Satan  die Sonne selbst 
verstanden hat. In demselben H adit-K apitel, dem wir die au f die Ge

betszeit bezüglichen W orte des Propheten entnommen h ab en , heisst 

es w eiter: der Prophet habe gegen Osten gewiesen und g e sa g t: Die 

Revolution ist in jener R ich tu n g, wo das Horn des Satans aufgeht 3), 
d. i. der Sonnenstrahl. In dem B ild e , das man vom Sejtän sonst 

en tw irft, wird er nicht als gehörnt dargestellt; wohl aber redet man 

in den semitischen Sprachen von dem Karn der Son n e4). Die Re

densart beruht au f der D egradirung des Sains-G ottes der arabischen 

Heiden (sie nannten ja  die Sonne auch iläha) zu einem Sejtän. Die 

Ausdrucksw eise verflüchtigte sich nun in dem M aasse, wie das Hei

denthum  in imm er fernere V ergangenheit rückte. Als die That- 

sache der einstigen Sonnenanbetung aus dem Bewusstsein der N ach

welt vollständig geschwunden war, hatte man für die Ausdrucksw eise, 

dass «d ie  Hörner des Sejtän im Sonnenaufgang sichtbar w erden» 

kein Verständniss mehr und so wurde denn die ursprüngliche Re

densart ahnungslos verändert oder aber durch unsinnige E rklärun

gen ihrer ursprünglichen Bedeutung entrückt. Wie gedankenlos darin 

muhammedanische Exegeten vorgehen, zeigt uns al-N aw aw i, der im 

Allgemeinen recht um sichtige E rklärer der Traditionen des Muslim. 

Seine Textvorlage bietet durch V ergleichung der verschiedenen 

Versionen des oben als erstes Beispiel erwähnten Hadit die Sicher

h eit, dass unter qLLjaXcJI 5) der Sonnenaufgang

1 ) B. Bad’ al-chalk, u°. 1 0 : q LExoXJI ^  Lgili .
2) B. Mawakit al-salat, n°. 29. 30, wo die Hauptstelle dieser Verordnung 

ist, fehlt die Beziehung auf die Hörner des Satan.

3) Bad’ al-chalk, ibid.: (j**.4-wJI q-» ¡¿ÄÄßil q I  .
4) Es ist merkwürdig, dass man die Strahlen der Sonne auch die Rüssel

0 — 5
derselben nennt: » al-Ja'kübi, ed. Houtsma, 261, ult.

5) Muslim, I, 137,1. Am Anfänge dieses l.ladit ist in der von uns benutz
ten Ausgabe eine Lücke (^_>r>Lo).
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zu verstehen se i; denn in einer sicherlich jüngern  Parallelrecension 

des Ausspruches w ird, wohl zur Erleichterung des V erständnisses,

jen er ungewohnte Ausdruck durch u ^ Ä J I  ^IL /o  i) ersetzt.

N ichtsdestow eniger künstelt der Com m entator an der Bedeutung der 

«S a ta n sh ö rn er»  herum und weiss zum Schluss nichts Besseres zu 

sagen , als dass man darunter zwei Schaaren seiner H elfer, die in 

seinem A ufträge die Menschen zum Bösen anreizen, oder g a r die 

Ungläubigen se lb st, als die Heeresfolge des Teufels, zu verstehen 

h a b e 2). Und zu solchem M issverständniss giebt die Textgeschichte 

des Ausspruches selbst manchen Anlass. Denn bereits alten Ueberlie- 

ferern des Ausspruches scheint die wirkliche Bedeutung des Sejtän in 

diesem Zusamm enhange abhanden gekommen zu se in ; wie wenn z. B. 

das betreffende Hadit in einer vereinzelten Version 3) folgende W en

dung e rh ä lt : «Der Prophet sprach : ‘ O G ott, segne unser Säm  und 

unser Jem en’. Da sprachen die L eu te : ‘ Und auch unser Negd’. Er 

aber entgegnete: ‘ Dort sind E rschütterungen , dort sind Revolutio

nen, und dort geht das Horn des Sa tan s a u f ’»

^JLLu Lg_J5 ^ aäJO- Dieser Zusam m enhang legte es

nahe, unter « S e jtä n »  politische U m stürzler und A ufrührer zu ver

stehen.

Es ist noch ein Fall zu erw ähnen, in welchem man der Sonne 

den Sejtän substitu irt hat. Die in der M ittagshitze sichtbaren

Sonnenstäubchen , die der A raber Sonnen

speichel, genannt h a t , erhielten später den Namen 4)

oder 5) .  Es ist jedoch m öglich, dass diese figürliche

1) Muslim, 1 , 138, 3.

2) Ibid., 139: aL x*>  U? L o L ^  \jj£ Lo!̂

q-* »Lääaäo (jJjJS .

3) B. Istiskä’ , n°. 25.

4) S. Tab , I I ,  867, unten.

5) Gauh., s .v . nach Einigen heisst die Fata Morgana so.
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Bezeichnung in die Reihe von Namen für auffallende N aturerschei

n u n gen 1) gehört, deren Entstehen das Volk vom Sejtän herleitet und 

für ein Spiel desselben h ä l t2) ,  wie z .B . die F a ta  M organa, welche 

als specielle Schöpfung der Ginnen g i l t 3). Im Arabischen der Sudan

länder heisst dieselbe moje sejtän4) ;  auch der Name moje gazdl, 

Gazellenw asser, hängt wohl dam it zusam m en, dass man die G a

zellen für R eitthiere der Ginnen h ie lt5). D arau f deutet auch die 

Thatsache h in , dass unter den vielen N am en, mit welchen man die

Dämonen benennt, sich auch der altarabische N am e der F a ta  Mor- 
/t

gana findet: Al. In Persien nennt man so besonders jenen flachs- 

haarigen Däm on, der den Wöchnerinnen nachstellt un d , wenn nicht 

die nöthigen Vorsichtsm aassregeln angew andt werden (m an verbirgt 

z. B. ein Schw ert oder eine andere Waffe unter dem Polster der Frau ), 

ihnen die Leber aus dem Leibe reisst und sie verzehrt °).

Schliesslich möge noch erw ähnt w erden, dass der Ginn in völlig 

m ythologischer W eise auch dem Liebesgotte substitu irt w ird, und 

dass man ihn wie den Am or Pfeile abschiessen lä sst , welche das 

Herz des Liebenden treffen E s ist wohl nicht freie Erfindung des 

Muhammed b. Besir (st. 12 5 ), wenn er von seiner Geliebten sa g t ,  

sie sei «ein Ginnenmädchen 8), oder vielleicht von einem &inn begleitet,

1) Auch technische Einrichtungen; so z. B. wird die verderbenbringende
 ̂ t w

Wurimaschine von Abü-l-Nagm bezeichnet als:
»eine Ginnin, auf deren Haupte Seile sind», K lm il, 501,11.

2) Schon der alte Dichter Bisr b. Abi Chazim bringt sie mit der Anwesen
heit der Ginnen in Verbindung: »Ein Land, in welchem die Ginnen heulen, 
und in ihren Steppen fliegen Sonnenstäubchen umher», LA., , X V , 202.

3) Vgl. Tausend und eine Nacht (Bflläk, 1279), I I I ,  5 9 ,8 : 1 ^ ;[<

0 Uö^U . . . .  .

4 ) Marno, Reisen im Gebiete des blauen und weissen Nil (W ien, 1874), 139.
5) WZKM., 1893,172,4  v.u.; vgl. unten im Excurs zur Abhandlung über Sakina.
6) E. G. Browne, A year amongst the Persians (London, 1893), 166; vgl. 

ZD M G ., X X X V I, 85.
7) Der heidnische Gott IVadd hat einen Köcher mit Pfeilen. Wellhausen, 

Heidenthum, 14,24.

8) Vgl. A g., X III , 8 6 ,1 2 , Achtal, 42 ,1 . Schöne Frauen ¿LäamJ! 

al-A'isft, Mu'all., vs. 64. Auch der schmucke Mann wird als
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der sie lehrt, wie man auf die Herzen mit einem Bogen ohne 
Sehne Pfeile schleudert » :

_  _  o  -  -  M «V «MM

( tfj Lo v ^ ' 1' ^  a >  LfrJ j!1

Das Bild vom Abschiessen der Liebespfeile lind vom Erjagen  des 

Geliebten begegnet uns (auch ohne Voraussetzung des dabei beth ei

ligten Am or-öinn) in der Schilderung von L iebesverhältn issen2). 

Gewöhnlich ist es die G eliebte, deren Pfeile das Herz des Liebenden 

treffen. «L u b n ä  h at m it ihren Pfeilen meine Seele getroffen; der 

Pfeil Lubnä’s erlegt die S e e le » 3). Zuweilen werden die Pfeile wieder 

in die Hand des Liebenden g e le g t4) ,  oder es wird das gegenseitige 

Beschiessen m it Pfeilen beiden liebenden Personen zugeeignet 8).

Wohl nur figürlich , ohne Zusam m enhang m it irgend einem alten 

G lauben, sag t m an , der Freigebige habe den Zauberschlüssel des

Sejtän in der H and: 6) :  CT* ^  •

bezeichnet (vgl. oben, 106); der Vater verbirgt seine Töchter vor ihm, Imrk., 52,40. 
Bemerkenswerth ist, dass in einem alten Gedicht die heldenmüthigen Band Zijäd

vom Stamme 'Abs »die Kinder einer Ginnenfrau* (^ * Ä >  ^ j )  genannt wer

den, Ham., 231, vs. 6 ; vgl. Hfttim, ed. Hassoun, 2 8 ,3 : „Schaaren, die zu

Fuss kämpfen, mit wirrem H aar, als ob sie wären, deren
Fleischgerichte in keinem Topf gekocht werden» (Abd Zejd, Nawädir, 107, 

I I ; LA., > X III , 465, anonym).

1) Ag., X IV , 156, 4.
2) Im rk, 19,7. 8 ; M u'all., vs. 22 (Arnold). M b . 7 ,6 . Ag., X II , 169,7, 

v. n .; besonders schün von Kejsb. Darih, Ag., V I I I , 119 ,19 .20 . Achtal 128, 6 .

3) Ag., V III , 129, 13; XX, 81, 10. Die Geliebte ist demnach ölX j Lo ,
Gerir, Ag., V II , 53,11. Chiz. ad., I I ,  467 ,7 , v.u. Ag., V III , 9 ,8 .

4) 'Antara, M u'all., vs. 57 .59 (Arnold).
5) Mu'äwija b. M älik, Jak., IV , 814, 14 ff.

? -  ? £
6) Kähil, LA., X V I I , 386, unten; vgl. Sure 1 7 ,2 9 : q I

und Ag., X , 153,15.



118

m.

. RUGU' AL-LA'NA.

(Zu S. 29 u. 39.)

In wie m aterieller W eise man die W irkung des ausgesprochenen 

Fluches sich vorgestellt h a t , können folgende l.Iadite zeigen:

Ihn al-A n bäri: Kitäb al-zähir (Handschr. L H .), fol. 80b:

qcUj' til OjJtAvw« qj! Jßj 

LgJ L$J ¿LÄxJJI
«M «V &

Jü su f b. Müsä al-M alati: Kitäb al-mu ta§ar min al-muchtasar (Hschr. 

LH.) : (3y**j ¿dl! tX *c  ^ .c  ^
O ^  Ä  ^  £■ «  w }  w ^

q 13 ^  K-axJJI Ĵ äj >.111
w O «.

^ x_xlc bLo-iw \_aJLc

,j^  iiH^.5 o 1 ^  ^  vüJLäs f -
£■ ss c *

er» ^
Dieselbe Vorstellung wird in einem sehr verbreiteten und in ethischen

Büchern häufig angeführten Hadit noch anschaulicher au sgedrückt:

^ o ? o
oii.xÄj ¿1 ä—¿*in üA**a Litv*’' ¿j3*̂

• ^  *
Lxĵ  ä >Läs Lgiso oü.xÄ5 ¿1 Jax ĵ’ L—gjjvi

(^lV_ii cCJI 1—cl— lX̂ 1 *J !Öls

< l^SS
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IV.

ALT ARABISCHE FLUCHFORMELN.

(Zu S. 40.)

Abu 'Ubejd al-Käsim b. Salläm : Kiläb al-fjarib al-mufannaf 
(Hschr. LH. vom Jahre 489), fol. 151b;

¿LxXilÄj ¿dl! alcj ‘ b̂ LJIj Jsc ^clXj wL
2 ____________________________ ____

O 9 — .£  f  O ^  f

»jPj ä.äsLw &UI i3
-  o  > _ £  £  9 *C  . 9 9 0  ö  — — -  —

XsIä JI äJL/« Li L i ¿Jl>. (* *JL* JUj jkXJÜIj

{ ¿kiö i_A.iji ¿JJ! «tjdl ^  (JLäa! ¿)>J3

Ja*i! »..Lo'j s^ /̂ioc aJJ' oM Jli'j
-  üi _ < J 3 S — O ,

cX-Jj y i ;4< i..Äc y5o3 „«aÄÄj q ' «JJ! (euX_i styiac j,
-  -O -  > öS >- . -  5- -  > w

«.-j xJjl Ui^ÜI jl—¡¿5 1 »jaj liA/o ^.ääj (2
> 3 ------------  0 -  3 3 3 3 0 -  3 . .  3 0 -

Ä-JJ5 ¿fcJJI sL.ow 8jXC 4{4 X>Ü».J [4J1 ^[5

UpLou* JJbsnJt ¿IjäJI ¿4i(3*JJI \jLxJ Ls>bi/

)) ) O w ■> 3 ** ¿i
iJLix yl <-‘i o j i !  y$>2 -ka-y-'k 44«üL«i ü̂ äKj;

‘  itjsJ i «^5 (4 ¿d lbblL jlj ¿JJt alo, JlS

Im M ustatraf (Capitel L X X V II, Ende, ed. B ü läk , 1275, I I ,  334) 

ist unter der U eberschrift: ¿U llaJtj tLX c^t (J>c <3 ^L>- L^o

eine Sam m lung von Fluchformeln m itgeth e ilt , welche zum eist 

au f Beduinen zurückgeführt werden und in dieser Hinsicht Beach

tung verdienen.

1) Hscbr. ^ .  6 . .***,. 2) Nach Ta'lab vJjX» >

3) Imrk., 52,21. 4 ) Hschr........... JaJLi.
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V.

KARII) UND RAGAZ. — R. MUKATTA*.

(Zu S. 78.)

Aus Al-um da fi mahäsin al-H'r von Ibn Ra&k (Hschr. der Leipziger 

Universitätsbibi., DC., n °. 328, fol.[65a; ed .T u n is, 1 8 6 5 ,p. 1 1 9 ) ’ ) :

£.¿111 lXJLc ijöjyiJI jß

Ĵoä iw*Li5 ĵ,\ (2 q *  LäÄXCvo

cp ^L^uJ (4 (3

o -
(8 0^ b T~̂ J CP (? «.-XÄ-Aö Lo ŷ aii

M O -  >

o j ^  k<maS! o *
0 - 5 -  & > s: O -  -  - O  -(9 £-*=>̂ 5 1—g -̂S vs.5>l L ^ j  L j

«M -  .£ W M

Lf^^' 5̂ cŷ

( "  3r> '-x̂ t5 gj >  «>* »)y>y (10| ^ ^ ' ^

1) Mit Benutzung der Hschrr. der vicekönigl. Bibliothek in Kairo, Adab, 
n°. 456 und 578, deren Collationirung üirector Völlers gütigst veranlasst hat*

2) Fehlt L. 3) fehlt Tun. 4) Tun.: J Ö .

5) Tun.: y v  6) Nach Tun. —  Hschr. -. . 7) L., Tun.: ^*.*3 .
O -

8) Dies Schema heisst , Freytag, Verskunst, 231. Ag., V I , 34, ult. ff .;
IX , 96, 2 ; 175,14.

9) Ag., IX , 15 ,21 ; 20, 11. Chiz. ad., IV, 547,14 ( ^ j > ) .  Dies Regez hat
der Chalife al-Mu'tadid in Musik gesetzt, was ihm wegen der durch das Me
trum bereiteten Schwierigkeiten von den Kunstrichtern hoch angerechnet w ird ,
Ag., V III , 197, 12 ff.

10) Der Vater st. 275, der Sohn 300; Ersterer verkehrte mit al-GfMiiz,
A g ., X V I , 43, unten; ZD M G ., XXXV, 152, 1 ; von Letzterem hat der Verf. 
der AgAni (geb. 284) Mittheilungen empfangen. Bei al-Sujüti, Ta’ rich al-chu- 
laffi.’ (Kairo, 1305), 150, 1: ¿2>5 iAaüääII ^

darauf folgen mit obigem Anfang 41 Mustaf'ilun-Glieder. Der Verfasser 
kann nur Jahjä b. 'Ali gewesen sein , da der gerühmte Chalife 279— 289 regierte.

11) Vier Glieder, LA., , XV, 275,20. Die Hschrr. nicht vocalisirt.
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^  (5^  (J3 u u  p f  J L 1 L
o  '
w -  J  o  — -  o -  J.  O 3 o  -  -  -

l<3( |» X—£-—3 yOj ■■■ * 1 j4̂—ÄJ
£ ^

9vX»xA£u5 ^  \̂mX̂  ŷ% jL-Ä-J»)

i_5°^  6 k* ^ A
o — — _ 0 6  o  _  — o s  3 o  «• — O o « .  o  -  — - » >

(8̂ X̂.*Ji _̂5y' j —«—g~jl (*~S Cj-^—} *>£aaC .̂aa^o
f o _  _  S )  O «, O ^  -  O -  -  O M > o — -  o  -

( j»SX ^l\«—*»3 I»--"—̂ >m—Ä— jJ i»—̂ ^
w -  O  O -  2 ^ 0 0 -  O -  O -  i  °  “ ■

( 12  ^ -¿ i  ( ^ - x - >  ^-2*41 ^ j f l — : J lX -£

^  ("¿11
^Ls+jl 'Ä i1 ^ . 4 . A M . J

1) Ueber Dü Salam vgl. Basset, La Bordah (Paris 1894), 2— 3.
O ^  -  O -  -----  o  _  » ►

2)— 3) LA.: *  (*"*^ > ^Qj - nur: ’

4) Suj., Tun.: • —  Hschr. : (*•*■!•
5) Ag., X X I , 110 ff. 6) Tun.
7) Freytag, Verskunst, 236, wo dies Schema behandelt wird und von

e> ,  _ o i
obigem Gedicht 3 Glieder angeführt sind, ist das dritte: ich habe

es mit Rücksicht auf das 13. Glied unseres Textes nicht aufgenommen.
8) Tun. —  Sonst: jj N • 9) Tun.: ^AaÄci.

10) Im Sinne der Tugend äyAs ^jE  ^ »* 3 !; al-Mas'ihll, Murüg, V, 101, 3:

♦ J jJ ö  löf Ag., X I, 12,15. 'Ik d , I ,  362,6.

11) S. Note zu Hut., 7 7 ,2 2 ; oder es müsste das zweite Wort in ^  ver
ändert werden, was bei der Uebereinstimmung sämmtlicher Vorlagen nicht 
zulässig ist.

12) Vgl. W right, Opusc., 103, 3 v. u. A g , IX , 46,15.
13) Tun. ^yC. •



ALTE UND NEUE POESIE IM URTHEILE 
DER ARABISCHEN KRITIKER.

i.

Nach zwei Richtungen hat sich in der arabischen Poesie 
der muhammedanischen Zeit das Gefühl kundgegeben, dass 
die alten Dichter der Gähilijja die Musterbilder seien, 
denen der arabische Poet aller Zeiten nachzueifern habe; 
und zwar einmal in Betreif des in ihren Dichtungen beob
achteten Sprachgebrauches, sodann hinsichtlich der in ihnen 
verarbeiteten Vorstellungen.

Die Poesie — so meinte man — müsse die Bewahrerin 
der reinen, klassischen Sprache sein, die Sphäre der Erhal
tung des Sprachausdrucks der Wüstenpoeten, und sie müsse 
sich freihalten von dem Eindringen jener Elemente, welche 
die natürliche Entwickelung auf dem Gebiete des jeweiligen 
Sprachgebrauchs hervorgebracht. Strenge Philologen Hessen 
nur solche Dichter gelten, die zunächst dieser Bedingung 
entsprechen.

Aber auch mit ihrem Inhalt sollte die Poesie unter den 
veränderten Verhältnissen immerfort ein Spiegelbild des alten 
Lebens sein. Man verlangte, dass diese Anforderung vor 
Allem hinsichtlich der unerlässlichen Bestandtheile, welche 
der Rahmen der alten Kasida umfasst, erfüllt werde. Ihre
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alte Stelle solle behaupten die Klage um die verödeten 
Wohnstätten '), an denen der Sänger vergeblich seine Geliebte 
sucht, die mit der Karawane fortgezogen ; der Dichter müsse 
schildern, wie er auf dem Rücken von Kamelen — deren 
Beschreibung unter den Intermezzos der Kasiden niemals 
fehlt — durch Wüsten wandert, und müsse die Schilderung 
seiner Streifzüge mit dem. Berichte von Erlebnissen durch
flechten , die der Wirklichkeit seines Lebens nicht entspre
chen 2). Dichter, die auf dieses alte Schema nicht eingehen, 
hielt man nicht für vollwerthig; sie sind Neuerer und müssen 
die Geringschätzung der Philologen über sich ergehen lassen.

Selbst auf die Entwickelung des Bedeutungswerthes eines 
arabischen Wortes konnte diese Manier von Einfluss sein. Die 
geliebte Frau wird am Anfänge der Kasiden gewöhnlich als 

, «Fortziehende», im Haudag Sitzende3), geschildert. 
Durch die sclavische Nachahmung der alten Kasiden konnte 
es nun dahin kommen , dass die Geliebte unter allen 
Umständen als Fortziehende bezeichnet wurde 4). In der

1) Wenn man dem Dö-l-rumma aus dem "Beweinen der Wohnstätten» einen
Vorwurf macht (Ag., X V I, 1 1 5 ,2 1 ), so geschieht dies, wie sich aus dem 
Zusammenhang ersehen lässt, weil er dabei naturalistische Züge verwendet,
die den Geschmack der Kritiker verletzten.

2) Vgl. Schack, "Goethe und die Weltliteratur» in Pandora (Stuttgart, 1890),
7 ; Perspectiven (1894), l ,  287.

, Ag., 1 , 162, 9.
 ̂ Í  w w

4) LA., X V II , 141: £  X Á xxb  ä l^ l  ¿.5

^  • Der auch bei Freytag s.v . angeführte Vers des'Amr. b. Kultüm >
Mu'all., vs. 9 , ist kein Beweis für das Alterthum dieser Uebertragung; dort
hat noch den ursprünglichen, wörtlichen Sinn. —  Ihn Kejsán, bei

Abű-1-fath al-Iskandari (Leidener Hschr. Gol. 1 , fol. 182): ^— j ' JL Jjj

älydJ (jl-ft-j (¿Ui ö jli Ul
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Erzählung des Abenteuers, wie der Dichter al-Ahwas und 
der Sänger Macbad auf ihrer Wanderung bei einer Quelle 
vorbeiziehen, wo sie einem schönen jungen Mädchen aus 
edler Familie begegnen, das während des Wasserschöpfens 
ein Gedicht des Ahwas nach einer Melodie des Macbad 
singt, sagt der Dichter:

«Ich  sprach zu ih r : «W er bist d u , o Fortziehende (Z a'in a)?»

Da sprach sie: «Ich gehörte einst zur Fam ilie al-W alid» ,).

Und dabei ist die Rede von einem Mädchen, das, wie 
man es selbst erzählen lässt, seit langer Zeit an demselben 
Orte weilt, zu Dienstleistungen im Hause verwandt wird 
und gar nicht daran denken kann, einen Platz im Haudag 
einzunehmen und mit der Karawane weiter zu ziehen.

Mit dem Ausdruck des Schmerzes über das Scheiden 
der Geliebten und, damit in Verbindung, mit einer per
sönlichen Schilderung ihrer selbst (nasib), soll jede correct 
alterthümelnde Kaside beginnen; gleichviel, ob der See
lenzustand und die örtlichen Verhältnisse, die der Dichter 
schildert, in dem bestimmten Falle wirklich obwalten oder 
n icht2). Der Kritiker Abü-l-Käsim al-Amidi, der in einer 
ästhetisch-kritischen Monographie die beiden Dichter Abü 
Temmäm und al-Buhturi auf ihren dichterischen Werth

(jlüj ^  Jläj 1—g.̂ 2

?ŝ X̂ >5 jjä jtiJJ ^  (H r. Dr. Van Violen

war so freundlieh, mir die Abschrift dieser Stelle mitzutheilen). Vgl. Durrat 
al-gawwäs und al-Chaf&gi’s Commentar (Stambul, 1299), 40.

1) Ag., X V III , 201 penult.
2) Vgl. Lammens, im Journ. asiat., 1894, I I , 115.
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geprüft hat ]), stellt in einigen Abschnitten seines Werkes die 
verschiedenen Arten dar, in welchen die beiden Dichter des 
Ruhmes der Cabbäsidischen Chalifen in den Einleitungen ihrer 
Kasiden die Wohnungsspuren der Geliebten begrüssen 2) und 
beweinen; aus der dort zusammengestellten reichlichen Blu
menlese kann man sich am besten von dem schablonen
haften Charakter dieses Bestandteils der Kaside überzeugen.

Sogar in Gedichten, deren Absicht und Inhalt einer 
solchen Einleitung völlig fremd, oder geradezu heterogen 
ist, knüpft der Dichter zunächst an den Ausdruck seiner 
Sehnsucht nach irgend einer erträumten Wüstenschönen 
an, um von diesem Exordium aus durch allerlei Uebergänge 
zu dem eigentlichen Gegenstände seiner Dichtung vorzu
dringen. So z. B. beginnt Acsä Hamdän die Schilderung 
seiner Schicksale in der Gefangenschaft mit den Worten: 
«Wer sind die reisenden Karawanen?», worauf noch 16 
Zeilen nasib folgen, ehe der Dichter zu der Beschrei
bung seiner Erlebnisse in fremden Landen übergeht3). 
Dasselbe gilt von den kraftvollsten Higä’ -Gedichten des 
Temim ibn Mukbil, al-Farazdak, Grerir und al-Achtal4) , 
sowie auch den Schmähgedichten ihrer späteren Nachah
mer 5). Noch fremdartiger und gezwungener erscheint die 
Anwendung dieses Schemas in Gedichten mit ethischer und 
paränetischer Tendenz, weil bei ihnen, ihrem Inhalte 
nach , die Nachahmung alter Muster geradezu ausge

1) Vgl. Fihrist, 155,18. Das Werk wird erwähnt von Ibn Rasik, 'Um da, 
ed. Tunis, 151.

2) Kit&b al-muwäzana bejna Abi Temmäm wa-l-Buhturi (Stambul, Gawä- 
’ ib-Druckerei, 1287), 174— 196.

3) A g ., V, 147, 22 ff.
4) Vgl. die betreffenden Gedichte in der Gamhara, 160 ff.
5) Z. B. die Satire des Nähid b. Tauma, eines Beduinendichters in früh- 

'abbäsidischer Zeit, Ag., X I I ,  34, oder Abü Temmäm, Diwan, 451; in letz
terer Higä’-Kaside ist übrigens ein Vers (17) enthalten, der im Kämil, 458 ,13 , 
wörtlich im Namen des Ja'küb b. Ibrähim al-Tähiri angeführt wird.
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schlossen war. Dennoch beginnt Sälih b. cAbd al-Kuddüs 
ein gedehntes Lehrgedicht, das von dem Gegenstandeseiner 
Einleitung auch seinen Namen (Zejnabijja) erhalten hat, und 
das in der muhammedanischen Literatur zumeist unter dem 
Namen des cAli Achtung geniesst und vielfach commentirt 
worden is t1) , mit der Klage über die plötzliche Trennung 

.von seiner geliebten Zejnab. Auch der Philosoph Ibn Sinä 
beginnt einige ethische Lehrgedichte mit der durch den 
alten Kasidenkanon geheiligten Anrufung der Atläl 2).

Wenn nun aber erst der Dichter thatsächlich Ursache 
hatte, eine solche Trennung zu beweinen, dann gieng er in 
der Anrufung der «verödeten Wohnstätten» noch viel weiter, 
sodass z. B. der halbverrückte cAmir b. Magnün , der sich 
einbildete, in ein Uinnenmädchen verliebt zu sein, im leeren 
Luftraum , als der Heimath seiner Geliebten, nach den Atläl 
spähte und eine Kaside mit den Worten begann:

«D ie R este des Aufenthaltsortes der Ginnentochter sind in den 
L ü ften ; verschwunden sind seine Spuren , verödet wie die S teppe;

W eggefegt hat sie der W est- und der Südwind u. s. w. » 3).

Diese Manier hat sich, wie man aus modernen Mawäwil4) 
und Beduinenliedern 5) ersehen kann, vielfach auch in die 
Volkspoesie hinein verpflanzt, so sehr auch im Allgemeinen

1) Transactions of the IXlh. Congr. of Orient. (London, 1893), I I , 115. 
Diese Kaside ist sowohl im blossen Text (vgl. Pertsch, Arab. Ilschr., Gotha,
I ,  x i i),  als auch mit Commentar handschriftlich sehr häufig zu finden. Eine 
Commentar-Ausgabe von al-Samalläwi, bei B rill, Catalogue period., n°. 412; das
selbe Werk ist auch in Typendruck, Kairo (Saraf), 1306 erschienen. Der in 
der Kairoer Ilschr., Adab, n°. 336 (Katalog, IV , 219) enthaltene Commentar 
scheint davon verschieden zu sein.

2) Ibn Abi Usejbi'a, I I , 11,20 ff.; 13,20 ff. Uä .
3) Ag., I I I ,  17, 5 v. u.
4) N°. 26 der Mawäwil bei Sachau, Arabische Volkslieder in Mesopotamien, 

54. 72.
5) Stumme, Tripolit. tun. Beduinenlieder, vs. 153 ff., 385 ff. In vielen 

volksthürnlichen Liebesliedern geht dem erotischen Theile eine dem Gebiet der 
Religion angehörende Einleitung voraus.
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die vom schulmässigen Kanon freie Volkspoesie ein Ge
biet ist, auf welchem mit der Kasiden-i'orm auch jene 
inhaltliche Reminiscenz an die Wüstenpoesie abgestreift 
worden ist 1).

Allerdings hat man selbst in der Erwähnung der Woh
nungsspuren nicht selten auch neu erworbene Vorstellungen 
verwerthet. cUbejd-alläh , ibn Kejs al-rukajjät verwendet 
gern die Vergleichung mit den Ruinen der Bauwerke un
tergegangener Völker, wie dieselben nach den Eroberungen 
in Syrien und im cIräk immer mehr in den Kreis der 
Beachtung traten:

~£ j o  _  o  £  £  o  — o"S
(2 O ji! Ui" ooL

Dü-l-rumma erwähnt in der Reihe der Atläl einige Male die 
Ueberreste der verwüsteten Moschee 3). Und auch innerhalb 
des traditionellen Zwanges kommt es häufig genug vor, 
dass der Dichter statt niemals von ihm gesehener Wüsten
stationen die Wohnungsspuren seiner Geliebten an Orten 
sucht, an denen er in seinem Wanderleben wirklich ein
mal verkehrt hat; wie wenn z. B. cImrän b. Hittän an 
solcher Stelle die Stadt Tustar nennt4). Spätere Dichter 
haben sich solche Freiheit öfters erlaubt; jedoch noch cOmar 
b. Abi Rabica, der sich für seine eigene Person vom Zwange 
veralteter geographischer Nomenclatur losgemacht hatte, 
tadelt einen zeitgenössischen Dichter, dass er den Beduinen 
ihre Wüsten-Ortsnamen nicht habe nachsprechen mögen3).

1) Gies, Neuere arab. Versarten (Leipzig, 1879).
2) Diwan (MS.), 2 ,5 ;  vgl. ibid., 4 9 ,1 .2  =  Jákút, IV, 161,17.
3) Diwán (M S.), 1 1 ,2 : • 6 6 ,5 : ; vgl.

Sehol, zu Hut., 3, 2. —  Spöttische Absicht scheint die Erwähnung der Ruinen 
des mufalld und des masyid veranlasst zu haben bei AbuNuwus, 6, 1. 2(Ahlw.).

.  ̂ -C
4) LA., i  > ¿00: i  .
5) A g., X V I, 43 ; Jákűt, I ,  865.
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Auch kommt es in der That nicht selten vor, dass 
spätere Dichter die Namen der im nasib erwähnten Orte 
ohne Bedenken einfach einem alten Klassiker — zuweilen 
recht ungeschickt '— *) nachschreiben. Beispielsweise werden 
Dachül, Haumal und Tüdili, aus Imru:)-ul-Kejs’ Mucallaka, 
nicht nur von Kutejjir2) und nachher von al-Buhturi :!) 
übernommen, sondern auch der andalusische Dichter Abü 
Gacfar aus Elvira, dessen Fuss wohl niemals die arabi
sche Wüste betreten hat, lässt seine beiden Genossen an 
diesen Stellen Halt machen 4).

Hinsichtlich der alten Poesie, in welcher solchen Namen 
Ortschaften entsprechen, die von den Dichtern wirklich 
besucht worden waren, konnten derlei Angaben sogar als 
Anhaltspunkte für die Controle der Echtheit dienen, insofern 
man untersuchte, ob die Orte thatsächlich im Gebiet des 
Stammes liegen, dem der in der Ueberlieferung genannte 
Verfasser angehörte 5). Für die spätere Poesie musste dieser 
kritische Gesichtspunkt vollständig in Wegfall kommen ; 
dagegen traten infolge des Prunkens mit Namen von Orten, 
in deren Nähe man nie gewesen, von Stätten , die man nie

1) So z .B . hat al-Hutej’a einmal an solcher Stelle: (3 ,1 ). Abü

Temmäm, der den Hut. sehr gut kannte und schätzte (Diwan, 6 2 ,8 ; 80, 9, 
macht daraus zwei Orte: (3, 1). Dass A. T.

Atläl-Eigennamen alten Dichtern nachschreibt, ist ausDiwän, 12 4 ,14 ,bei Ver
gleichung mit Tarafa, 4, 1 , ersichtlich.

2) Chiz. ad., IV, 403, 14.
3) Bei al-Amidi, 19 7 ,2 : (j\ j JjÄx L^J.
4) Al-Makkari, I ,  930; in einer Nachbildung von vs. 1— 3, ähnlich derje

nigen, welche Ibn al-Mu'tazz versucht hat (bei al-Kazwini, ed. Wüstenfeld, 
I I ,  258, unten). Der Beginn dieser Mu'allaka wurde auch sonst gern nach
geahmt (Jäküt, I ,  4 0 6 ,3 ), oder durch Anspielung in Erinnerung gebracht 
(Abü-l-'Alfi,’ , Sakt al-zand, I I ,  121, ult.). Humoristische Benutzung bei Ibn 
Abi Usejbi'a, I I ,  152, penult. ff.

5) JäkAt, I ,  318, 15 ff.
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betreten, Absurditäten hervor, welche den Tadel der Kri
tiker in ganz anderer Richtung herausfordern mussten 1).

Es hat freilich nicht an Versuchen gefehlt, sich von 
unnatürlichen Anforderungen , denen ein wirklicher Dichter 
zu entsprechen nicht im Stande war, zu befreien. Gegen 
solche Selbständigkeitsgelüste verwahrt sich für seine 
Person bereits Umejja b. Abi cA :>id , ein Verherrlicher der 
Umejjaden, der es in einem Gedichte an cAbd al-cAziz 
offen heraus sagt: «er wolle ein kunstreich geschmücktes
Gedicht im reinsten Stile an ihn richten, kein solches, wie 
es die Neueren zusammen stoppeln».

-  G f ff - £  ̂ )
( v̂ &äJ LtS gw-wo ¡j-,

Der Ausdruck welchen der den alten Traditionen
treubleibende Dichter von seiner poetischen Leistung an
wendet , scheint eben in solchem Zusammenhang die kunst
gerechte Nachahmung der alten Muster, das Wandeln in 
den Pfaden der alten Kasida zu bezeichnen 3) ^ ^

tXAaiw)4) und auch die technische Disposition der Gedichte 

mit einzuschliessen. Von Jahjä b. Mansür al-cIgli z. B. 
wird gerühmt, dass er in seiner Dichtung die feste Anein-

1) A g., X V II , 15. Jäköt, IV, 951, oben.

2) A g ., X X , 116,6. Chiz ad., I ,  422 (Hud., 9 3 ,5 0 : Ü U J ) .

3) Tab., III, 1 4 6 ,9 ; , Ag., X V III, 24 ,5 .
Jazid b. üabba, ibid., V I , 1 4 8 ,2 4 , 9agt am Schlüsse einer Kaside an den 
Chalifen Jazid II., dieselbe sei mit ta^bir verfasst.

4) Ag., I I , 150, 9. Ibn Kejs al-rukajjät sagt in einem Gedicht an seinen 
Wohlthäter Talha al-TalaMt (Diwän, MS., 4 ,1 6 .1 7 ):

-  > O Go - .  w 'f* c-
t J w J I l  0̂ 1 (a ¿'S eLjJJ!

> > o ,  £ } > o -  - f .
&—Ä—Jj—J sl » ^ 3 .*./io

a) Var.

9
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anderfügung und das tahbir befolgte: L>

Die Gedichte der Alten werden wegen der mannigfa
chen ßestandtheile, die das Schema der alten Kasida for
dert, mit buntgewirkten Kleidern iOils)2)
— die Vergleichung derselben mit Kleidungsstücken ver
schiedener Güte ist auch sonst gebräuchlich — 3) oder 
buntfarbigen Teppichen verglichen. Man hat auf diese Dinge 
schon in alter Zeit viel Kunst verwandt; man wirkte auch 
Thierfiguren (Hühner, Löwen) hinein: «man sieht darin 
die Bildnisse aller (vieler) Dinge» 4). Darum lag die Ver
gleichung der mit sorgfältiger Kunst gearbeiteten Gedichte 
mit jenen Producten des Geschmackes überaus nahe (oLcbixs

.fe U J L il 5) . Den klassischen Dichter, oder solche,
die in späteren Zeiten sein Beispiel nachahmen, nannte 
man muhabbir6) , das kunstgerechte Gedicht selbst muhab-

1) A g., I X ,  47, 2.
2) Hud., 96, I.
3) Z. B. in der Charakteristik des Lebid bei al-Asma'i in seinem noch zu

erwähnenden Jt (L H .): Jl5 ^

^  ’i--A i3'—*•)

j *.X» ä .^0 (i, j ö j  äO ys-

«sJ (j*^5 £*äaa5I (Ajc> xit .

W - 5  O

4) Mufacld., 25, 70 ff.; vgl. -^y9 , Imrk., Mu'all., vs. 28, ein Ober

kleid, welches mit Sattelfiguren geschmückt ist. Vgl. besonders auch Fraenkel, 
Aram. Fremdwörter, 49 [jetzt auch Jacob, Stud. ar. Dicht., III , 100,1].

5) A g ., X X , 147,12. Dass man dabei speciell an Vielfarbigkeit denkt, ist 
aus Hud., 90, 17, ersichtlich.

6)  Kämil, 9 3 ,4 ;  vgl. Diw&n des Ilu t., 241,5 (ZDM G , X L V II , 197).

Demgemüss ist auch ^.a_j£L.Ü bei al-Ja'kübi, ed. Houtsma, I ,  304, 5 , in

zu ändern.



131

bar ') (wobei man an ysJi, zu denken hat), oder muhab-

bara 2) (d. h. »LX̂ aä oder ¿¿„öLs). Al-Farazdak 3) gedenkt, 

seinem Mäcen alljährlich eine solche Kasida zu widmen: 

j»tc js-5̂  Nicht auffallend kann
es sein, dass man mit dem Begriff des tahbir leicht die 
Vorstellung verbindet vom Gekünstelten, Schulmässigen, 
oder auch nur äusserlich Glänzenden4) , im Gegensatz 
zu dem Natürlichen. In diesem Sinne bezieht man den 
Ausdruck auch auf mühsam gezimmerte und gefeilte Kunst- 
producte5) , gegenüber solchen Dichtungen, welche im 
Drange poetischer Kraft gleichsam spontan entstehen. Dem 
Hutej3a wird eine Verszeile zugeschrieben (sie findet sich 
weder in dem von mir herausgegebenen Diwan, noch 
unter den im Anhänge zu dieser Ausgabe gesammelten 
Fragmenten und Citaten), in welcher er von einem seiner 
Gedichte sagt, es sei ein unmittelbar entstandenes, und 
nicht wie das tahbir eines Dichters, der einen Monat lang 
herumkünstelt, wenn er ein Wort zu sagen hat8).

Diesem Anschauungskreise entspricht noch ein anderer 
überaus häufiger Ausdruck. Wenn man von der zusam-

1) Al-Hakam al-IIadrami LA., , I I I ,  477.

2) al-magälis, 96 , 6 ; vgl. oben 94, 3.

3) Ed. Boucher, 59 penult.
4) In einer vergleichenden Charakteristik mehrerer alter Dichter heisst es

# £ £ w |
in Bezug auf 'Amr b. al-Ahtam: q ö

Q a ä i U b Ü , A g„ X X I, 174, 14 f.

5) Vgl. Diwän des H u t , Einleit., 42.
6) Muh&d., ud., I ,  4 9 ,5 3 :

O  ̂ f
w Lo (35 JolS ^ ä-jA-j
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menbängenden Rede schon im Allgemeine sagt1), dass sie 
gewebt werde 2) , so gilt dies noch viel mehr von der dich
terischen Rede. Unter den Verben, welche im altarabischen 
Sprachgebrauch zur Bezeichnung der Thätigkeit des Dich
ters verwandt werden 3) , ist keines häufiger als das Wort 
weben, welches (vä) auch bei den alten Indern von den 
Erzeugnissen der Dichter gebraucht wurde 4).

Die Kätija 5) oder Kasida wird gewebt6). In der Regel

sind es die Verba und „äwwo (zuweilen auch andere

1) Auch tahbir wird hin und wieder von der Prosa-Rede gebraucht. 'Ikd
I I ,  156, 3 v. u.: ^ ^ ó  (j.» j 157, 1 :

^  ¿UlaÜ y Jj

JEaÄiit; vgl. ibid., 1 , 216.

2) Ntib., 1 7 ,1 9 : AS-> V I » 156,22 :

" °y * \/ °y
J ji vgl. ttixtus; npDIO» und Darmesteter,

Le Zend-Avesta, I I I , xcix. —  Vgl. noch die Anekdote 
'Ik d , I I ,  211 f.

3) Vereinzelt ist wohl in dieser Anwendung (gewöhnlich vom Zu-
schneiden der Schuhe gebraucht) in einer schlechten Variante zu Abö Du’ejb,

£ . O % £
Ag., V I , 62, 12: suX-yoS für das richtige ; vgl. oben 95 ,
Anm. 2.

4 ) "Es webten (die Götterfrauen) Indra ein Lied» (Rigv., I ,  61 ,8). «Nicht 
reisse der Faden, wenn das Lied ich webe (ibid., I I ,  28, 5). Prof. Hillebrandt 
war so freundlich, mir diese Stellen nachzuweisen.

5) Auch hier ist ersichtlich, dass Jcdföa, nicht den Reim bedeuten kann; 
diesen hätte man sicherlich nicht Gewebe genannt.

6) M í j ,  A g., XIV, 1 0 8 ,7 ; X V , 147, 20.

Hassen, Diwan, 63 ,8 . lXjLaoä , Ag., X V I, 84, 8 v. u. In der spätem

Poesie wird dies häufig nachgeahmt. Ru’ba: v iis is ,

Ag., X X I , 86 ,18 . Ahmed b. T&hir: Muh&d. ud.
I ,  136.



Synonyma derselben *), wie z. B. , die zum Aus
druck dieses Gedankens gebraucht Werden2). Die Poeten 
sind die «Weber» der Dichtungen

¿CxLpL̂ JI) 3) ; sie besitzen eine «webende, kunstfer

tige Zunge (£-1*3 (¿VjIo qL*J) 4). Die Elativform ¿^>1 wird 
angewandt, um auszudrücken, dass ein Gedicht an künst
lerischer Vollendung ein anderes überragt5). Da es aber 
der Ginn ist, der dem Dichter die poetische Rede eingiebt, 
so kann der Dichter auch sagen, dass «sein (jrinnen- 
Bruder (Genosse) die Rede in schönstem Farbenschmucke 
webt» 6). A l-A csä, einer jener alten Poeten, deren Dich
tungen die literarhistorische Ueberlieferung vorzugsweise 
durch verbale Inspiration von (rinnen entstehen lässt7) , 
vertraut darauf, dass ihm sein Helfer Mishal8) — sein 
spiritus familiaris — die Rede weben werde9). — Der Ka- 
siden-Dichter al-Muhalhil b. Rabfa soll diesen Namen aus 
dem Grunde erhalten haben, weil er zuallererst grössere 
Gedichte mit zarterem Gewebe verfertigte; diese Art des

Webens heisst halhala ((-¡rauh., s. v.). '■Mi
a m y y w y -  w .f
yj*^  . . . .  &£&£>}

•C

1) Aach > a^erJ w'e mir erinnerlich, nur in der spätem Literatur.
2) Uehersetzung aus dem Arabischen ist das im Neuhebräischen gewöhnliche 

T 1̂  JHNi Beispiele bei Zunz, ZDMG., X X V , 442. Der bereits aus älterer 
Zeit nachgewiesene Gebrauch dieses Verbums in der Bedeutung: «schaffen, 
ordnen» ist demnach von dessen, der arabischen Kunstsprache entlehnten spe- 
ciellen Anwendung auf die Dichtkunst zu scheiden.

3) Ag., V III , 79,4.
4) I. Hisäm, 937, 13. Hass&n, Diw., 112, ult.
5) Auf die Frage, weshalb er so gedehnte Dichtungen verfasse, antwortet

ein Dichter: ^ üJLc ! 8 ^ 1  0 5 ^  ’ Û -' ^ ’
6) Hassän, Diwän, 3 9 ,4 ; vgl. oben 3.
7) Ag., V III , 101,7. 8)  Vgl. Van Vloten, W ZKM ., V III, 65.

9) o ü a i !  J y ii i  (X , TA., OtAXv.

133
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q-» (jjt *).
Einem verwandten Ideengang verdankt auch der Terminus 

j j - c  (Ghazel, Liebesgedicht)2) seine Entstehung: von 3;^, 
spinnen.

Im spätem arabischen Sprachgebrauch wird — im Zu
sammenhänge damit, dass die Schönheiten der Poesie mit 
allerlei Schmuckgegenständen und Zierrathen verglichen 
werden — von der Verfertigung künstlerisch geformter 
Gedichte gern £Ua gebraucht, das sonst besonders vom 
Handwerk des Goldschmiedes angewandt wird. Abu Tem- 
mäm rühmt in einem Lobgedicht an den Chalifen al- 
Muctasim das Geschlecht der cAbbäsiden:

o £ >  o _ oi i > ^
o ' / i '  j*r**

«D ie glänzenden Suren des Koran verkünden e u ch 3); euch zum

Ruhme werden die Schönheiten der Gedichte gesch m iedet»4).

II.

Das Bestreben, in Sprache und Ideengang strenge in 
den Fusstapfen der Alten zu wandeln, die Gewohnheit, 
auch den Gedankeninhalt der Dichtungen möglichst dem 
aus alter Zeit überkommenen Iuventare zu entnehmen5),

1) Vgl. De Sacy, Mémoires de l’Aead. des Inscriptions, L , 351.
2) Zur Charakteristik des Gazal wird erwähnt, dass es die Mitte hält zwi

schen der strammen, kräftigen Kasîda und dem leichtgeschürzten Lied:

J ^ â i î , Ag., X X , 19 ,11 ; vgl. X I X ,  48, 16.
3) Abû Temmâm, Dîwân, 245, L4, weist der Dichter auf solche Suren be

sonders hin.
4) Ibid., 138,13. Besonders A.T. wendet den Ausdruck gern an, z .B . 218,4:

3 „  w

er*  J  u 53* ^  S -p  u. a. m.
5) »Abû Temmâm gilt für deu erfindungsreichsten unter den späteren Dich

tern; man hat die von ihm erdachten neuen Motive (<3>l*/fl) gezählt und deren
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erhielt nicht wenig Nahrung aus den Anschauungen, welche 
in der philologischen Schule herrschten und, wie es scheint, 
im Kreise der gebildeten Leute in den beiden ersten Jahr
hunderten des Islam weit verbreitet waren.

Bei den grossen Philologen, denen man die Sammlung 
und Erhaltung der Ueberlieferungen des arabischen Heiden
thums verdankt, die ohne ihre Sammelarbeit und exege
tische Mühe unrettbar verloren gegangen wären, stand es 
gleichsam dogmatisch fest, dass das Ideal arabischer 
Poesie im Alterthum zu suchen sei und dass die Voll
kommenheit der alten Poeten von den Neueren wohl 
angestrebt werden müsse, aber nimmermehr erreicht wer
den könne. Und zwar nicht nur, weil etwa die kräftige 
Sprache des Heidenthums ihnen abhanden gekommen — 
denn diesem Mangel liesse sich durch nacheiferndes Stu
dium abhelfen — , sondern hauptsächlich auch deshalb,
weil nur in jener alten Zeit die äusseren Bedingungen 
für die Entfaltung dichterischer Kraft vorhanden waren. 
Der (jrähilijja allein, mit der dieselbe kennzeichnenden 
Sinnesart der Menschen, war die Fähigkeit, die wirk
lichen Fuhul hervorzubringen, immanent. Nicht die dich
terische Kraft allein macht den Menschen dieser Benen
nung würdig; diese bezieht sich vielmehr auch auf die
Eigenschaften des ritterlichen Charakters J). Unter dem 
Islam und seinen veränderten Verhältnissen sei diese 
innere Fähigkeit geschwunden. So etwa mag der grosse 
Sammler Abu cAmr b. al-^Alä3 (st. 154) gedacht haben, 
als er in Bezug auf al-Achtal den Ausspruch that: _̂J

Lo Lojj ,

mehr als zwanzig gefunden. Die Leute dieses Faches finden darin eine grosse 
Zah l", Ibn al-Atir, al-Matal al-sä’ ir , 193, unten.

1) Z. B. Tarafa in Gamhara, 33, 23.



136

« hätte er nur einen einzigen Tag der Gähilijja gesehen, 
so würde ich ihm keinen Ändern vorziehen» *). Da er 
jedoch in islamischer Zeit das Licht der Welt erblickte, 
so könne er trotz aller Vorzüge den alten Dichtern an 
Werth nicht gleichgestellt werden.

Al-Asmaci , der Schüler des Abü-l-'Alä3, hat diese Theo
rie in sonderbarer Weise mit seinem muhammedanischen 

Pietismus (der grosse Philolog war aJuJi JoiAÄ 2) ) in Ein
klang gebracht. « Die Poesie ist roh , darum wird sie kräftig 
und geübt im Schlechten; auf Gutes angewandt, wird sie 
schwach. Darum war Hassan nur als Heide ein grösser 
Dichter; als der Islam kam, verfiel seine dichterische 
Kraft» 3). — Derselbe al-Asmaci war aber auch gegen die 
alten Dichter nicht wenig streng; nicht leicht würdigte er 
auch Leute der alten Epochen des Titels eines Fahl. Unter 
seinen Schriften findet sich eine Abhandlung unter dem 
Titel Fuhülat al-difarcf, in welcher seine Urtheile über 
den Werth der anerkanntesten arabischen Dichter, wie sie

sein bester Schüler Abü Hätim al-Sigistäni aus

dem Munde des grossen Lehrers überlieferte, gesammelt 
sind4). Die Dichter der umejjadischen Zeit kommen darin 
sehr schlecht w eg ; namentlich al-Farazdak, den der 
Lehrer des Abü Hätim als completen Plagiator5) kenn-

1) Ag., V I I , 172.8.
2) Muzhir, I I , 204, wird diese Seite seines Charakters in ihrem Zusam

menhang mit seiner philologischen Thätigkeit ausführlich geschildert. Vgl. 
auch Muh. Stud., II, 402, Anm. 5. 3) Usd al-gäba, I I , 5, unten.

4) Ich habe die bei LH. befindliche Abschrift eines Originals aus Damaskus 
wohl desselben, welches Lammens in seiner oben, S. 96, A. 1, angeführten M o

nographie über al-Achtal, S. 155, erwähnt) benutzen können.

5) (jli _jJ^) oJL s
I wf

U-cw iüUAc t-4 ¿ds jt.yt" i3̂ ‘ »ytü
W ia i.
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zeichnetJ). Aber auch in Bezug auf die Dichter der frü
hem Zeit geizt er mit den auszeichnenden Epithetis. Wir 
haben bereits S. 130, A. 3, gesehen, wieer den Lebid mit der 
für einen Dichter fragwürdigen Bezeichnung eines «braven 
Mannes» abfertigt 2). Auch cAdi b. Zejd und cUrwa kom
men in eine tiefere Rangklasse zu stehen. Al-Asmaci hat 
sogar einen neuen Terminus festgestellt, durch welchen 
er, gleichsam in schonender Weise, hochberühmte Dichter 
der (jähilijja aus der Ordnung der eigentlichen Klassiker 
entfernt, ohne damit ihren Werth völlig herabzusetzen. 
Er nennt diese Dichter zweiter Ordnung: karim , edel3). 
Auch al-Acsä und cAmr b. Kultüm müssen sich bescheiden, 
in dieser Reihe zu stehn.

Die Philologen, welche, wenn auch mancher von ihnen 
selbst nicht arabischen Stammes war, mit dünkelhafter 
Pedanterie nicht selten den aus echtem und angeborenem 
Sprachgefühl entspringenden Ausdruck von Beduinen und 
Poeten schulmeisterten4) , Hessen sich in ihrer Schätzung

1) Dass sich dieser Dichter nicht gesträubt hat, Dichtungen selbst eines 
lebenden Zeitgenossen als sein Eigenthum zu betrachten, ersieht man aus Ag., 
XVI ,  116,15 ff. Diese Stelle bietet Anlass zu weitergehenden Betrachtungen 
über die Anschauung, die man sich zu jener Zeit von dem persönlichen An- 
theil bildete, den der Dichter an seinem Producte hat. Al-Farazdak nöthigt 
den Du-l-rumma, ihm vier Verse zu überlassen, da er (Farazd.) mehr Recht 
(oder Würdigkeit) besitze, dieselben hervorgebracht zu haben.

2) Vgl. auch das Urtheil des Abä 'Amr b. al-'AliT, Morgenländische For
schungen, 241, Anm., Z. 2— 3.

«  O _  5 ____ a  w

3) Z .B . Hätim: j 'Urwa:

4) Der von Persern abstammende Jünus b. Habib (st. ca. 183— 185) bekrittelte 
den Sprachgebrauch des Ibn Kejs al-rukajjilt, und als man ihm vorhielt, dass 
der Dichter ein echter Higazener gewesen sei, wusste er sich nicht anders zu 
helfen, als dass er sagte: »Wie kann er denn klassisch geredet haben und 
glaubwürdig sein, da er doch in Tekrit wacker dem Wein zugesprochen hat?« 
(Ag., IV , 162). Abü Hütim al-Sigistäni bemängelt an der Kaside des Beduinen

£ £ c
Abü'Ukejl ‘ Umära den Ausdruck » man m^8se sagen.
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der Poesie vorwiegend durch sprachliche Gesichtspunkte 
leiten '). Die Dichter kamen ihnen in erster Linie als 
Fundgruben und Quellen des klassischen Sprachausdrucks 
in Betracht, insofern ihre Werke die Beweise und Ar
gumente (hutfag) für die gute luga liefern sollten. Dafür 
konnten sie nun die Neueren durchaus nicht mehr aner
kennen. Nicht nur in lexicalischer Beziehung sprachen sie 
ihnen Vollwerthigkeit ab; es stand auch bei ihnen fest, dass 
kein nachislämischer Dichter frei von Sprachfehlern sei2).

Abu cAmr b. al-'Alä3 hat während der ganzen zehn Jahre, 
die al-Asmaci in seiner Gesellschaft zubrachte, niemals den 
Vers eines muhammedanischen Dichters als locus probans 
benutzt3) und sich erst spät, und auch damals recht 
schwer, zu dem Zugeständniss bequemt, von seinen Jüngern 
die Gedichte des (jerir und al-Farazdak recitiren zu lassen.

Auf die Einrede des Beduinen, dass ihn sein Sprachgefühl leite, entgegnet 
Abü Il&tim, dass ihn seine Wissenschaft eines Besseren belehre, Ag., XX, 185. 
Nicht so leicht wurde ein Schulmeister mit al-Farazdak fertig. Als 'Abadlláh b. 
IsMk al-Nahwi in einem Gedichte des Farazdak Sprachfehler corrigiren wollte, 
überschüttete der Dichter den Grammatiker mit einer Fluth von Schimpfreden, 
die man Chizán. adab, I ,  11G nachlesen kann. Die sprachliche Kritik des 
Asma'i an den Gedichten des Abű-1-Nagm, Ag., IX, 82, unten. Man vgl. al- 

Sujüti, Muzhir, II , 248 ff , das Kapitel Ein

verfasste noch im VI. Jhd. Ahmed al-Gaw&ni (von kurdischer Abstam
mung), Schüler und Commentator des Ilariri, angeführt bei Ibn al-Mulakkin, 
Leidener Hschr., Warner, 532, fol. 13-9 c.

1) Ueber ihren Maasstab in der Beurtheilung der Gedichte vgl. auch Kremer, 
Culturgesch. des Orients unter den Chalifen, I I ,  378, Anm.

2) Al Amidt, Muwázana, 12 ,20 :

£  w

3) Al-Gáhiz, 'Baján, fol. 105b:

¿Li

.̂/Ô Laa.1 VÜA.XAJ Le _5j',C ^  ^  .
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Nur cOmar b. Abi Rabica scheint von vornherein Gnade 
in seinen Augen gefunden zu haben '). Er verfügte über 
die reichlichsten Daten hinsichtlich der Sprache und der 
Antiquitäten; ein ganzes Zimmer war vom Boden bis zur 
Decke voller Hefte, deren Inhalt er den besten Gewährs
männern nachgeschrieben hatte. Allerdings soll er, als er 
in einem Anflug von Pietismus, dem Studium des heidnischen 
Wesens den Rücken kehrend, sich dem Koran zuwandte2)

(Ij-JLj) , diesen reichen Apparat den Flammen übergeben 
haben und nach seiner Rückkehr zur Philologie (â *JLc

J^l) auf sein Gedächtniss angewiesen gewesen sein. In 
seinem Material hatte sich nichts befunden, was nicht in 
ununterbrochener Ueberlieferungskette bis in die Zeit des 
Heidenthums zurückreichte 3).

Ueber die neueren Dichter befragt, sagte er: «Was sie 
Schönes bieten, darin ist man ihnen zuvorgekommen; was 
sie aber Hässliches haben, das ist ihr Eigenthum. Nicht alle 
Teppiche sind gleich; es giebt deren aus feinem Seidenstoff, 
andere aus Sackleinwand und andere aus Lederzeug4).

Als einen Beweis dafür, dass das als Kitdb al-cajn des

1) Al-Asma'i, Fuhülat al-su'arä’ : ^  ^  -/=•>

^ ^

2) In dieser Zeit hat sich wohl sein Schüler al-Asma'i, den bei seiner pie- 
tistischen Sinnesart die religiösen Dinge mehr interessirten, als dies bei anderen 
Philologen zu geschehen pflegte (so z B befragt er den Theologen Sa'id b. Abi 
'Arüba wegen eine9 Hadit, Usd al-gäba, I I I ,  389, unten; vgl. auch TA., s.v.

mit ihm über die Dabih-Frage (ob Isaak oder Ismael) unterhalten können. 

(Dam., s.v. II. 318, oben). Nach Ihn 'As&kir, s.v . Muhammed b. Idris,
soll er bei al-Sdfi'i gehört haben —  allerdings die Kasida des fSanfarä und den 
Diwan der Hudejliten!

3) Al-6ähiz, I .e .; vgl. Flügel, Grammat. Schulen, 32.
4) Ibn Rasik, 'Umda, Hschr., fol. 31 b ; ed. Tunis, 55.
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Ckalil b. Ahmed überlieferte lexicalische Werk das Resultat 
späterer Ergänzungen des von Cbalil selbst verfassten Grund
stockes sei, wird auch die Thatsache angeführt, dass man 
unter den Sähid-’Steilen Verse neuerer Dichter (wie Salih 
b. cAbd al-Kuddüs, BasSär b. Burd, Abü Duläma u. A.) 
findet. Es sei undenkbar, dass Chalil selbst Verse dieser 
Dichter als Beweisstellen angeführt habe ').

Solche Ansichten der Philologen mussten um so mehr 
Einfluss auf die Richtung der neuen Dichtkunst und auf 
die Bestrebungen der zeitgenössischen Dichter üben, als ja 
die Letzteren mit ihren Hervorbringungen zumeist dem 
Urtheil der Gelehrten preisgegeben waren, welche die 
öffentliche Meinung, wenn sie auch nicht immer mit dem 
Geschmack der Kritiker übereinstimmte2), zu Gunsten oder 
zum Nachtheil der neu auftauchenden Dichter zu beeinflussen 
vermochten. Während man die Dichter der heidnischen 
Zeit ganz unbesehen als klassische Meister erklärte, muss
ten die modernen vom strengen Urtheil der Philologen 
ihre Zulassung erbetteln.

Chalil b. Ahmed, der Begründer der arabischen Metrik, 
berühmt sich, dass die Dichter von ihm abhängig seien 
und dass sein Urtheil den Dichtungen des einen Ver
breitung schaffe, die des ändern ins Dunkel der Verges
senheit versetze3). Und die philologische Kritik war — 
wie wir sehen konnten — stets geneigt, die Neuen neben

1) A l-'A sk ari, Öarh ma jaka'u fihi al-taslrif wal-tahrif (L H ., fol. 2 8 a ) :

_  3 £
iAaw.S/0 q ' (5->l . . . .  ¿dii;

2) Ein Beispiel, A g „  V I I ,  1 8 7 ,6 .7 .9 .
3 ) Ag., X V I I ,  16, unten.
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den Alten nicht aufkommen zu lassen. Der Dichter Ihn 
Munädir fordert den Abu c(Jbejda auf, sein Gedicht mit 
dem des cAdi b. Zejd zu vergleichen. Er wünscht ein ge
rechtes Urtheil von ihm: «Sage nicht, jener sei ein Grähili, 
ich aber ein Poet aus der Zeit des Islam; jenes ein altes, 
Gedicht, dies hingegen ein modernes, als ob du zwischen 
den beiden Zeitaltern zu urtheilen hättest. Entscheide viel
mehr zwischen den beiden Gedichten und lasse das Vorur-

theil (¿Cxaa2äÜ) bei Seite» ').

Man wird das zum Nachtheil der neuen Schule vorge
fasste Misstrauen der philologischen Kritiker, und wohl 
auch des grossen Publicums, besser würdigen, wenn man 
in Betracht zieht, dass sich dasselbe nicht bloss auf dich
terische Producte beschränkte, sondern sich auf die Li
teratur im Allgemeinen erstreckte. Al-Mascüdi (st. 346) 
hält es für nothwendig, der Ueberschätzung der Alten 
auf Kosten der Modernen in einem eigenen Excurs ent
gegenzutreten, in welchem er auch ein bemerkenswerthes 
Geständniss des Gähiz erwähnt. Dieser Schriftsteller be
klagt sich darüber, dass die Werke, die er unter eige
nem Namen herausgab, bei den Zeitgenossen nur wenig 
Anklang fanden. Wollte er einem Werke Popularität si
chern, so gab er es unter dem Namen irgend einer ältern 
Autorität heraus; unter solcher Flagge erlangte er dafür 
bald grosse Nachfrage; man beeilte sich, Abschriften davon 
zu verlangen 2).

Auf die Befestigung des Vorurtheils, welches in der Ab
schätzung der Leistungen der neueren Zeiten maassgebeud 
war, hat nicht zum wenigsten auch die Anschauungsweise 
Einfluss geübt, welche die religiöse Betrachtung hinsichtlich

1) A g., X V I I ,  12, oben.
2) Al-Mas'üdi, Tanbih, ed. de Goeje, 76.
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des Entwickelungsganges der menschlichen Gesellschaft för
derte. Schon vor Zeiten hat man den alten Menschenschlag 
vor dem neuen bevorzugt*). Die muhammedanischen Religi
onslehrer flössten ihren Gläubigen noch aus ganz anderen 
Gesichtspunkten die Lehre von der fortschreitenden Ver
schlechterung der Menschheit ein. Diese Weltanschauung 
ist es, welche bereits dem Heiden Durejd b. al-Simma die 
Worte in den Mund giebt: «Eure Altvordern waren gute 
Ahnen, und immer ist der Stamm der Vorfahren besser als 
der der Nachkommen» a). Dies ist im Sinne einer gauzen 
Menge von Haditen gedacht, welche — natürlich im 
Hinblick auf die immer schlechter werdenden Reichsver
hältnisse 3) — den fortschreitenden Verfall der gesellschaft
lichen und moralischen Zustände lehren. «Es giebt kein 
Zeitalter, das von dem nachfolgenden an Schlechtigkeit 
nicht übertroffen würde, bis dass ihr euerem Gotte begegnet 
(d. h. bis zum Tage der Rechenschaft» *); und im Sinne 
dieser Lehre ist das «allerälteste Zeitalter das allerbeste» 5).

In der Einleitung zu einer berühmten Abhandlung des 
cAbdalläh ibn al-Mukaffac (al-Durra al-jatima)6) , welche 
in der Literatur gewöhnlich unter dem Namen al-Jatima 
bekannt ist7) (unter diesem Titel weist auf dieselbe gele

1) Hassan, üiw&n, 72 ,18 : j j a f t  Q -» ; vgl eine specielle Beziehung
dieses Attributes bei al-Suhejli zu I.His., 892,8 (II, 204).

2) Ag., XVI, 142,2.
3) Der bei Kremer, Ibn Chaldün und seine Culturgeschichte der islamischen

Reiche (W ien, 1879), 31, im Namen eines Schülers des Ibn Sab'in angeführte 
Spruch ist ein verbreitetes Hadit; die Stellen in Muh. Stud., II, 31, Anm. 6 . 
Noch weitläufiger wird der Gedanke ausgeführt in einem Hadit bei Usd al- 
g&ba, I I ,  129. 4) B. Fitan, n°. 6.

5) Ibn Durejd, 257, 15: siÄ^1 .
6) Hschr. des British Museum, Supplement to the Catalogue of Arabic 

Manuscripts (1894), n°. 1003, IV. —  Die Schrift wurde (1893) herausgegeben 
vom Emir Sukejb Arslän (Kairo, o. J ). O B., V II, 1894, n°. 2435.

7) Ueber den Titel der Abhandlung (vgl. Fihrist, 118, ult., und Noten z. St.)
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gentlich auch der Dichter Abü Temmäm *) hin), wird die 
Theorie von der mit dem Fortschritt der Zeit zunehmen
den physischen und intellectuellen Entartung der Mensch
heit gelehrt. Auch in der historischen Literatur des Islam 
durchzieht diese Anschauungsweise die gesammte Betrach
tung der Geschichte2). Dieselbe Stimmung hat das Urtheil 
auch in literarischen Dingen beeinflusst. Auch in der ver
gleichenden Abschätzung des Werthes der poetischen Pro- 
ducte der verschiedenen Perioden ist sie zur Geltung ge
kommen; man hat jedoch auf diesem Gebiete das «goldene 
Zeitalter» jenseit der Anfänge des Islam zurückverlegt.

III.

Aber auch die Reaction gegen die unbedingte Bevorzu-

macht al-Gähiz folgende Bemerkung (citirt bei al-Zamachsari, llabi' al-abrär, 
Cap. LXIV —  über Stolz und Hochmuth —  L H ., fol. 224b, und, wie es 
scheint, daraus im Mustatraf, Cap. X X V I I ,  —  I ,  163 — , mit Textvarian

ten): l+ i ^  ‘

2Sw_äJI— J, £¿¿1' UJ5 ^

L\jJ> L̂ Ls=vjü L$J liji LpLm«

. —

Ibn Abi Usejbi'a, s .v . Barziije, I ,  308, 5 v .u .: X-XiLw^

¡¿_ e LLj JDie bei Elfachri, ed. Ahlwardt, 31 , unten, von Ibn al-

MukafFa' ohne nähere Angabe (*—i l 5^) angeführte Stelle findet sich

genau in dieser Risäla, ed. Kairo, 19, 8 ff.
w £

1) Diwan, 41,10, in einem Gedicht zum Preise von al-I.Iasan b.Wahb: ( . . . .  0 lJÖ)
0  9 w w «m

t3  qa-J äj-c 5
«*■ 0

2) Kremer, a. a. O. Vgl. al-Kazwini, ed. Wüstenfeld, I ,  63 ,5  v. u.: q !  

*.s>\ £  äJj! £  L̂ -Lo qK 0 l«jJi.
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gung und die an diese Gesinnung sich anschliessende 
sclavische Nachahmung der Alten lässt nicht lange auf 
sich warten.

Die Unnatur der mit allem traditionellen Zubehör an 
den Verhältnissen der Wüste haftenden Kasida drängte 
sich am unmittelbarsten auf angesichts der Entwickelung 
der städtischen Cultur, welche die Dichter an die Mittel
punkte der Staats- und Provincialregierung zog. Bereits in 
der Umejjadenzeit fühlten besonnene Leute die Lächer
lichkeit solcher poetischen Ergüsse; an anderem Orte haben 
wir auf absprechende Aeusserungen und ironische Sprich
wörter, die sich bereits im I. Jhd. daran knüpfen, hinweisen 
können1). Der Zeitgenosse des cAbd al-Malik, cUbejd Alläh 
ibn Kejs al-rukajjät, konnte die spöttischen Zwischenrufe 
hören, mit welchen Sacid b. al-Musajjib die Anreden 
höhnte, die der Dichter an die Atläl gerichtet2). Al-Faraz- 
dak selbst findet diese Art etwas lächerlich 3). In einem 
anonymen Gedicht aus umejjadischer Zeit, das man gerne 
auch gesungen hat, heisst es:

«Sie ist verwundert, wenn sie sieht, dass ich die seit Jahr und 
Tag verödete Niederlassung klagend anrufe;

Dass ich bei den Wohnsitzen verharre und weine, wo ich nichts 
als die Spuren ( tulül) sehe4).

Wie kannst du denn Leute beweinen, die nicht müde werden, 
fortzuziehn?

So oft du meinst, jetzt haben sie sich endlich ruhig niederge
lassen , da blasen sie immer wieder zum Aufbruch » *).

Besonders Abu Nuwäs hat gern an den Anfängen seiner

1) Muh. Stud., I ,  32, Anm.
2) Ag., IV, 165.
3) Ag., I I , 134,19.
4) Die beste Erklärung dieses Begriffes findet man bei Mejd., I I ,  235.
5) Ag., I , 2 7 ,2 1 —24; vgl. den Vers eines Dichters von den Bähila, bei

Sibawejhi, I ,  182,19.
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Gedichte die an solcher Stelle zu findenden Wehrufe und 
damit die vorislämische Dichtungsart verspottet:

«Der Unglückselige bleibt bei einer Wohnstätte stehen *), um 
Fragen an sie zu richten ; ich aber frage nach der Kneipwirthin 
der Stadt.

Gott trockne nicht die Thränen derer, die Steine beweinen, 
und er heile nicht den Schmerz dessen, der um Zeltpflöcke flennt.

Sie sagen: Erinnerst du dich wohl der Wohnstätten des Stam
mes der Asad? Verfluche dich Gott! Sag’ mir doch: wer sind 
denn eigentlich die Banü Asad?

Und wer Tamim und Kejs und ihre Brüder? Nichts gelten vor 
Gott diese Araber alle.

Lass’ ab davon und trinke guten alten Wein ..  . 2).

Und so haben denn auch die grossen Dichter der cabbä- 
sidischen Zeit, allen voran Abü Nuwäs selbst, und ein 
Jahrhundert später cAbdalläh ibn al-Muctazz, wenn sie 
auch die alte Kasida nicht völlig vernachlässigten, die 
Fesseln gesprengt, in welche traditionelle Gewöhnung die 
arabische Poesie geschlagen. Jedoch erst im IV. Jhd. war 
die literarische Welt dahin gelangt, die dichterischen Pro- 
ducte der Zeitgenossen den Dichtungen der alten Zeit als 
völlig gleichwerthig an die Seite zu setzen, oder ihnen gar 
wohl noch einen hohem Rang als denen der Alten zuzu
erkennen. In sehr kühner Weise giebt al-Mutanabbi sei-

. Damit aoll die Nachahmung von Anreden wie Im rk, 5 9 ,3 : 

, oder der Einleitung zur Mu'allaka des Näbiga:

g J t  ^ ^ 5 -  )y>-y£i (Nftb., App., 26; Gamhara, 52) verspottet werden.

2 Diwän des Abft Nuwäs, ed. Ahlwardt, n° 26 Aehnliche Gedichte des
A. N., in welchen diese Art der Poesie, sowie im Allgemeinen die Verhältnisse 
des Wü9tenleben9 verspottet werden, hat Hamza b. al Hasan al IsfaheLni in 

seiner Redaction der Gedichte des Abü Nuwäs im V Hadd, X II  Bäb 

VIII Fann, einneitlich gesammelt (Hschr L H , fol 408a 416a =  Berliner
Hschr., Ahlwardt’s Katalog, n°. 7532, fol. 234a IGF. , wo er auch Parallelen aus 
anderen Dichtern beigebracht hat.

10
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nera übersprudelnden Selbstgefühl Ausdruck in den Worten :

JU U

«Die Leute der (jähilijja alle reichen an mein Dichten 
nicht heran» J). Eine Kleinigkeit schien es bei solchem 
Urtheil, die Gepflogenheiten der als klassisch geltenden 
Poesie zu verhöhnen. Dem nasib setzt derselbe Dichter die 
ironische Frage entgegen: «ob denn jeder Wohlredende, 
dem ein Gedicht gelingt, nothwendig liebeskrank sein 
müsse?» Mit anderen Worten: warum denn jede Kasida 
mit Liebesjammern zu beginnen habe ? J)

’ " \ (Im “iJO I

Noch entschiedener tritt sein jüngerer Zeitgenosse Abü-1- 
'Alä3 al-Macarri, der es sonst durchaus nicht verschmäht 
hat, den Vorgängern Bilder und Redensarten zu entleh
nen 3), der Schablone der Alten entgegen, namentlich der 
der alten Poesie geläufigen4), von den jüngeren Dich
tern mit Vorliebe nachgeahmten5) Manier, die Atläl zu 
begrüssen, oder ihnen durch vorbeiziehende Freunde Grüsse 
zu senden, sie um den Verbleib der Geliebten zu be
fragen, sie zur Rede aufzufordern6) und sich erstaunt zu

1) Diw&n (ed. Kairo, 1308), I I ,  186. 2) Ibid., I I ,  246.
3) Darauf weist al-Tebrizi in seinem Commentar zu Abú-l-'AlíT öfters hin; 

nicht vermerkt ist, I I ,  164,1, Vergleichung der Augen des Reitthieres

^LxaqJI =  Imrk., App., 2,3.

4) Náb., 5 ,2 ; App., 26, 1— 5; Zuh., 3 ,4 ; 17, 2. Lebid, Mu'all., vs. 10. 
Ilassán, 78, 5. Ihn Durejd, 103, 3, v. u. Ag., XIX, 100,19 (wo statt

zu lesen ist: U-3^, wie Ag., III , 19,1, während an letzterer Stelle der Name 

der Dichters] ¿CaäXO in zu verbessern ist); vgl. Imrk., App., 17, nach
der Lesart, der Gamhara, 4, 10.

5) Z .B . Ják., IV, 490, 16; 64 1 ,19 ; 854,17. Ag., I I I ,  112, 19— 22. Al- 
Mas'űdi, M urög, V I I ,  89, u .a .m .

6) Vgl. 'Ant., Mu'all., vs. 2
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zeigen, dass von den stummen Steinen keine Antwort zu 

erhalten sei. Man nennt diese Manier der Poeten: 
i).

«Gott verzeihe mir!» — sagt er einmal — 2) «ich beweine nicht 
in stiller Einsamkeit die Wohnungsspuren, wie dies Tau’am 3) 
gethan. . . .

Hat wohl Samsam4) in, vergangenen Zeiten eine Ahnung da
von gehabt, dass al-'Aggäg in Samsam gestanden? . . . .

o  y

O, der du den kleinen Schäfchen Instinct verleihst (f-gi-*), ich

werde nicht den Karawanen nachziehn, welche den Dattelbäumen 
von Malham gleichen » 5).

Damit werden lauter Dinge abgelehnt, die uns in der 
alten Poesie unaufhörlich entgegentreten.

Nun war die Bahn auch für schmeichlerische Federn 
geebnet, zeitgenössische Dichter über die Fuhül zu erhe
ben , welche noch zwei Jahrhunderte vorher jedem Manne 
von Geschmack als unerreichbare Vorbilder gelten mussten. 
Al-Tacälibi stellt den Typus für das überschwängliche Lob

1) Al-Ämidi, 184 ff.
2) Sakt al-zand (Kairo, 1286), II, 155, V9. 1 .2 .6 ;  vgl. I ,  147, vs. 6.
3) Tau’am b. al-IIärit al-Jaskuri, ein alter Poet, der mit Imrk. um die

Wette gedichtet, war berühmt durch seine Atläl-Klagen. Sein Name bietet 
dem Abö-l-'Alä’ , der sich in paranomastischen Künsten gefällt, die Gelegen
heit zu einem Wortspiel; die appellative Bedeutung des Eigennamens (Zwilling)

wird nämlich dem vorhergehenden <A-S entgegengesetzt. Ausser
diesem Tau’am wird der alte Dichter Ihn Chadäm als Virtuose in den Atläl-Klagen 
erwähnt (Imrk., 59, 4 ); Einige identificiren ihn mit dem bei Aus (ed. Geyer, 38, 3) 
genannten [Ibn] Hidjam (Chiz. ad., I I ,  234). Einen eingehenden Excurs 
über diese Persönlichkeit (vgl. Fischer, ZDMG., X L IX , 127 f.) und die Nach
richten der alten Philologen über dieselbe findet man am Anfang des zweiten 
Theiles des Buches von Abü Ahmed al-IIasan al-'Askarl (vgl. oben S. 140, Anm. 1):

4) Mit Bezug auf einen Vers des 'Aggäg, worin Samsam als verlassene 
Wohnstätte angerufen wird.

5) Anspielung auf Kasidenanfänge, in denen die in der Einleitung zu al-
Hutej’a, 45, behandelte Vergleichung angewandt wird.
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eines dichterischen Mäcens dar, indem er von dessen Gedich
ten sagt, dass neben denselben «cAbid (b. al-Abras) Scla- 
venkleider trage und Lebid völlig blöde einbergehe:»

-  -  O 5 _ _ s=  ̂ -  O -
(* wXaxäÜ 1l\xx£

Aehnliche Wortspiele mit den Namen alter Dichter hat 
man in dieser Zeit gerne angewandt, wenn es galt, den 
alten Dichtern ein Schnippchen zu schlagen. Der Arzt 
Abü-l-Farag b. Hindu (IV. Jhd.), der sich auch in der 
Poesie zu versuchen pflegte, hatte eine so hohe Meinung 
von seinen dichterischen Producten, dass, wie er dies 
in einem Gedichtchen selber sagt, neben ihnen die beiden 
Acsä als blind (Lü.c) und die beiden Achtal als Schwätzer 
gelten müssten (JJa^-)» 2).

Für die Möglichkeit des Hervortretens solcher Freiheit 
war damals von verschiedenen Seiten vorgearbeitet worden.

Zunächst galt es im Allgemeinen , der herrschenden Theo
rie von dem fortschreitenden Verfall der Gesellschaft be
sonders nach einer Seite entgegenzutreten, welche wir 
bereits oben (S. 142 ff.) flüchtig streifen konnten. Man war 
früher davon überzeugt, dass die Tugenden der Muruwwa 
im Heidenthum in hellerem Glanz erstrahlten als in der Zeit 
des Islam; dass der Islam, der als das Ideal des Lebens 
die Anforderungen des Din hinstellte, der Entfaltung je
ner Tugenden nichts weniger als förderlich war. Und 
diese Anschauung steht gewiss in engem Zusammenhange 
mit der Voraussetzung, dass auch die dichterische Kraft 
in der Atmosphäre des Isläm sinken und erschlaffen müsse. 
Die Poesie gilt als die in Worte gekleidete Muruwwa; ihre 
Blüthe und ihr Verfall ist bedingt von der Blüthe und

1) Fikh al-luga, ed. DahdtUi (Paris, 1861), Einleit., 3,16.
2) Ibn Abi Usejbi'a, I ,  227,1.
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dem Verfall des ritterlichen Geistes, der Lebensanschauung 
und Lebensführung, aus denen die rechte Muruwwa er
wächst und in denen sie gedeiht. Es ist merkwürdig, dass 
selbst der Dichter Abu Temmäm, der die höchste Meinung 
von seiner eigenen Begabung kundgiebt *) und den Fürsten 
und Mäcenen seiner Zeit die altmodischen Ruhmreden in 
überschwänglichem Maasse spendet, einmal die Betrachtung 
anstellt, dass «die Seele der Dichtung» u*^) nun
mehr gestorben sei, sodass der Poet über den Tod der

.c

Dichtung Trauerlieder anstimmen müsse» Jolw);
«die Zelte der Muruwwa seien verlassen, und die Hüter 
der Tage des Edelsinns verschwunden 2)».

Aber ist der Glaube selbst, dass die Muruwwa mit allen 
ihren traditionellen Attributen, der Ehrbegierde, dem Hel- 
denmuth, der Freigebigkeit, der Gastfreundschaft u. s. w. 
im alten Araberthum in höherem Maasse ausgeprägt ge
wesen sei als in der Gesellschaft, die der Islam begrün
dete, und ist der Glaube besonders daran, dass der Verfall 
der Muruwwa im Islam eine historische NothwendigJceit 
sei, nicht eine conventionelle Fabel, gepflegt von Ro
mantikern, die in den Errungenschaften des Din keinen 
Ersatz für die verlorenen Ideale der Gähilijja erblicken 
mochten ?

Al-(jrähiz, der sich auch sonst darin gefiel, gangbaren 
Vorurtheilen rücksichtslos entgegenzutreten , hat diese Frage 
ernstlich aufgeworfen und zu Ungunsten der Gähilijja be
antwortet. Hatte er mit dem Vorurtheile von der Ver
schlechterung der Generationen , mit dem Misstrauen gegen 
die geistige Leistungsfähigkeit der Zeitgenossen ja doch 
selbst, als Schriftsteller, böse Erfahrungen gemacht! So

1) Z .B . Diwan, ed. Bcjrüt, 452,18. 19.
2) Ibid., 427,10 ff.
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legte er denn eine Lanze ein gegen den weitverbreiteten 
Glauben an die Unerreichbarkeit des Alterthums.

Dabei hatte er allerdings nicht erst die Bahn zu bre
chen ; nur in literarische Form sollte er den Gedanken 
fassen, der in der Generation, der er angehörte, aus ver
schiedenen, wohl nicht eng zasammengehörenden, aber doch 
ineinandergreifenden Motiven aufgedämmert war.

Zunächst begünstigte der durch den theologischen Geist, 
den das officielle Regierungssystem der cAbbäsiden grosszog, 
immer mehr um sich greifende Pietismus die Tendenz, 
die Vorzüge der (jrähilijja möglichst um einige Stufen 
herabzudrücken. Man hegte in den frommen Kreisen un
verhohlen die Anschauung, dass das Leben im Sinne der 
religiösen Lehren eine höhere Stufe der Vollkommenheit dar
stelle , als die Ritterlichkeit der heidnischen Recken; min
destens aber pochte man darauf, dass das Din der Mu- 
ruwwa keinen Abbruch thue J). Damit hing Manches 
zusammen, was nicht nach dem Geschmacke der Gähilijja- 
Bewunderer war. So wurde z. B. der Gesichtspunkt in der 
Beurtheilung des Werthes der alten Wüstensprache ver
schoben. Wer sich an der Sprache des Koran satt wun
derte , der hatte nicht viel Raum mehr für die Verhimmelung 
der Dichter-Lw^a. Ein Jahrhundert später zog der erste 
Makämen-Dichter, Bedic al-zamän al-Hamadäni (st. 398), 
selbst ein bedeutender Kenner der altklassischen Sprache, 
die Summe dieser philologischen Anschauung, welche bei 
den Frommen schon lange vorher nicht ungewöhnlich war.

1) Um solche Anschauung zu fördern , hat man z. B. eine der angesehen
sten lieligionsautoritäten, den Imam al-Ö&fi'i, Folgendes aussprechen lassen: 
«Wenn ich wüsste, dass das Trinken von kaltem Wasser die Muruwwa beein
trächtigt, so würde ich niemals welches trinken, und wäre ich mit poetischem 
Talent begabt, so würde ich ein Trauerlied auf den Hingang der Muruwwa 
dichten*. Al-Nawawi, Tahdib, 70.
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In einem Briefe an seinen Bruder sagt er — gleichviel, ob 
in ironischer oder ernster Absicht — die merkwürdigen 
Worte: «Beginne das Studium mit dem Koran; gehe dann 
zum Tafsir über; Gott wird dir dabei helfen. Lass dich 
von dem, was ich dir hier vorzeichne, nicht durch die Luga- 
Bücher ablenken, denn dies wäre eitel Zeitverschwen
dung, da doch keine Luga taugt, die nicht im Koran ent
halten ist» *).

Einen anderen Gesichtspunkt bot für dieselbe Tendenz 
die mit dem III. Jahrhundert des Islam hervortretende 
Bedeutug persischen Wesens und persischer Bildung. Durch 
diese wurden selbst viele gebildete Araber in dem Glau
ben an die geistige Hegemonie ihrer Nation wankend. Es 
war die Zeit, in welcher die naiven Vorstellungen von 
der Vollkommenheit der alten Muruwwa im Bewusstsein der 
Gebildeten eine grosse Erschütterung erfuhren. Ein Symp
tom für die Skepsis, die man der Verherrlichung der 
Gähilijja-Verhältnisse entgegenbrachte, ist die Entrüstung, 
die man kundgeben konnte, wenn man die Cabbäsidischen 
Chalifen mit den grossen Männern des Alterthums ver
gleichen hörte. Es gab Leute, die es als Beleidigung der 
Würde des Herrschers betrachteten, sie mit Hätim und 
Ahnaf — mit denen verglichen zu werden der Umejjade

1) Al-Hamadäni, Rasä’il (ed. Stambul, 1298), 197:

AJti ¡̂5 UX Kill!
j:

Hinsichtlich der Lulja wurde dies sonst nicht behauptet; wohl 
aber, dass alle Schönheiten der Poesie im Koran nachweisbar seien. Darüber 
belehrte Abü Hätim al-Sigistäni den Ibn Durejd, wie dies in der Einleitung 
zu dem dieses Thema speciell behandelnden Buche Raudat al-baläga von Abü-1- 
Käsim al-Mu'äfä (V . Jhd.) nachgewiesen ist (Kairoer Hschr., Adab, n°. 148 , 
Katalog, IV, 259).
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als hohen Ruhm aufnahm — auf eine Linie zu stellen *). Der 
Philosoph al-Kindi, Zeitgenosse des Gähiz, wies einmal 
einen Poeten zurecht, weil er solche Vergleiche zur Ver
herrlichung eines Prinzen anbrachte: « Du hast deu Prin
zen mit diesen arabischen Landstreichern 

verglichen. Wer sind denn aber jene, die du hier er
wähnt hast und was ist ihr Werth?» 2).

Mit der Zeit ging man noch weiter. Bald nach dem 
Sturze des Chalifates drückt der Verfasser des Geschichts
werkes Elfachri, in einem arabischen Verse seine Ueber- 
zeugung aus, dass die edeln Eigenschaften des Mongolen
fürsten Oktai, namentlich aber seine Freigebigkeit, «zer- 
reissen was ihr zusammengeleimt habt über die Freigebig
keit des Hätim und den Edelsinn des Kacb» 3).

Im Zusammenhange damit ist noch auf ein anderes 
Moment der Geistesrichtung in den gebildeten Kreisen je
ner Zeit hinzuweisen. Es steht wohl in engem Zusammen
hänge mit den Anschauungen der Sucübiten. Man wagte es 
nämlich, jene Tugenden herabzusetzen, welche im alten 
Araberthum als Attribute der Muruwwa galten und um 
derentwegen die Bewunderer der heidnischen Generationen 
zu dem Geist der Gähilijja wie zu einem verlorenen Ideal 
sehnsüchtig emporblickten. Mau drückte z. B. den Werth 
der Freigebigkeit herab und verstieg zieh bis zur Lobprei
sung des Geizes4). Nicht besser erging es dem Helden- 
muth. cAbdalläh b. al-Mukaffac sprach den Satz aus: «Hel- 
denmuth bringt Verderben; es werden mehr Leute von

1) Al-Kazwini, ed. Wüstenfeld, I I ,  49, unten.
2) Ibn Rasik, 'Umda, ed. Tunis, 124. 'Abdallah ibn al-Mu'tazz sagt vom 

Chalifen al-Muktafi, dass neben ihm der berühmte Hätim nicht mitgezählt 
werden dürfe, Diwän, I ,  113,8. 9.

3) Elfachri, ed. Ahlwardt, 27.
4) Vgl. Muhammed. Stud., I ,  161.
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vorne als von hinten getödtet; wer heiler Haut bleiben w ill, 
möge die Feigheit dem Heldenmuthe Vorziehen» *).

Solche nicht gar ernst gemeinte Paradoxa, gegen welche 
aber vom Standpunkte des muhammedanischen Pietismus 
grundsätzlich nichts eingwandt werden konnte2), schlu
gen eine Bresche in die von früher her gangbaren An
schauungen vom «goldeneji Zeitalter der (rähilijja» und 
wurden zu dem Zwecke vorgetragen, den Zeitgenossen 
die Ueberzeugung von der Fragwürdigkeit der Ideale je
nes barbarischen Zeitalters näher zu rücken, in ihnen eine 
skeptische Betrachtung der bisher fast unbestrittenen Ver
herrlichung des arabischen Alterthums zu wecken und zu 
bestärken. Al-Gähiz fand solche Ideen vor, als er in einem, 
seinem « Buch der Thiere» einverleibten Excurse auf die

1) Al-Nuwejri (Leidener Hschr., 2b), 195: q ! X.ftlXx
* 3  * « . » & >  c  & >

Man berief sich auch gern auf eine Stelle aus Kalila 
wa-Dirnna, 'Ik d , I ,  53, unten. Im Heidenthum erhielt einer, der während 
der Flucht vor dem Feinde von hinten verwundet wurde, den Spottnamen
5-oS

, Usd al-g&ba, I ,  385, unten.
2) Wohl wird auch von Muhammed eine Menge Sentenzen überliefert, die

den Heldenmuth und die Freigebigkeit verherrlichen
(al-Ja'kftbi, ed. Houtsma, I I , 108, passim; vgl. 1 0 5 ,7 ; 116, oben; 117 unten), 
namentlich aber dem Geizigen alle Würdigkeit im Sinne der Religion abspre
chen: » Fir ist entfernt von Gott und vom Paradies, nahe der Hölle* (ibid., 
102,12). Zumal wird der hohe Grad von Geiz und Habsucht, den man al9

bezeichnet (vgl. Süre 59, 9 ; 64, 16), in vielen Haditen an den Pranger 
gestellt: »Er kann mit dem Glauben nicht in einem Herzen wohnen* (vgl. 
ZDMG., X L I, 126; XLIV, 171). Nichtsdestoweniger ist für die pietistische 
Anschauung eine der arabischen Muruurwa so gründlich entgegengesetzte Lehre 
möglich, wie sie MtUik im Muwatta’ , IV, 228, aufbewahrt hat: Man fragte 
den Propheten: «Kann der Rechtgläubige ein Feigling sein?* Antwort; »Ja
wohl*. »Kann der Rechtgläubige ein Geizhals sein/** Dieselbe Antwort. Erst 
auf die Frage, ob sich das Lügen mit dem Glauben vereinige, antwortet der 
Prophet verneinend.
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Muruwwa-Frage einging. Er stellt sich nicht auf den 
Standpunkt jener, welche die Muruwica verhöhnen; er 
geisselt nur das in vielen Kreisen noch immer verbreitete 
Vorurtheil, dass nur die (jähilijja die Eigenschaft besessen 
habe, dieselbe in den Seelen der Menschen zu erzeugen und 
zu nähren. Er beginnt damit, zu zeigen, wie launenhaft die 
Zufälle sind, durch welche in Literatur und Geschichte die 
Einen zu ruhmreichem Namen gelangen, während die Ande
ren, obwohl des Ruhmes oft in höherem Maasse würdig, der 
Vergessenheit anheimfallen '). Nicht das Urtheil der gesunden 
Vernunft verleiht die Palme der Berühmtheit, sondern es sind

ganz zufällige Umstände (ö IsUj ^  dabei massge
bend. Ginge es nach Verdienst, so müsste der Name des 
Gälib b. Sacsaca in glänzenderem Ruhme strahlen, als die 
der edeln Wohlthäter der heidnischen Zeit, Hätim und 
Harim b. Sinän. Aber das Vorurtheil, es gäbe nur in der 
Gähilijja echte Ritterlichkeit, hat den Gälib um den ver
dienten Ruhm verkürzt. Wollte man frei zugestehen, dass 
es die Vorliebe der Menschen für die Grossthaten der Hei
denzeit ist, was das Urtheil der Nachwelt blendet, so 
wäre diese Erscheinung verständlich. Aber dieses Zugeständ- 
niss selbst wäre ein Beweis dafür, dass man bei der Ent
scheidung solcher Fragen nicht durch Gesichtspunkte der 
Vernunft geleitet wird. In ihrem Wesen waltet in diesen 
Dingen ein fester Plan, eine richtige und sichere Ordnung,

1) Kitäb al-hajw&n (Wiener Hschr.), fol. 82a: l\ 5 (j-» (*■&
«v wi ) o 5

iX i ,}*'*./> ,»*rzj», SH s—ijO ̂  itS'

8^5
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welche durch Gott festgesetzt ist. Al-Gähiz hat die Mei
nung, dass den grossen Männern des Islam die Seelen
grösse in viel höherem Maasse innewohnt als den Helden 
der Gähilijja. Jene stehen uns näher und wir haben si
chere Kunde über ihre Thaten; die grösseren Machtverhält
nisse im Islam waren auch mehr geeignet, grosse Thaten 
zu erzeugen. Der Islam, der die Menschen geeinigt und 
ein Band geschaffen, das werthvoller ist, als das der 
Blutsverwandtschaft, konnte dabei nur förderlich sein. In 
Wahrheit ist das, was die Kurejäiten in islamischer Zeit 
geleistet, den Grossthaten der Gähilijja mindestens gleich- 
werthig; es ist aber auch leicht möglich, dass man ihre 
Thaten als diese weit überragend wird anerkennen müssen ').

Wir dürfen voraussetzen, dass al-Gähiz dieselben Ge
sichtspunkte auch auf die relative Werthschätzung der poe
tischen Producte der Gähilijja und der der islamischen 
Epochen angewandt habe. Leider ist uns aus seinen Wer
ken keine Stelle gegenwärtig, in welcher er sich über 
diese Frage eingehend ausspricht.

IV.

Während die unbedingte Hochstellung der heidnischen 
Dichter zumeist durch die Philologen vertreten ist, die 
ihr Urtheil über Kraft und Reinheit der Sprache als Maass
stab bei der Würdigung des Werthes der Dichtungen 
selbst anwandten, war es die im III. Jhd. auf kommende 
ästhetische Betrachtungsweise, welche den einseitigen Ueber- 
treibungen der Philologen entgegentrat und den Vertretern 
der neuern Dichtkunst Gerechtigkeit widerfahren liess.

1) S. Note I zu dieser Abhandlung.
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Die früheste Aeusserung in dieser Richtung stammt aus 
der Feder des Abu Muhammed ibn Kutejba, eines jüngern 
Zeitgenossen des Gähiz. Durch Nöldeke’s Bearbeitung der 
Einleitung in seihe Dichterbiographien ist die Auseinander
setzung des Ibn Kutejba über diesen Gegenstand allgemein 
zugänglich; es genügt, wenn wir hier auf dieselbe ver
weisen '). Der Gedanke des Ibn Kutejba hat in die literar
historische Behandlung der arabischen Dichtkunst leicht 
Eingang gefunden. Im V. Jahrhd. kann das Dogma von der 
Unerreichbarkeit der heidnischen Dichter als vollständig ge
stürzt betrachtet werden. Es war in der literarhistori
schen Darstellung der Entwickelung der arabischen Poesie 
Sitte geworden, den Alten gegenüber die Vorzüge der 
Neueren hervortreten zu lassen und den Nachweis anzu
streben, dass erst die Letzteren manche Einseitigkeit der 
Alten ausgeglichen, die Poesie von den ihr anhaftenden 
Mängeln befreit haben.

Der belletristische Schriftsteller Abu Ishdk Ibrahim, al- 
Husri aus Kairawän (st. 453), der sich in seinen Werken 
durch die Schriften des Gähiz vielfach anregen liess und 
den Ideengang desselben gerne adoptirt, rühmt den neueren 
Dichtern den Vorzug nach, dass sie, im Gegensätze zu 
der Poesie der alten Schule, in ihren Kasiden eine feste 
Disposition beobachten, dass die einzelnen Bestandtheile 
ihrer Gedichte unter einander einen natürlichen Zusam
menhang aufweisen und nicht so abgebrochen und frag
mentarisch 8) aufeinanderfolgen, wie bei den alten Dich
tern 3). «Die Neueren», so sagt al-Husri, «haben in

1) Nöldeke, Beitr. zur Kenntniss der Poesie der alten Araber, 3 ,9 ;  der 
arab. Text in Rittershausen’ s Ausgabe (Leiden, 1875), 6.

2) Solch abrupten Charakter constatirt Stumme auch an den Dichtungen 
der heutigen Beduinen. Tripolit. tunes. Beduinenlieder, 21.

3) Vgl. Schack, Perspectiven, I ,  285.



157

Folge der Erleuchtung ihres Sinnes und der Feinheit ihrer 
Gedanken, sowie dadurch, dass sie ihren Eifer auf die 
verschiedenen Arten des Schönen verwenden, die steilen 
Wege dieser Methode erst geebnet. Die Fuhül und ihre 
Nachahmer nahmen es damit nicht so genau. Sie springen 
von einem Gegenstände zum ändern über und haben 
keinen weitern Zweck, als den Adel, die Vorzüglichkeit 
und den schnellen Lauf ihrer Kamele zu beschreiben und 
zu schildern, wie ihre Ritter auf diesen Thieren reitend 
sich in den « Mantel der Nacht hüllen» *). Zuweilen ge
lingt auch ihnen freilich ganz absichtslos ein feinerer Ge
danke; denn die gesunde Naturaalage bricht sich auch in 
ihnen Bahn und lässt ihr Licht erstrahlen» 2).

Dieselbe Betrachtungsweise bildet den Ausgangspunkt, 
von welchem ein anderer Kairawäner, der aut Sicilien (ca. 
460) gestorbene Landsmann und Zeitgenosse des Husri, an 
die kritische Würdigung der poetischen Leistungen der 
Araber herantritt. Für die Stellung und das Ansehen des 
Ibn Basik innerhalb der wissenschaftlichen Literatur 3) ist 
es nicht ohne Belang, dass ihn Ibn Chaldün als bahnbre
chende Autorität auf dem Gebiete der Poetik feiert4). Ibn 
Rasik begnügte sich in seinem berühmten Werk über Poetik

1) Damit sind Verse gemeint, wie z. B. der des A'sä Hamdän: J H j

, Ag., V, 148 ,18 , oder des Uu-l-rumma:

ibid., X IX , 139,3 v. u.

2) Zahr al-ädäb, I I ,  213.

3) Ein Citat aus seinem Werke: bei Dam., s .v .

I I ,  140.

4) Prolegomena, ed. Quatremere, Not. et Extr., X V III , 337: £ 3

ücLuöil ,3
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nicht damit, an einzelnen Punkten die Vorzüglichkeit der 
Neueren gegenüber den Fuhül und denen, die in ihren 
Wegen gehen, aufzuweisen; er bildete sich vielmehr eine 
systematische Anschauung über das gegenseitige Verhält- 
niss der beiden Epochen und Richtungen der Poesie. Er 
betrachtet dieselben unter dem Gesichtspunkte der litera
rischen Entwickelung.

Die moderne Dichtkunst ist nach seiner Ansicht *) eine 
Entwickelungsphase, welche die alte Poesie der Araber zu 
höherer Vollkommenheit geführt hat; sie ergänzt in fort
schreitender Verfeinerung die Einseitigkeit und die Mängel 
der alten Dichtkunst. Die Alten hatten einen rohen, wenn 
auch festen Bau aufgeführt; die Modernen haben ihn ver
ziert und verschönt; jenen eignet die unmittelbare Kraft, 
diese zeichnet grössere Schönheit aus; dabei ist aber nicht 
zu verkennen, dass sie an Natürlichkeit den Aelteren nach
stehen 2). Die Muwalladün zeichnen sich durch angeneh
meren und zarteren Ausdruck, durch grössere Feinheit 

und Zugänglichkeit der Gedanken aus (L̂ äs,.,

l$>Js.:>Lo Ifcöbw 3)* Er weist eingehend nach,
wie die Wüstenbeschreibungen der alten Poeten, sowie 
die fremdartigen Ausdrücke, die ihre Dichtungeu charak- 
terisiren, alle Welt der Poesie entfremden würden4), und

1) 'Umda, Leipziger Hschr., 31b ff.; ed. Tunis, 55— 57.
O «. w

# «M «V «w* C w ß  J ^  -  O t

!l\S> *.,♦£>■ li Aki
y • *

0*3 h; lX^ 15 0*3

3) Vgl. K&mil, 747, 1 0 :

4) Wie wenig selbstverständlich diese Anschauungsweise noch zu jener Zeit
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wünscht, dass die modernen Dichter den Mittelweg zwi
schen der mühseligen, beduinisch rohen Ausdrucksweise 
der Alten und der plebejischen, trockenen des alltäglichen 
Lebens einschlügen. Er hält es nicht für ausgeschlossen, 
dass der höhere Rang den modernen Dichtern zuerkannt 
werden würde, wenn sie die Vorzüge der Alten beibehielten , 
ohne damit für die neuere Zeit Unbrauchbares zu verbin
den 1). In jedem Falle überragen sie jene an Reichthum 
und Vielseitigkeit; das Studium der neueren Dichter sei 
daher sehr zu empfehlen.

Wir können aus allen diesen Aeusserungen ersehen, dass 
Ibn Raéîk mit Ibn Kutejba die Ansicht theilt, dass der 
blosse Umstand, dass ein Dichter einer spätem Zeit ange
hört, ihm — wenn er sonst Treffliches leistet — nicht 
zum Schaden gereichen könne ; wie es denn auch an sich 
ebenso wenig ein Verdienst sei, der alten Zeit anzugehören, 
wenn man Schwaches leistet 2). Als den bedeutendsten und

c. c
war, beweist die Bemerkung des Verfassers: ^  u jIäXJI jls

• ß £

■P

¿dl! s\_¿j ^  .

1) \j\> teLwiLw L— q!

1—ÀXCo- ¿Cs>-LAaäĵ  ¿C.JI
f  M w F.

r Ĵ5t ^  äjuLü!»,

3\ |ÎUc iîUÔ qLXJ îôl |jUi si\S J'j)

LM ÎiÂ— ciit-X- ÛÎ l\—Jj-llj SIcIaIs Q-»
£

1̂ ih> »—5t qaxJÎ Jwüaäi!
&>loo .

2) Die betreffenden Textstücke aus der 'Umda (fol. 128) sind in der Bej-
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vielseitigsten unter den modernen Dichtern betrachtet er 
(S. 187) den Ibn al-Rümi (st. 284), obwohl er seinen 
Ruhm besonders der Satire verdankt.

Darum eifert auch Ibn Rasik gegen die sclavische Nach
ahmung der alten Poesie. Während aber Ibn Kutejba noch 
daran festhält, das es dem Dichter der spätem Zeit nicht 
erlaubt sei, in Bezug auf das von Alters her gebräuchliche 
Schema der Kasiden Abweichungen Raum zu geben, wel
che von den veränderten Lebensverhältnissen gefordert 
werden, findet es Ibn Rasik unstatthaft, dass man das 
moderne Gedicht auf Voraussetzungen aufbaue, die der 
Wirklichkeit nicht mehr entsprechen. Namentlich gelte 
dies von den Atläl, sowie von der Stellung, die die Be
schreibung des Kamels in der alten Poesie einnimmt. «Die 
alten Araber benutzten als Reitthier das Kamel, welches 
bei ihnen häufig war und bei allen Mühen, trotz Futter- 
und Wassermangel, ausharrte. Darum erwähnen sie es 
auch immerfort in ihren Gedichten, ohne damit irgend 
eine Unwahrheit zu sagen. Sie schildern nicht etwas, was 
nicht wirklicher Anschauung entspricht, wie dies die Neue
ren thun. Imru3 ul-Kejs, der ein König war, erwähnt
gelegentlich seiner Reise zum Kaiser in der That Post-

. y pferde und die Wegweiser des Barid (oü'^s, 20, 45 — 50),
obwohl sonst auch er nach der allgemeinen Gewohnheit 
von Kamelen spricht. Aber bei diesem Anlasse erwähnt 
er berberische Pferde, denen man ebenso wie den Maul- 
thieren die Schwänze schor, damit sie in den Barid- 
Dienst träten und man daran erkenne, dass sie einem 
König angehörten». «In unserer Zeit und in unseren Län
dern ist nur wenig von diesen Dingen zu reden. Darum

rüter vorzüglichen Chrestomathie aus der rhetorischen Literatur der Araber, 
'Ilm al adab (L889), 11, 388— 389 abgedruckt.
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muss der Dichter ihre Beschreibung vermeiden , es sei denn , 
dass sie den wirklichen Thatsachen entsprechen. Wie abge
schmackt ist es, zumal wenn der Dichter am selben Orte 
wohnt, wo der Besungene sich auf'hält, und er, so oft er 
nur will, ihn sehen kann, unter solchen Verhältnissen von 
der Kamelstute zu sprechen (auf welcher der Dichter die 
Reise zu seinem Mäcen unternimmt) und von Wüsteneien, 
durch die er auf dieser Reise zieht!» *)

Unter den ästhetischen Kritikern ragt in der arabischen 
Literatur der Stilist JJijä’ al-din Nasr-alldh Ibn al-Atxr 2)

1) 'Urada, 147— 149. 'Ilm  al-adab, II , 412—414.
2) Es wird nicht unnöthig sein, die in der Literatur bekannten Träger des 

Namens ibn al-A tir  durch ihre Ehrennamen (alkdb) auseinanderzuhalten und 
v o r  Verwechselung, der sie nicht selten ausgesetzt sind, zu schützen; nament
lich, mit Rücksicht auf den hier erwähnten Autor, die folgenden drei Brüder:

(a) Metjd al-din Abii-l-sa' dddt 1. a.-A.- (544— 606), Vezir des Fürsten in
M osul, Verfasser vieler Werke über Epistolographie, Grammatik, Gebete, 
Exegese (v_jL«üH_3 ,3  Oi-AaJ^I) , l.Iadit (£.*>L>-

Jlyo'M i Synopsis der sechs kanonischen Samm
lungen), Heiligenlegenden etc. Er wird im Kämil seines Bruders, ad ann. 
593 (X II , 55, Bül.), als Begleiter des Verfassers auf seiner Hagg-Reise 
genannt; einiges Biographische im Keskül, 16. Von seinen Werken ist 
unlängst das Hadit-Lexikon al-Nihäja in 4 Bden (Kairo, 'Otmänijja,

1311) gedruckt erschienen; sein Kunja-Lexikon wird durch C. F.
Seybold herausgegeben (ZDM G., X LIX  232.)

(b) 'Izz al-din 'A li I . a.-A. (555— 630), Verfasser des Kämil, Usd al-gäba 
und anderer Geschichtswerke (von welchen ein Kitäb al-bähir im Kämil, 
ad ann. 516 (X , 2 3 0 ), citirt wird), sowie auch des dem Lubb al-Lubäb 
von al-Sujüti ed. Veth, Leiden, 1840— 1851) zugrunde liegenden 
Buches: al-Lub&b.

(c ) Bijä al-din Nasr-alläh 1. a.-A. (558— 637), von dessen Werken ausser 

al-M atal al-sd'ir das in diesem.. 199, citirte:
(durch Ibrähim al-ahdab, Bejrüt, 1289) gedruckt ist. Vgl. Lbl.. für 
O rien t. Philol., I ,  234, n°. 17. Ein Epigramm auf die drei Brüder s. 
b e i Muhammed Kibrit, Rihlat al-sitfi.’ wal-sajf (Kairo, 1293), 91. —  

Auch ausser diesen Brüdern Ibn al-Atir begegnen wir (im folgenden Jhd.) 
m e h r e r e n  Gliedern dieser Familie, deren Namen mit der muhammedani- 
schen Geschichte von Syrien und Aegypten verknüpft ist; in der Litera
tur ist besonders noch 'Imdd al-din (652— 699) erwähnenswerth (Dozy,

11
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■al-Gazari hervor. Die moderne Poesie hat niemals einen 
beredteren Anwalt gefunden als diesen stilgewandten Vezir 
des ejjubidischen Sultans al-Afdal b. Saläh al-din. Die knap
pen Anregungen des Ibn Raiik hat er, ohne diesen Vor
gänger zu nennen, in seinem, der Berücksichtigung in 
vielen Beziehungen noch heute würdigen Buche: al-Matal 
al-sair f i  ddäb al-kätib wal-iair (Büläk, 1282) *) wei
ter ausgeführt. Wie er in vielen anderen Dingen den 
landläufigen Ansichten sein selbständiges Urtheil frei ent
gegenstellt 2) , so hat er sich auch besonders berufen ge
fühlt, von seinem ästhetischen Standpunkte aus, das zu 
seiner Zeit noch nicht vollständig beseitigte Vor urtheil 
der Sprachgelehrten gegen die moderne Poesie zu be
kämpfen. Wir thun am besten, ihn darüber selbst reden 
zu lassen:

«Unter den modernen Dichtern» sagt er, «giebt es 
manche, welche die alten übertreffen. Ich habe aus selb
ständiger Prüfung, nicht aus eitlem Nachsprechen, die 
Ueberzeugung gewonnen, dass al-Farazdak, (jerir und al- 
Achtal grössere Dichter waren, als ihre Vorgänger aus den 
Zeiten der Grähilijja, und dass zwischen jenen und diesen 
ein gewaltiger Unterschied ist. Fragt man mich weiter, so 
sage ich, dass Abü Temmäm, al-Buhturi und al-Mutanabbi 
auch jene drei übertreffen. Es giebt keinen grösseren 
Dichter weder im Heidenthum noch im Islam . . . .  Jeder 
von ihnen vereinigt in sich allein, was in den alten Dich
tern zerstreut vorhanden war. Will man gerecht sein und 
Voreingenommenheit und Autoritätendienst beiseite lassen,

Commentaire historique sur le poeme d’Ibn Abdoun, 25 ff.). Das lakdb
des oben 71, Anm., Z. 15, erwähnten Ibn al-Attr ist mir nicht bekannt.

1) Es giebt auch eine kürzere Bearbeitung dieses Werkes (handschriftlich 
in Kairo, Adab, n°. 320, Katalog, IV, 322).

2) Siehe ZDM G., X X X V , 148 ff., wo auch die an dieses Werk sich knüp
fende polemische Literatur erwähnt ist.
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so muss man gestehen, dass die Buchstaben mim und 
1dm der Gedichte des Mutannabbi so schöne und origi
nelle Dichtungen enthalten, wie man solche in den Ge
dichten keines der Fuhül findet 1). Als ob ich nicht schon 
vor mir sähe, wie mancher, der diese Worte vernimmt, 
in Wuth geräth und die Augen rollt! Aber dies ist nichts 
als eitel Nachsprecherei und Unwissenheit in den Geheim
nissen des Ausdrucks und der Gedanken». Nun führt er 
eine Menge von Stellen aus den Dichtungen des Mutanabbi 
an, an denen er beweist, dass kein alter Klassiker Aehm- 
liches hervorgebracht habe2). Hier gilt, so meint er, das

Wort des Propheten: q ä̂jLwJ! «wir sind die
Letzten, die Vorangehenden», d.h. «wir sind die Letzten 
nach der Zeit, die Vorangehenden an Vorzüglichkeit». «Nur 
solche, die allen Vorzug in dem Alterthum, nicht aber in 
der Qualität der Leistungen suchen, werden dies verken
nen und den (jrähilijja-Dichtern absolute Vorzüglichkeitzu
schreiben, lediglich deshalb, weil sie in alter Zeit lebten.»

«Die richtige Meinung ist nach meiner Ansicht, dass 
al-Farazdak, (jerir und al-Achtal die vorzüglichsten arabi
schen Dichter sind, sowohl im Vergleich mit den alten, 
als auch mit den neueren Dichtern. Wer die alten Ge
dichte und die Diwane der Neueren studirt hat, wird 
mich verstehen. Man darf nicht bei Imru3 ul-Kejs, Zu- 
hejr, Näbiga und al-Acsä stehen bleiben. Denn jeder von 
diesen ragte in einer besondern Richtung hervor. . . . ;  jene 
drei aber leisteten in allen von ihnen gepflegten verschie
denen Arten Vorzügliches. Noch grösser sind in der Dicht
kunst nach meiner Meinung die drei Modernen: Abü Tem-

1) Citirt bei Badi'i, al-Subh al-munabbi, I I ,  241, ff.
2) Dies zeigt er im Verlaufe seines Buches gern an einzelnen Beispielen

z. B. p. 195.
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mám, al-Buhturi und Abű-l-Tajjib al-Mutanabbi; ihnen 
kommt in den verschiedenen Epochen der Poesie niemand 
nahe. Abú Temmäm und Abű-1-Tajjib sind die Beherr

scher des Gedankens (¿1*11 L j); al-Buhturi ist der des

schönen Ausdrucks (Jsl__a,_5̂ 1 ^ ) »  1). An einer ändern
Stelle nennt er die drei modernen Klassiker «die Lät, 

cUzzä und Manät der Poesie» ytAJI
iÜ'Uxj) l).

«Abü cAmr b. al-cAlä3 sagte einmal in Bezug auf al- 
Acht-al: «Hätte er nur einen Tag zur Zeit der ( ¡ähilijja 
gelebt, so würde ich ihm keinen Ändern vorziehen» (vgl. 
oben); «dies ist nun ein Bevorzugen der Zeiten, nicht ein 
Bevorzugen der Gedichte . . . .  Stände mir Abú cAmr hoch 
genug, so würde ich ihn an dieser Stelle eingehender 
widerlegen» 3).

Da es nun besonders die Sprachgelehrten waren, welche 
die These von den für die Modernen unerreichbaren Vor
zügen der heidnischen Dichter lehrten, so kehrt sich Ibn 
al-Atir an mehreren Stellen seines Werkes gegen die 
Competenz der Philologen in Sachen des Geschmackes. An 
einer ändern Stelle haben wir bereits Gelegenheit gehabt, 
darauf hinzuweisen, dass er den Taclab für unzuständig 
hält, in poetischen Fragen ein Urtheil abzugeben4). «Dar
über sind nicht die Gelehrten der cArabijja zu befragen, 
sondern ausgezeichnete Stilisten und Poeten; denn jeder 
Gelehrte ist seines eigenen Faches kundig. Man wird in 
arithmetischen Fragen nicht den Juristen, in juristischen 
Fragen nicht den Mathematiker, und in medicinischen

1) Al-Matal al-sá’ ir , 490. 2) Ibid., 470, 17.
3) S. 489, oben.
4) ZDMG., XXXV, 149. Dasselbe Urtheil hat über Ta'lab und seinesgleichen 

schon sein Zeitgenosse, der Dichter al-Buhturi ausgesprochen; s. de Goeje 
zum Diwan des Muslim b. al-Walid, 296.
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Fragen nicht den Grammatiker zu Rathe ziehen. Nur der 
Fachmann, der eine Wissenschaft nach innen und aussen 
gründlich erlernt hat, wird in derselben als urtheilsbe- 
rechtigt anerkannt werden können. Aber gerade die Rhe
torik hat so viel Glück bei den Menschen, dass es kaum 
jemanden giebt, der dabei nicht mitreden möchte. Leute 
aus dem Pöbel, die nicht einmal schreiben, oder auch 
nur einen richtigen Satz hervorbringen können, massen 
sich an, über Stil und Poesie zu urtheilen, und während 
sie die lächerlichsten Dinge sagen, nehmen sie die Miene 
von gelehrten Sachkennern an. Ich kann ihnen dies gar 
nicht übel nehmen, wenn ich bedenke, was dem Ibn al- 
Acräbi, der doch ein hochberühmter Gelehrter war, zustiess< 
Man legte ihm ein Regez-Gedicht des Abu Temmäm vor, 
und er lobte es sehr, in der Meinung, dass es ein altes 
Gedicht sei ') ; als man ihm aber den Namen des wirkli
chen Verfassers nannte, da fand er es plötzlich geschraubt, 
warf das Papier von sich und befahl seinem Diener, es 
zu zerreissen. Wenn nun ein Gelehrter vom Range des 
Ibn al-A.cräbi in dieser Sache so wenig Bescheid wusste 
und aus purer Unwissenheit diese höchste Stufe der Auto
ritätenanbetung erreichte, was werden dann erst andere 
Leute Vorbringen?» 2).

V.

Mit der von Seiten der Literarhistoriker und Kunst
richter stetig wachsenden Anerkennung der neuern Poesie

1) Dies ist um so merkwürdiger, als jener Philologe den Abü Temmäm gar 

nicht als Dichter wollte gelten lassen, al-Amidl, 9, 3 :

JJaL
2) Al-Matal al-sä’ir ,  489.
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hielt auch ihre Bevorzugung in einem für die Verbrei
tung der dichterischen Productionen besonders geeigneten 
Literaturzweige Schritt.

Zur Zeit, als die berufensten Beurtheiler des Werthes 
der poetischen Leistungen verschiedener Zeitalter für die 
Vorzüge der modernen Poesie mit allem Eifer eintraten, 
hatte sich ihre Würdigung bereits in einer Literaturgat
tung Bahn gebrochen, welche, infolge der eklektischen 
Richtung des Bildungsbedürfnisses im Orient, sich von 
Altersher bis auf unsere Zeit der meisten Ermuthigung 
erfreut: wir meinen die Literatur der Anthologien. Eins 
der ältesten Producte dieser Gattung ist das Buch des 
fürstlichen Dichters cAbdallah b. al-Mutazz (st. 296):

, in welchem die
auf den Wein und seinen Genuss bezüglichen dichterischen 
Sprüche gesammelt sind J). Ibn al-Muctazz bekundet auch 
in diesem Buche sein Interesse für die neue Poesie, das er 
ferner noch durch die Abfassung von o'üub
zum Ausdruck brachte 2). Trotzdem das Thema seiner eben 
erwähnten Anthologie dem Sammler reichliche Gelegen
heit bieten mochte, die alten Poeten zu berücksichtigen, 
können wir in diesem Werke eine auffallende Vernach
lässigung gerade der ersten Periode der arabischen Dicht
kunst beobachten. Es kann für die Feststellung dieser 
Thatsache von Interesse sein, wenigstens an diesem einen 
Beispiel das statistische Verhältniss in der Berücksichtigung

1) Vgl. darüber Loth, Ueber Leben und Werke des 'Abdallah ibn al-Mu'- 
tazz (Leipzig, 1882), 42, ff.) Ich benutze das Buch nach einer Hschr. LH.

2) Auszüge daraus sind von Harnza b. al-llasan al-Isfahäni zum XV. Bäb des 
oben (S. 145, A. 2) angeführten Diwan des AbüNuwäs (fol. 480b ff.) mitgetheit:

¿ÜJ! lAxc
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der Dichter der verschiedenen Zeitalter aufzuweisen; zu 
diesem Zwecke lassen wir die Namen der von Ihn al-Muc- 
tazz citirten Dichter und die Anzahl der von denselben 
angeführten Proben folgen:

Imru3 ul-Kejs: 2, Zuhejr: 1, cAntara: 1, Tarafa: 2 (einmal,
M • cnur um die Bemerkung folgen zu lassen :

&5ji> ¿¡ys), al-Acää: 3 (einmal, um dem Citat die Mittheilung

beizugeben: ^  Lil JUs
W f

Xiij 3 .**oi ^jl), Mutammim: I, Jezid b.

Mucäwija: 1, al-Achtal: 4 , Dik al-ginn (^Lsül : 6 , 
Muslim b. al-Walid: 14, Ibrahim al-Nazzäm: 3, Dicbil: 2, 
Abu Nuwäs: 4, al-MaDmün: 2, al-Dabbi: 1, al-Atawi: 2, 
Basäär b. Burd: 6, cAli b. (xahm: 1, Abu Temmäm: 6, al- 
Buhturi: 7, Muhammed b. ßazin: 2, Abu-l-Hindi: 2, Abü- 
1-Käsim b. cIsä: 2, Hasan b. Chälid: 1 , Jahjä b. Chälid: 1, 
Muhammed b. cAbdalläh b. Tähir und dessen Bruder 
cUbejdalläh: 3, al-Hakami: 56, anonyme Gedichte: 21, 
wobei zumeist moderne Kätib’s als Verfasser bezeichnet 
sind, eigene Gedichte (häufig mit der Einführung, Jlä

(jJ-otJI): 44. Diese Statistik kann uns unzweideutig zeigen, 
in welchem Maasse zur Zeit des Verfassers die Zurückdrän- 
gung der alten und die Berücksichtigung der neuen Dich
ter bereits durchgedrungen war. Hatte ja der Lehrer des 
Ibn al-Muctazz, der strenge Philologe al-Mubarrad (st. 285), 
das Vorurtheil von der ausschliesslicheu Würdigkeit der 
alten Poesie bereits abgestreift und, so oft er hierzu Gele
genheit fand, auch die Modernen herangezogen *). Um wie

1) Aach in besonderen Zusammenstellungen, z. R. K&mil, 224 ff., 517 ff,
*  & — o  y

770 ff.: oder . Mub. hält es für den Ge
bildeten als unerlässlich, dass er die Gedichte des Ibn al-Mu'tazz tradire , 
Chams ras. (Stambul 1301) 119.
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viel eher konnten dies jene Sammler thun , denen es ge
rade darauf ankam, die Beweisstellen für einen Gedanken 
nach Möglichkeit zu häufen. In diesem Bestreben lassen 
sie denn auch der neuen Poesie volle Gerechtigkeit wider
fahren. In jedem Kapitel des Adab finden wir dieselbe 
reichlich vertreten, und die geläufigsten Gemeiuplätze durch 
eine lästige Reihe von Anführungen aus den Dichtungen 
ihrer Vertreter belegt. Gleichzeitig würdigt man auch die 
moderne Poesie, ihre glänzendsten Producte , gleichwie man 
dies früher hinsichtlich der alten gethan, nach den Gat
tungen der Dichtkunst zu ordnen. In die (jramhara des 
Sejzari (VII. Jhd.) haben nur Dichter der muhammeda- 
nischen Epochen Einlass gefunden J), und auch innerhalb 
dieses Rahmens ist, wie man aus der Inhaltsangabe er
sieht, die umejjadische Epoche nur sehr spärlich vertreten. 
Im Laufe der Zeit wurden die Alten ungebührlich in den 
Hintergrund gedrängt, sodass z. ß. im VIII. Jhd. Abü Bekr 
ibn Hagga al-Hamawi (st. 837) sich veranlasst fand, über 
diese literarische Vernachlässigung der alten Klassiker ern
ste Klage zu führen 2).

Besonders in einer Gattung der anthologischen Literatur 
kommt das Bestreben, den hohen Rang der modernen 
Poesie darzuthun, in hervorragender Weise zum Ausdruck: 
in den nach dem Muster von al-Tacälibi’s Jaiimat al-dalir 
f i  mahdsin alil al-casr verfassten Anthologien aus den

1) ZDMG., XIV, 491.
2) Ta’ hil al-garib (abgedrnckt am Hamis der MuMdarät ul-udabä’ , II. Bd.),

265 : o U lb f

y . *
j? «31 Lo 1, n

¿ V  vX & IJ+ Q 5y > L x i ' Lo
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Werken zeitgenössischer Dichter und Schöngeister. Vom
V. Jhd. an arbeiten die Literaten der folgenden Zeitalter 
eifrig an der Fortführung des Werkes von al-Tacälibi, wenn 
sie sich auch nicht, wie ihr Vorbild, in der würzigen At
mosphäre von Hamdäniden-Fürsten bewegen , und Herrscher 
wie Sejf al-daula und Dichter wie al-Mutanabbi in den 
Mittelpunkt ihres literarischen Kreises stellen können. Das 
Vumjat al-kasr wa- usrat alil al-asr von al-Bächarzi (st. 
467) ist die erste Probe, al-Tacälibi’s Werk weiterzuführen; 
ein würdiges Seitenstück findet es an des cImäd al-din al- 
Isfahäni (st. 597) Charxdat al-kasr wa-garidat al-casr. Man 
ersieht schon aus den Titeln dieser, so wie der gleichen 
Werke aus den späteren Jahrhunderten, dass sie alle- 
sammt demselben Zwecke dienen und dass ihrer Abfas
sung dieselbe Absicht zugrunde liegt. Ganz unzweideutig 
äussert diese Absicht noch ein Autor des XI. Jahrhun
derts, Sadr al-din al-Madani, in seiner Anthologie: Suläfat 
al-casr f i  mahdsin ajdn al-casr. Die Berechtigung seines 
Bestrebens, den Dichtern seiner eigenen Zeit einen Ehren
platz neben den alten Dichtern zu erobern, will er den 
Lesern durch einige naive Vergleiche nahe führen. «Vie
les», so meint er, «was später kommt, ist dem Vorher
gehenden an Werth überlegen, der Regen dem Donner, 
die Erfüllung dem Versprechen; auch in der Zahlenreihe 
gehen die minderwerthigen den hohen Zahlen voraus (wenn 
man sie nämlich von rechts nach links betrachtet). So 
können auch die Leistungen der Spätgeborenen höher 
stehen als die der Altvordern. Was wir alt nennen, war 
einst neu, und was uns jetzt neu ist, wird in später Zu
kunft zu den Alten gehören» *).

1) S. n°. II  der „Anmerkungen“  zu dieser Abhandlung.
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VI.

Es konnte bei der Betrachtung der oben angeführ
ten Proben nicht entgehen, dass mit der seit dem III. Jhd. 
immer mehr zur Geltung gelangenden Vindication der 
neueren Dichterschulen nicht selten die Polemik gegen 
jene verbunden wird, welche in diesen Fragen, auch in 
modernen Zeiten, den Anschauungen der alten philologischen 
Kritiker treu blieben. Die Urtheile des Ibn Rasik und Ibn 
al-Atir sind eben nicht zur herrschenden Ansicht der ge- 
sammten gelehrten Gesellschaft des muhammedanischen, 
und speciell des arabischen Orients geworden. Es hat im
merfort Reactionäre gegeben und noch heutigen Tages hat 
man im Verkehr mit orientalischen Gelehrten und Schön
geistern Gelegenheit, die Erfahrung zu machen, mit wel
cher Entrüstung der Versuch zurückgewiesen würde, z.B . 
nur die Dichter der mittleren Zeit der poetischen Literatur 
in einem Athemzuge mit den Mucallakät-Dichtern zu 
nennen.

Mit welcher Zähigkeit in weiten Kreisen die Vorurtheile 
haften blieben, welche schon Ibn Kutejba zu bekämpfen 
versucht hatte, darüber kann uns z.B. die Mittheilung 
des Ibn Chaldün (st. 808) belehren1) , dass «eine grosse 
Anzahl von Lehrern der schönen Wissenschaften , mit denen 
er verkehrte, die Dichtungen des Mutanabbi und des Abü- 
l-cAlä’ al-Macarri nicht als in die Kategorie des i i r  gehö
rig anerkennen, weil diese beiden Dichter nicht in den

Wegen der alten Araber wandeln». (^¿ic
w-yJLJ). Und in der Tbat erfahren wir aus der

selben Zeit, dass ein Kritiker an dem Diwan des §afi al-

1) Not. et Extr., X V III , 335.



din al-Hilli (st. 750) ernstlich den Fehler aussetzt, dass 
der Dichter die Anwendung fremdartiger, obsoleter Wörter 
vermeidet. Dies entsprach dem Kunstgeschmack der ge
wöhnlichen Kritiker nicht. Hatte ja selbst Abu Temmäm 
seine Gedichte gern mit gesuchten Ausdrücken aufge
putzt *). Die Anwendung derselben galt als Attribut der 
Fasdha 2). Als der PhilosQph Ibn Sinä sich zuerst in der 
Poesie versuchte und dabei eine Probe seiuer sprachlichen 
Befähigung liefern wollte, schien es ihm am zweckmässig- 
sten, seine Erstlings-Kasiden mit solchen fremdartigen 
Wörtern reichlich auszustatten 3). Zur grösseren Bequem
lichkeit fasste im VI. Jhd. die «fremdartigen Wörter» 
Dijä al-din al-Küsi (st. 599) in einem lexicalischen Lehr
gedicht zusammen, das der Verfasser selbst mit einem 
Commentar begleitete4), worin ihm im IV. Jhd. Abu 
Bekr b. Muhammed al-Anbäri (st. 328) vorangegangen 
war 5). Vergebens kämpften gegen die Vorliebe für solche 
Wörter und ihre Anwendung — man brandmarkte die
selbe als jjjt&i6) — Kritiker vom Schlage des Ibn al-Atir 7).

A i  C

1) Al-Amidi, Muwäzana, 175, 17: - ö Iä O^ w o l^ x j
2) Ibn Abi Usejbi'a, I ,  283,24 .
3) Ibid., I I , 7 ,20 .

. t £• C-

4) äjJ^in bei al-Kutubi, 
Fawat al-wafajät (Büläk, 1299), I ,  188, wo das Gedicht im ganzen Umfang 
mitgetheilt ist.

5) Hschr. L H .; Anfang des Gedichtes:

Hinter jedem Worte folgt die Erklärung desselben.
6) Al-Dabbi, ed. Codera liibera(Bibl. Arabo-Hisp., III, Madrid, 1885), 515,13 :

(so ist wohl das der Edition zu verbessern) j^ ä j j

Ueber ^ * * J  (auch ,x.Ä'S Ag. XXI 246,14) A1-KS.11, 
Nawädir (Pariser Hschr.) fol. 162a, Ad. k&t. 7 f.

7) Al-Matal al-s&’ir, 99— 106, macht allerdings eine Ausnahme für wohlklin
gende Wörter.
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Es ist für das Verständniss jener Liebhaberei nicht wenig 
lehrreich, das Epigramm zu lesen, in welchem al-Hilli 
unter spöttischer Anführung einer Anzahl solcher seltsa
men Wörter die Zumuthung des Kritikers zurückweist und 
demselben zu verstehen giebt, dass die Zeit dieser Abson
derlichkeiten vorüber sei, dass der Dichter der Gegenwart 
ein Publicum voraussetze, das für das kifd nabki *) der
alten Wüstenbarden keinen Sinn mehr habe und die Wort
ungeheuer, vor denen die Hörer zurückschrecken ( &x!

m o y
LgJU gar nicht mehr

verstehe. Es gebe nun « neue Herzen, die man mit dem 
Magnet zarter Worte an sich ziehen müsse».

(2 ljM̂ bLüw> -iiläj'i! lXjv-XJ», svÄ-i1 L*jl

Die Fortdauer der Anschauungen, über welche Ibn Chal- 
dün klagt und welche Safi al-din verspottet, ist zunächst 
die Ursache davon, dass noch bis in die neueste Zeit
nach Form und Inhalt die geschmakloseste Nachahmung 
der Dichtkunst der alten Araber fortvegetirt. «Alles be
ruht» — wie Kremer gelegentlich der Charakteristik der 
Dichtungen des Näsif al-Jäzigi sagt — 3) «auf eitlem 
Prunk mit seltenen und oft unverständlichen Wörtern,
Wortspielen, die sich auf längst vergessene Ereignisse 
des arabischen Alterthums beziehen». Wenn der berühmte 
arabische Sprachvirtuose der Neuzeit, Ahmed Färis al- 
Sidjäk, seinem Mäcen, dem Bey von Tunis, ein Lobgedicht 
widmet, so sendet er zunächst 21 Doppelzeilen voraus, 
in welchen er seinen Sehnsuchtsschmerz um Sucäd schil

172

1) Diesen Rasiden-Anfang travestirt AM-l-Husejn al-Gaz/.&r, der ein Gedicht

mit den Worten beginnt: g J i  q - ,  l&Js,
eitirt bei al-Nawägi, Haibat al-kumejt (Kairo, 1299), 332.

2) Keskül (Bftlfi.k, 1288), 8.
3) ZDMG., XXV, 244.
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dert, ihre Reize beschreibt und sich über die «Zurecht
weiser» beklagt, die ihn seiner Liebe wegen tadeln. Erst 
dann kann er, ganz unvermittelt, zu dem Ruhme des Bejs 
übergehen ') , ganz ebenso wie, zwölf Jahrhunderte früher, 
Kacb b. Zuhejr sein Lobgedicht an den Propheten mit der 
Klage über die Abreise seiner in ihren Gefühlen unbe
ständigen Geliebten Sucäd. eingeleitet hatte2), oder, zwei 
Jahrhunderte nach Kacb, Ibn al-Bawwäb sein Lobgedicht 
an den Chalifen damit anhebt, dass er der fortziehenden 
Geliebten (al-zacin) Thränen widmet3), und im XIII. Jhd. 
al-Busiri sein von den Muhammedanern als heilig und 
wunderthätig erachtetes Gedicht mit der Schilderung seiner 
unglücklichen Liebe beginnt.

Es lohnte sich kaum der Mühe, ob nun aus sprachli
chem oder ästhetischem Interesse, einen Blick auf die endlos 
fortwuchernde Kasiden-Poesie der allerneuesten Zeit zu 
werfen. Wer einen Begriff von dem poetischen Charakter 
derselben gewinnen will, dem genügt es beispielsweise, die 
leicht zugänglichen Kasiden anzusehen, mit welchen uns 
bei verschiedenen Orientalisten-Congressen die zu denselben 
erscheinenden Sejchs aufzuwarten pflegen. Da vergiesst der 
aus Kairo aufbrechende Delegirte Thränen des Schmerzes 
an den verödeten Wohnungsspuren und zieht auf schnell- 
füssigen Kamelen durch gefahrvolle Wüsten, bis dass er 
in Wien oder Stockholm anlangt, um den Ruhm der dort 
thronenden Fürsten zu besingen. Dabei werden die aus 
Garib-Büchern zusammengelesenen fremdartigen Ausdrücke

1) ZDMG., V, 249— 257.
2) Im selben Stile hat im X. Jhd. der Lehrer des Sihäb al-din al-Chafägt,

Öems al-din al-Hilä.li, 29 Kasiden zum Lobe des Propheten gedichtet; dieselben 
sind vereinigt im Diwan: ^ 5  |*UJ> (Stambul,
Gawa’ib, 1298).

3) Ag., X X ,  54, unten; vgl. auf der folgenden Seite, 55, die Kasida des
selben Dichters an Abü Dulaf u. a. m.
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verbraucht, zu deren Verständniss, eingestandenermaassen, 
auch die in der Luga sattelfestesten Eingeborenen nur nach 
angestrengtem Studium Vordringen können.

Es ist nur zu billigen, dass ein jüngerer ägyptischer 
Gelehrter die Geschmacklosigkeit dieser Producte moderner 
Poesie seinen Landsleuten au der Kasida einer Koryphäe 
dieser Kunst, des wohlbekannten Sejch l^amza Fathalläh, 
mit berechtigter Ironie demonstrirt hat *).

J) Muhammed Emin Fikri, Irsäd al-alibbä’ (Kairo, 1892), 659— 662.



ANMERKUNGEN.

I.

(Zu S. 155)

Aus Kitäb al-hajwän von al-dähiz (Hschr. der Wiener Hof biblio- 
thek, N. F. n°. 151, fol. 82b; LH., fol. 146a).
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II.

(Zu S. 169.)

Aus der Einleitung zu Suläfat al-a$r (Hschr. der Wiener Hot'bi- 
bliothek, Mxt. n°. 131).

fi—Ä—i! ^Adlx+j) L$jri ^ CT4“ ^
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1) Codd.
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UEBER DEN AUSDRUCK «SAKINA».

i.

Zu den religiösen Wörtern, welche Muhammed aus dem 
Judenthum in den Wortschatz seiner Religion übernom
men hat, gehört auch das Wort feekhinä1). Muhammed 
verwendet für diese Entlehnung die völlig arabische, nichts 
Fremdartiges verrathende Wortform Sakinal). Das Wort 
kommt im Koran, wie wir gleich sehen werden, nur in 
medinischen Suren vor; der damit verbundene Begriff ge
hört somit der spätem Periode der koränischen Offenba
rung an.

Die Thatsache, dass Sakina ein Lehnwort ist, wird nicht 
in Frage gestellt dadurch, dass man dasselbe in der als 
vorislämische erdichteten Ansprache des heidnischen Dich-

1) Abr. Geiger, Was hat Muhammed aus dem Judenthum anfgenommen? 
(1833), 54 ff. W eil, Muhammad, 141. Ewald, Gesch. des Volkes Israel3, I I ,  
310. —  Ueber den Begriff der Sekhind im Judenthum (durch äussere Zeichen 
sich bekundende Gegenwart Gottes) s. Weber, System der altsynagogalen palästi
nensischen Theologie (Leipzig, 1880), 179—184. Leopold Löw , Gesammelte 
Schriften, I (Szegedin, 1889), 182. Hamburger, Realencyklopädie für Bibel 
u. Talmud, II. Abth , 1080— 1082.

2) Vereinzelt wird auch die Form überliefert bei Abü Zejd, Nawä-

dir, 86 ,16 , schwerlich , wie ZDMG , XII, 7 4 ,6 , denn in diesem Falle

wäre im dabf nicht nur die Tasdidirung des Käf, sondern auch die abwei
chende Vocalisation des Sin besonders hervorgehoben.

12
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ters al-Näbiga an den Oafniden cAmr b. al-Härit gebrau
chen lässt1) ; solche sprachliche Anachronismen werden 
Kennern dieser Literatur nicht auffallend sein. Die Chutba 
des Näbiga gehört eben in die oben 60 ff., besprochene 
Kategorie von altarabischen Reden 2).

Muhammed selbst scheint bei dem Gebrauch des Wortes 
Sakina nicht gründlichen und zutreffenden Informationen zu 
folgen; er hat es, wie manches andere, nur flüchtig auf
gerafft und hat ganz unklare, mit einander nicht überein
stimmende Vorstellungen damit verbunden. Erst im s p ä t e m 
Hadit, dessen Erfinder sich vielfach von ganz speciellen 
jüdischen Belehrungen beeinflussen Hessen, kehren die Vor
stellungen von der Sakina zu ihrem Urquell zurück.

Was sich Muhammed unter jenem Worte dachte, stimmt 
nicht im Entferntesten mit dem begrifflichen Inhalt der jüdi
schen Sekhinä überein. Auch die ganz und gar arabische Wort
form , in die der jüdische Ausdruck umgeprägt werden konnte, 
hat erheblich dazu beigetragen, bereits in früher Zeit das 
Bewusstsein vom fremden Ursprung dieses Lehnwortes zu 
verdrängen und dasselbe, gleichsam in volksetymologischer

Weise, als Derivat der arabischen Wurzel zu fühlen
G - -

und mit dem koränischen (körperliche und seelische
Ruhe) begrifflich zu identificiren 3). So ist denn auch in 
der traditionellen Wissenschaft der Muhammedaner die 
Kenntniss des wirklichen Ursprunges dieses Wortes nie
mals aufgedämmert. Es erging demselben wie dem Worte
C H •Eden, welches schon von Muhammed wie ein urarabi-

1) Ag., XIV, 3, 22. Ahlwardt, Diwans, 177,5.
2) Ueberdies ist auch die Ueberlieferung der Philologen in Bezug auf die 

Personen des Redners und des Angeredeten schwankend; s. Diwan al-l.Iutej’a , 
232 (zu 90, 3).

3) Vgl. Sprenger, ZDMG., X X IX , 656.



O o .  _ . . . .
sches Wort (^Ac) behandelt wird, demzufolge bereits in 
der ältesten Exegese den « ewigen Aufenthalt» bezeichnet 
und auch im Sprachgebrauche als Originalwort angesehen 
wird1). Wie cAdn , so hat auch das Wort Sakina in den 
Fremdwörterlisten niemals eine Stelle gefunden.

Hinsichtlich der richtigen Bedeutung von Sakina sind schon 
in alter Zeit, sowohl in der Anwendung als auch in der 
Erklärung des Wortes, verschiedene Auffassungen zu Tage 
getreten. Darum Hesse sich eine völlig einheitliche Be
stimmung dessen, was die Muhammedaner darunter ver
stehen, nicht bieten. Die folgende Erörterung hat nur den 
Zweck, das Material für die Erkenntniss der mannigfachen 
Wandlungen der Bedeutung des Wortes, sowie der ver
schiedenartigen Einflüsse, welche auf die Ausgestaltung 
des begrifflichen Inhaltes densselbe einwirkten, an die Hand 
zu geben 2).

Zunächst der Gebrauch des Wortes im Koran3):

(a) Sure 2 , 2 4 9  (als sich die Israeliten der Anerkennung des Tälüt 
als König widersetzten): «da sprach zu ihnen ihr Prophet: Der 
Beweis seiner Herrschaft ist, dass er euch die Lade bringt; in 
derselben ist Sakina von euerem Gotte und ein Ueberrest davon, 
was die Familie des Moses und die Familie des Aron hinterlas
sen ; Engel werden sie tragen » u. s. w. 

b) Sure 9 , 2 6  (mit Bezug auf die Hunejn-Schlacht, als die Anhän
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1) Mit Suffix: jtjÜ i o L L s > - , Ag., IV , 161,16 ; in einem alten

Gebete: &Î » al-Mawuhib al-ladunijja (Bûlâk, 1292),

V I ,  403; al-Zurkânî führt dazu die Variante an: .
2) Die Anwendung des Wortes in der Terminologie der muhammedanischen 

Mystik lassen wir hier unberücksichtigt.
3) [Jetzt ist hier auch auf H. Grimme’s Mohammed II. (Münster, 1895), 

53, zu verweisen].
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ger Muhammed’s anfangs in Nachtheile waren): «da sandte Gott 
seine Sakina hinab auf seinen Gesandten und die Rechtgläubigen, 
und er sandte Schaaren hinab, die ihr nicht sähet, und er strafte 
jene, welche ungläubig waren».

(c) Ibid., v. 40 : «Als sie in der Höhle waren und als er(Muhammed) 
zu seinem Genossen sagte: ‘ Sei nicht traurig, fürwahr! Gott ist 
mit uns1, da sandte Gott seine Sakina auf ihn hinab und stärkte 
ihn mit Schaaren, die ihr nicht sehet».

(d) Sure 48, 4 : «Er ist es, der die Sakina in die Herzen der Gläubigen 
hinabgesandt (gesenkt) hat, damit sie zu ihrem Glauben an 
Glauben zunehmen (damit ihr Glaube immer wachse)».

(e) Ibid., v. 18: «Gott hat Gefallen gefunden an den Rechtgläubi
gen, als sie dir unter dem Baume huldigten; er wusste, was in 
ihren Herzen ist, und sandte die Sakina auf sie hinab und vergalt 
ihnen mit nahendem Siege».

(i)Ibid., v. 26 : «Als die Ungläubigen den Dünkel, den Dünkel des 
Heidenthums, in ihr Herz setzten, da sandte Gott auf seinen 
Propheten und die Rechtgläubigen seine Sakina hinab und nöthigte 
sie zum Worte der Gottesfurcht».
An diesen Koränstellen kann das Wort Sakina nicht immer 

auf einen und denselben Begriff bezogen werden. Die mu- 
hammedanischen Erklärer, sowohl Theologen wie Philo
logen , wollen darin den Begriff der Seelenruhe *) und Si-

P £■
cherheit (*juJLi>, qL-*', o l o )  ausgedrückt finden. Aber 
wenn diese Erklärung für 48 , 4. 18 , einen erträglichen 
Sinn giebt, so gilt dies weniger von den Stellen, wo von 
dem Hinabsenden « seiner Sakina» gesprochen wird. Es 
ist sehr unwahrscheinlich, dass damit ein subjectiver See
lenzustand des Menschen gemeint sei; vielmehr muss man 
dabei an etwas von Gott ausgehendes Reales denken 8). Mit

1) Ausdrücklich wird die körperliche Ruhe ausgeschlossen:

, Abü Bekr al-Sigist&ni, Nuzhat 
al-kulüb fl tafsir garib al-kur’&n (Marginalausg. zu Mahä’imi’ s Tafsir, Büläk, 
1295), I ,  339.

2) Diese exegetische Schwierigkeit beseitigen einige dadurch, dass sie in
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Nothwendigkeit folgt diese Annahme für 2, 249, obwohl 
die gewöhnliche Exegese bestrebt ist, auch hier die all
gemeine Erklärung gelten zu lassen *). Die SaJcina befindet 
sich nach den Worten dieses Yerses in der durch Saul 
gebrachten Lade, in derselben Weise, wie sich die Reli
quien des Moses und Aron 2) darin befinden. Und in der 
That hat schon die älteste Koran-Exegese die Anwendung 
des Wortes SaJcina in diesem Vers als Ausnahme von jener 
allgemeinen Erklärung bezeichnet. «Jedes SaJcina» sagt Ibn 
cAbbäs, «bedeutet im Koran Ruhe, ausser in der Kuh- 
Süre» 3). Das Naheliegendste ist wohl, vorauszusetzen, dass 
Muhammed, der keinen bestimmten Begriff mit dem un
verstandenen Fremdworte verband, dasselbe hier, in der 
unangemessenen Weise, wie ungebildete Menschen aller Zeiten 
mit nicht gehörig erfassten Fremdwörtern an unpassender 
Stelle zu prunken pflegen4), zur emphatischen Bezeichnung 
der Gesetztafeln, oder des Taurät, welche den Inhalt des 
Täbüt bildeten, benutzte 5).

Wir werden weiter unten sehen, aus wie verschiedenen

solchen Fällen für Salczna die Bedeutungen H ilfe, Barmherzigkeit feststellen 

( y o i ,  *■ y > X V II, 76. > al-Azraki, 33 ,2).

1) In dem anonymen Buche (Hschr. L H .) —  Propheten
legenden nach alten Traditionen —  wird bei Sfire 2, 249, folgende Aufforde

rung des Volkes vorausgesetzt: X-1H L-J

(Abschnitt; k j^ o iA -> ).
2) Darüber hat die Legende die speciellsten Angaben, Ibn Ijäs, Badä’ i' al-

zuhftr fi wakä’i' al-duhür (Kairo, 1310), 146.
3) Bei Geiger, 1. c., 55.
4) Vgl. speciell für den Koriin: Nöldeke, Orientalische Skizzen, 41.
5) Hr. Professor Clermont Ganneau machte mich darauf aufmerksam, dass

zur Zeit der Reise des Näsir Chosrau (437 — 444 d. H.) ein Thor Jerusalems 
bdb al-safnna genannt wurde; es ging die Legende, dass sich in der Nähe 
desselben das im Koran erwähnte ÄaK*« befinde (Sefernäme, ed.
Schefer, 28; Uebers., 87).



Anknüpfungspunkten und Erinnerungen die muhammeda- 
nischen Erklärer dem ihnen räthselhaften Worte beikom
men wollten; nur cAmr b. cUbejd besass die Resignation, 
zu bekennen, dass man nicht wissen könne, was darunter 
zu verstehen sei '). Ganz vereinzelt erscheint auch inner
halb dieses Wirrsals von abenteuerlichen Deutungsversuchen 
die Erklärung des iu jüdischen Dingen bewanderten Wahb 
b. Munabbih, dessen Kenntniss von der Identität der 
Sahína mit der Áeklnna sich in seiner Deutung des Aus
druckes bekundet: « Sakina sei ein von Gott ausgehender 
Geist2) , welcher, so oft sich in einer Sache widerstrei
tende Meinungen kundgäben, klare Kenntniss mittheilte» 3).

Die Deutung der Sakina als innerer Seelenzustand4) hat sich 
im Bewusstsein der ältesten Generation des Islam bald so 
stark festgesetzt, dass sie den Kreis der Anwendung des 
Wortes in den ältesten nachkoränischen Documenten des 
Islam fast ausschliesslich bestimmt. Dies wird uns am 
besten anschaulich, wenn wir in Betracht ziehen, was in 
Hadit-Stellen dem Begriff der Sakina als Gegensatz gegen
übergestellt wird.

In der Darstellung des Gegensatzes zwischen den wüsten
bewohnenden Beduinen und den rinderzüchtenden Landan
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1) Mafätih al-gajb, I I ,  438: ^ .5  o . i ! ^
-  o>

2) Ueber die Gleichsetzung der Sekhinä mit dem Heiligen Geist s. unten S. 196.

3) Bei al-Bagawi, Ma'älim al-tanzil (Hschr. LH .), I ,  fol. 120a:

Lf* ^  Ä-Jt q-* ^  £  JlS

4) Im modernen Arabisch drückt das Wort zuweilen den Begriff Gemüth
aus; so hört man z. B. zur Bezeichnung, dass jemand ein gutes Gemüth 
habe, gemüthlich se i: ü i o l j  .
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sässigen heisst es: « Hochmuth und Hoffart ist bei den 
Leuten (Besitzern) der Pferde und Kamele, den Schreiern, 
den Zeltbewohnern; aber die Sakina ist bei den Besitzern 
der Rinder» *).

Eine andere Gelegenheit, dem Begriffe der Sakma durch 
die Kenntniss des Gegensatzes näher zu kommen, bietet fol
gende Belehrung: «Wenn man zum Gebete ruft, so gehet 
zu demselben nicht in Eile, sondern gehet zu ihm, während 
die Sakina auf euch is t2). Was ihr noch erreichet, das 
betet mit; was ihr versäumet, das holet nach» 3). Auch 
im Texte des Mälik lesen einige statt des textus receptus

) so : , mit cohortativem Sinne;
diese Deutung hat an der Parallelstelle des Buchäri die 
Lesart: , «euch obliegt die Sakina» 4), hervorge
rufen. Hier ist also Sakina, im Gegensatz zur Hast und
Uebereilung, so viel wie Gelassenheit, Ruhe.

Noch klarer tritt dies in folgender Hadit-Mittheilung 5)

hervor: ^  JLajÜI £* . . .  .
p 00 — a o  ̂ y

^LäLs JobLJ (6 Lytoj U j l L ü
&

J qIs (7 ¿CÄaXawJLj Lgjl üJoyMj

1) Al-Muwatta’ , IV, 197. B. Bad’ al-chalk, n°. 14. Muslim, I , 137 f.

Vgl. al-Damtri, s. v. I I ,  221.

2) Zusatz in einer Version: *5 , »und die Würde*.
3) Muw., I ,  126; vgl. Muslim, I I , 136.
4) B. Adän, n°. 21. 23.
5) B. Hagg, n°. 95.
6) In der Version der Karima aus Merw (einer gelehrten Buch&ri-Ueberliefererin,

*0
Muh. Stud., I I ,  406) ist hier noch das Wort hinzugefügt. Schon al-

Kastalläni (III , 231) urtheilt ganz richtig, dass dies Wort ursprünglich eine 

Variante zu war> welche aus der Glosse in den Text hineingerathen ist.

7) Bei Zurk., zu Muw., I I ,  237:



«Ibn cAbbäs erzählt, dass er (bei 
Gelegenheit der Wallfahrt) in Gesellschaft des Propheten 
vom cArafa-Berg hinabstieg; da hörte der Prophet hinter 
sich grossen Lärm und wie man die Kamele schlug (um 
sie zu rascherem Lauf anzutreiben); darauf winkte er mit 
seiner Gerte und sprach: 0 ,  ihr Menschen! ihr müsst 
Sakina2) haben euch ruhig und würdevoll verhalten), denn 
das gute Werk verträgt sich nicht mit Ungestüm-».

Einen ändern Gegensatz zeigt uns folgende Erzählung , 
welche die vor dem Propheten erscheinende Temimitin Kejla 
von dem Schrecken macht, den sie bei der Annäherung 
an den Gottesgesandten empfand. Sie stand bebend hinter 
Muhammed. Als man diesen darauf aufmerksam machte, 
sprach er: < (¿k-x-JLc i L , « o , arme Frau,
die Sakina möge auf (mit) dir sein », d. h. sei unerschrocken , 
fasse Muth! «Kaum hatte der Prophet diese Worte gespro
chen», so schliesst die Frau ihren Bericht, «da entfernte 
Gott allen Schrecken, den ich früher empfunden hatte, 
aus meinem Herzen» 3).

Nicht völlig klar ist der Sinn des Wortes in folgender
_  o  ,  > o  • 0  _  o  _

Antithese: Lgi’ 4) , «die Sakina ist Ge
winn, ihr Unterlassen ist Verschuldung5). Die traditio

1) Ueber 8. Gamhara, 5, 14.
ai

2) In demselben Sinne : > »w ir  beruhigten uns,
hörten auf, den Propheten zu drängen*. Usd al-gäba, I ,  216,11.

3) 'Ik d , I ,  138, oben.
4) Nih&ja, II , 172,4 v. u. LA., X V I I , 76,8.
5) Die beiden alliterirenden Wörter werden in solchen Antithesen häufig ein

ander gegenübergestellt: j - ' i  lo ^jJP. J j—J ^
O

. Iladit, 'bei al-Mas'ildi, Murüg, IV, 165.

¿ C -o Ä J t j, Mejd., I ,  190. ^  '¿ iS ) Jls

184
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nelle Erklärung giebt dem Worte Sakina in diesem Ausspruche
-  o _  .

die Bedeutung «Barmherzigkeit». Werkthätige Barm
herzigkeit bringt Gewinn und wird reichlich ersetzt (Prov., 
19, 17. Sure 73, 20); wer sie unterlässt, hat damit nichts 
erspart, denn er bleibt hinsichtlich des Opfers, das er 
bringen muss, ein Schuldner, so lange er der Pflicht 
nicht genügt hat.

Aus den oben angeführten Antithesen konnten wir er
sehen, dass Sakina den Gegensatz bildet einerseits zum stol
zen , hoffärtigen, herausfordernden Benehmen (also so viel ist 
wie Bescheidenheit), andererseits zur unruhigen Eile und 
ungestümen Hast (daher: Gelassenheit), endlich zur angst
vollen Schüchternheit (somit: Unerschrockenheit) und viel
leicht auch zur Lieblosigkeit (also: Barmherzigkeit).

Im Allgemeinen bezeichnet der Ausdruck: ruhiges, sicheres, 
würdevolles, mildes, auch gerechtes Benehmen. Unter den 
von muhammedanischen Apologeten auf das Erscheinen 
Muhammeds und des Islam gedeuteten (oder diesem Zwecke 
angepassten, zuweilen auch frei erdichteten) Bibelstellen') 
findet sich eine aus Jesaja citirte Prophetie, in welcher 
in Gestalt freier Ausschmückung einiger wirklichen Schrift
worte ein Bild von Muhammed gezeichnet sein soll. Darin 
heisst es unter Anderem: « Ich stärke ihn mit allem Schö
nen und verleihe ihm alle edeln Eigenschaften; ich mache 
die Sakina zu seiner Hülle und die Gerechtigkeit zu seinem

O)  M W O J G J

Cfc* ^ ^ > ’.5
"  .c C.

i \ o  y

, Muhäd. ud. I5 288. Lo L*a£
90 )  z o  y w -  y 0 o  y

L+Äc ^  Ibn Maskawejhi, cod. Warner

640, p. 95, unten.
1) [Ueber die Literatur s. jetzt Brockelmann, ZATW., 1895,138 ff., und den 

Aufsatz in Revue des Etudes juives, XXX, 1 ff.]
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Unterkleider *) (Umschreibung von Jes., 11,5). Auch hier 
entspricht Sakina, im Parallelismus mit birr, einer innern 
Charaktereigenthümlichkeit — im Sinne des hebräischen 
Textes, der emünä —, mit welcher der Prophet bekleidet2) ist.

Das Wort wurde auf diese Weise seinem ursprünglichen 
religiösen Begriffskreise völlig entrückt und seine profane 
Anwendung in der arabischen Literatur aller Zeiten 3) gang
bar. Es wird sehr häufig mit wakär (W ürde)4) zusammen
gestellt (diese Zusammenstellung selbst entspricht vielleicht 
gleichfalls der ursprünglichen religiösen Anwendung)8) , 
um ehrwürdige, achtbare Personen zu charakterisiren, ohne 
dabei an die Mitwirkung höherer Mächte zu denken. Ge-

1) Al-Ta'labî, 'Arâ’is al-magälis (Kairo, 1297), 318. Ibn Gauzi, bei Brockel
mann, Beiträge zur semitischen Sprachwissenschaft, I II , 41 ,6 .

2) In einem Spruch, in welchem Muhammed seine hervorragenden Charak-
tereigenthiimlichkeiten selber rühmt, sagt er von sich : (bei

Dam., s. v, j » }  , I , 60 ,9). Ueber solche Redensarten handelt weitläufig Kachr

al-dîn al-Râzî, Mafâtîh zu Sûr. 74, 4 (V I I I , 350); vgl. auch Barbier de 
Meynard, Les colliers d’or de Zamakhshari, 180.

3) Im Sendschreiben des Ibn Sînâ an den Sûfî Abû Sa'îd b. Abî-l-chejr:

¿si ^ ^ £ > 3  , Ibn Abi Usejb., 1 1 ,9 ,2 4 ;

in der Charakteristik einiger Gelehrten: ¿LÄaXmJI y j J Z S , ibid., I,

245, 3 v. u.; ¿CäaXa* J i) 5 ¿À ibid., 261,22.

4) Unmöglich ist es, wakdr als Untertänigkeit, Demuth (£-Cd!j_j) zu er

klären, wie bei Dam., s .v . I I ,  221, ult.
5) Wakdr =  "pQ ^ , aram. ; letzteres wird im jüd. Schriftthum mit

ßekhindverbunden, Weber, a. a. O., 179. Dem '¡ 1  T Q O , ^es > I> entspricht:
^*55  > Ibn Kut., bei Brockelmann, I.e., 52 ,25 ; Ibn Zafar Chejr 

al-bisar (Kairo, 1280), 15,4. Es ist das gewöhnliche arab. Aequivalent für jenes 
hebr. W ort, z .B . Jepheth b. 'A li, Psalmen, ed. Barges, 8 ,5 ;  2 1 ,5 ; 2 4 ,7 :

Hingegen ist der jüd. Begriff "P03H  tfDü? bei den Muhamme

danern als 4 übernommen worden, al-Azraki, 15,13; wir finden dafür

auch: üxLJÖi in einer apokryphen Chutba des 'A li, 'Ik d , I I ,  2 0 1 ,9 ;

vgl. im Korân z. B. 63 ,117 :
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rir rühmt in einem Trauergedicht seine verstorbene Frau 
mit diesem Attribute1). Zur selben Zeit prefist al-Kumejt, 
ohne dabei an eine Würde zu denken, die Gott verliehen, 
die Mitglieder der Prophetenfamilie, sie seien « Leute der 
Freigebigkeit zur Zeit der Noth, Leute der Salciña in der 
Versammlung » 2).

¿  öUü£l*Jt ¿
Sakína ist hier eine Charaktereigenschaft in demselben 

Sinne wie die Freigebigkeit; und in derselben Weise wird 
auch zcakdr angewandt3).

Zu einem Gemeinplätze wird der Sakina- (resp. Wakär-) 
Ruhm im Munde der poetischen Ruhmredner der cabbäsi- 
dischen Chalifen. Der als Dichter nicht wenig überschätzte 
al-Buhturi z. B. rühmt vom Chalifen al-Muctazz, dass 
der Imam al-hudä mit sakina toa-wakär geschmückt sei, 
und es ist nicht zu übersehen, dass diese Charaktereigen
schaften des gepriesenen Fürsten im Parallelismus mit taanni 
(Gelassenheit) erscheinen 4), — Abu Temmäm legt in einem 
an den Chalifen al-Muctasim gerichteten Gedichte Fürbitte 
für den Prinzen al-Wätik ein, dass ihn der Chalife zum 
Thronfolger ernenne:

«damit er in allen Ländern die Milde bethätige und die
selben verwalte mit Sakina und Würde» 5). Bemerkenswerth ist

das alliterirende Wortpaar: KájX*, in einem Gedichte
des Bawwäb an al-Ma5mün:

1) Kftmil, 723, 5.
2) LA., s. v. X II , 81.
3) Z .B . im Lobgedicht des Ibn Kej3 al-rukajját an 'Abd al-Malik, A g , IV, 

158, 13.
4) Diwán al-Buhturi (Stambui, 1300), 248,14.
5) Ibn Raaik, 'IJmda, ed. Tunis, 32 ,5  =  Diwän, 138,9.
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Vs. 7: «Auf dir ist der Glanz der Majestät und der 
Glanz offenbarer Herrschaft».

Vs. 13: «Wie der Vollmond, so glänzt an ihm Ruhe und 
Würde» *).

Jedoch kann es uns nicht entgehen, dass bei cabbäsidi- 
schen Chalifen sich mit der Sakina zuweilen der Begriff 
heiliger Weihe verbindet, woran jedenfalls der immer mehr 
hervortretende theokratische Charakter dieser Imäme mit- 
betheiligt ist, bei deren Attributen man, vielleicht unter 
dem Einfluss der persischen Karenö-Vorstellung (worauf wir 
weiter zurückkommen) — gerne die « Sakina Gottes» 
erwähnt:

Auch von weihevollen Orten wird dies Attribut gebraucht, 
um den Ehrfurcht einflössenden Charakter zu kennzeichnen, 
der z. B. einem Propheten- oder Heiligengrabe innewohnt, 
die heilige Scheu, die diese Stätten jedem einflössen, der 
sie betritt4).

Solche Anwendung des Wortes entspricht der fortschrei
tenden Bekanntschaft der Muhammedaner mit den Ideen 
jener Kreise , denen der Sakina-Begriff ursprünglich ent
lehnt worden war.

II.

Wir kommen hier nochmals auf die bereits oben, S. 4 f. 
berührte Erscheinung zurück, dass ein im Islam aus frem

1) Ag., X X , 45 ,8 .
2) Mit den beiden Imdmaten ist die weltliche Herrschaft und die religiöse 

Würde gemeint.
3) Abü Temmäm, Diwän, 293, penult. (in einem Lobgedicht an Wätik).
4) Z. B. gelegentlich der Beschreibung des vermeintlichen Josua-Grabes in 

al-Salt, ZDPV., I I ,  15,29.
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der Quelle in völlig unklarer und unbestimmter Form auf
tauchender Begriff in der weitern Folge seiner Entwicke
lung seinen Inhalt aus der Vermengung zweier Vorstel
lungskreise erhält. Die Vorstellung, die man sich vom 
Ruh al-kudus bildete, zeigte sich uns als Product des 
Ineinandergreifens des Ginnen-Glaubens des heidnischen 
Araberthums *) und jüdisch-christlicher Anschauungen vom 
Heiligen Geist.

Dieselbe Erfahrung machen wir auch in Bezug auf die 
Sakina. Man ist noch im Stande, die in der Ausgestaltung 
dieses religiösen Begriffes zusammenwirkenden beiden in
haltlichen Elemente aus dem überlieferten Material klar 
herauszuerkennen und auseinanderzuhalten. Wir wollen 
dieselben gesondert in Betracht ziehen; zunächst die 
jüdischen Einflüsse.

Der Ausdruck des Koran ist zu unbestimmt und ver
schwommen, um aus demselben folgern zu können, in 
welcher Weise sich an der Sakina-Vorstellung Muhammed’s 
jüdische Einflüsse bethätigten. Dieser Umstand hat die 
im vorigen Abschnitt dargestellte Auslegung ermöglicht. 
Jedoch mit der fortschreitenden Ausbildung des Hadit und

1) Dafür möchten wir hier ergänzend noch eines Momentes erwähnen. Eine 
Uebertragung der arabischen Vorstellung von den Tönen der Ginnen (s. Ex- 
curs II zu dieser Abhandlung) auf den dem Muhammed sich offenbarenden 
Geist zeigt die Legende, nach welcher sich der Geist dem Propheten in Tönen

tt t i i 
von Glöckchen kundgiebt: <3 V. Usd al-
gäba, I, 351, ult. Zu beachten ist dabei, dass noch in einem Hadit das Glöckchen 
mit dem Sejtän in Verbindung gebracht wird:
Muslim, IV, 450. —  Nach einer ändern Ueherlieferung gab sich das Nahen 
des offenbarenden Geistes in Tönen kund, die dem Summen der Bienen glichen :

(^55^ > bei Dam, s.v . , I I ,  403. Bei al-Sujftti, Itkän, 
I ,  54 (nach alten Quellen) hören die Himmelsbewohner (nicht der die 
Offenbarung empfangende Prophet) Töne wie Kettengerassel auf harten Kieseln: 

XJLdLwJf &JuaJua5" 2Ü.aoLö.
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im Verhältniss seiner immer reichern Entfaltung erwei
tert sich auch seine Beeinflussung durch Elemente, die 
auf jüdische Informationen zurückzuführen sind. In der 
Entwickelung des Hadit treten diese Einflüsse in viel 
klarerer und bestimmterer Weise hervor, als an den ober
flächlichen und flüchtigen Entlehnungen des Propheten. 
Unter der Einwirkung solcher Belehrungen entfaltet sich 
bereits sehr früh eine Art muhammedanischer Agada, in 
deren Ausbildung die Wirksamkeit des Wahb b. Munabbih 
(st. ca. 113— 116 H.) von der grössten Bedeutung ist, ohne 
dass jedoch die Fortentwickelung dieser Elemente des 
Islam mit derselben abgeschlossen wäre.

Durch diese Einflüsse ist auch manches in der ältern 
Periode dunkel Gebliebene allmälig aufgeklärt worden. Auch 
die Sakina-Vorstellung gewinnt nun bestimmtere Umrisse. 
Das als völlig arabisch gangbare W ort, dessen jüdischer 
Ursprung aus dem Sprachbewusstsein geschwunden war, 
behält zwar seine frühere Anwendungsweise bei, aber 
daneben schliessen sich ihm immer bestimmter Vorstellungen 
an, welche der jüdischen ¿ekhinä entsprechen. Die An
wesenheit der unsichtbaren Gottheit bekundet sich bei 
weihevollen Anlässen in Gestalt von Wolke und Feuer 
(Exod., 24,16 ff.; 40, 34 ff. Num., 9,15 ff. u. s. w.). Diese 
biblische Vorstellung, welche vielleicht auch dem Mu- 
hammed in seiner Rede über die den Rechtgläubigen zum 
Siege verhelfende Sakina ganz unklar vorgeschwebt haben 
mag, hat später die muhammedanische Legende beeinflusst.

Nicht sicher möchten wir behaupten, dass die in der 
Legende begegnende Anschauung von der Wolke, als sicht
barem Zeichen der göttlichen Hilfex) , der Gruppe der

1) Ueber das Erscheinen der Wolke als Zeichen der Sündenvergebung 8. 
Homonyma inter nomina relativa, ed. de Jong, X V II , 6.
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Sakina-Vorstellungen anzureihen sei. Von der Eroberung
£

Mekka’s wird berichtet’ ): lyaJÜ ^LsuJI ¿JJI Liol 1AS3 . Als 
die dem Propheten verbündeten, von den Kurejsiten be
drängten ßanü Kacb vom Chuzäca-Stamme sich an Muham- 
med um Beistand gegen ihre Bedränger wandten, Hessen 
sie ihr Anliegen durch ihren Dichter °Amr b. Sälim vor
tragen. Der poetische Hilferuf machte grossen Eindruck 
auf den Propheten; er wurde zu Thränen gerührt. Bald 
erblickte man eine W olke, die Gott erscheinen Hess. «Bei 
dem, der mich als Propheten gesandt hat!» — sprach dabei 
Muhammed— «aus dieser Wolke ergiesst sich der Sieg der 
B. Kacb s> *).

Deutlicher tritt uns jedoch der Einfluss der biblischen 
Sakina-Vorstellung in jenen Legenden entgegen, in welchen 
man den von Gott begnadeten Menschen von einer ihn 
beschattenden Wolke umgeben sein lässt. Die Mönche 
Bahira und Nestor erkennen den Propheten an diesem ihn 
auszeichnenden Attribut aus der Mitte der vielen Leute 
heraus, in deren Gesellschaft sie seiner zuerst ansichtig

wurden: ^  xJiu 3). Anderswo wird die
Wolke ausdrücklich als die auf den Frommen hinabge
sandte Sakina bezeichnet. In einem in verschiedenen, der 
Hauptsache nach übereinstimmenden, Versionen mitgetheilten 
Hadit lässt man den Genossen al-Barä3 b. cAzib folgende 
Legende erzählen: Jemand recitirte (noch zu Lebzeiten des 
Propheten) die Sürat al-kahf (dieselbe gehört wegen der 
in derselben vorkommenden Beschreibung von Paradies 
und Hölle, vv. 28— 30, zu den beliebtesten Suren des 
Koran und wird aus diesem Grunde vor Beginn des

1) Usd al-g&ba, I ,  165.
2) Gamhara, 15, 1; vgl. Chron. Mekka, I I ,  49.

3) I.H isäm , 115,13. T a b .,I , 1124,7. Vgl. Dam., s .v . U^jJüi, I I , 304,15.
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Freitags-Gottesdienstes vor der andächtigen Versammlung 
gerne recitirt) *); an seiner Seite stand sein Pferd, mit 
zwei Stricken an einen Pflock festgebunden. Plötzlich 
begann das Pferd unruhig zu werden. Zugleich erblickte 
man eine Wolke, die immer näher und näher kommend, 
den Koränleser einhüllte. Dieser begab sich des Morgens 
zum Propheten, um ihm die Erscheinung zu berichten. 
«Es ist die Sakina», sagte der Prophet, «die wegen des 
]£orän2) hinabgestiegen ist» 3).

In einer verwandten Erzählung, in der der Ueberlieferer 
selbst die Erscheinung nicht als Sakina bezeichnen lässt, 
wird sie von al-Buchäri als solche zu erkennen gegeben in 
der Ueberschrift: « Ueber das Hinabsteigen der Sakina und der 
Engel beim Lesen des Koran». Einst recitirte der Genosse Usejd 
b. Hudejr — er selbst erzählt es hier — in stiller Nacht 
die Sürat al-bakara; sein Pferd stand angebunden neben 
ihm. Plötzlich begann das Pferd, sich unruhig zu bewe
gen. So oft er die Recitation unterbrach, wurde auch das 
Pferd ruhig; es begann aber immer wieder, Unruhe zu zeigen , 
so oft er zu dem heiligen Text zurückkehrte. Sein kleiner 
Sohn Jahjä stand in seiner Nähe. Da der Vater fürchtete, 
dass das unruhige Pferd den Knaben beschädigen könnte,
so zog er diesen an s ich .........Als es Morgen ward, erzählte
er dem Propheten (die Erlebnisse dieser Nacht). Muham- 
med ermuthigte ihn, trotz seiner Befürchtung, dass das 
Pferd den Jahjä beschädigen könnte, nur immer im Ko-

1) Lane, Manners and Customs5, I ,  105 (Chapt. VIII). Man beachte die 
mit diesem Brauch zusammenhängende Benennung »Koursi al-kahf*, d .i. »siège 
pour la lecture du Koran», M. Herz, Catalogue sommaire des monuments 
exposés dans le Musée de l’ art arabe (Kairo, 1895), 155.

2) Al-Tirmidî, 11 ,145 : »mit dem Korân*; vgl. auch Dam., s.v . D L a > ,
I ,  293.

3) B. Manâkib, n°. 25. Fadà’il al-kur’ân, n°. 11. Einige Abweichungen:
Tafsîr, n°. 258.
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ränlesen fortzufahren. «Ich erhob mein Haupt gen Himmel 
und siehe! (da war) etwas wie eine Wolke, in welcher sich 
Dinge nach Art von leuchtenden Gegenständen befanden

JliJ L$as iUÜyi JJU). Der Prophet sagte mir: Dies 
sind die Engel, welche sich beim Hören deiner Stimme 
nähern u. s. w.» *).

Hier haben wir nun wirkliche, fassbare Darstellungen 
davon , was man sich zur Zeit der Entstehung dieser Legen
den unter der Sakina vorgestellt hat. So oft uns der Aus
druck ¿üöucix, «es bedeckte ihn die Sakina», begegnet,
wird darunter wohl die Wolke zu verstehen sein. Auch die 
Sakina welche den Abraham an die richtige Stelle der zu 
erbauenden Kacba wies, war nach einer überlieferten Le
gende «eine mit Sprachfähigkeit begabte W olke2).

Die specifisch jüdische Beeinflussung der Sakina-Vorstel
lungen wird in unzweifelhafter Weise aus der Thatsache 
ersichtlich, dass von dem Erscheinen und der Mitwirkung 
der äekhind handelnde rabbinische Sprüche in das Hadit 
eingedrungen sind. Unter denselben kann an erster Stelle 
der Spruch aus Pirke Äbhöth, 3, 7 3), erwähnt werden, 
wonach, «wenu Zehn zusammensitzen und sich mit der 
Törä beschäftigen, die &ekhinä sich zwischen ihnen hin
ablässt» (dazu Ps. 82, 1, als biblische Beziehung). Mit den 
durch die besonderen Verhältnisse des Islam geforderten 
Aenderungen kann man diesen Spruch in folgendem, häufig 
angeführten Hadit wiederfinden: ^  ^ ^

(4 ¿d!' v-j'üCjf q̂ JLäj ilil

1) B. Fad&’ il al-kur’än, n°. 15; vgl. Usd al-gäba, I ,  92.
2) Al-Azraki, 9 ,2 ;  27,11.
3) Hirschfeld, Beitr. zur Erkl. des Koran, 25, will einen Anklang an diesen 

rabbinischen Spruch auch in Sftre 58, 8, finden, wo jedoch nur im Allgemei
nen von der Allgegenwart Gottes die Rede ist.

4) Varianten bei Tirm., I I , 243, 14, und in den Fatäwi haditijja des Ibn 
Hagar, 57, wo dieser Spruch eingehend behandelt wird.

13
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'¿Zjh | X J u X m J I .  «Es sitzen nicht Leute

in einem der Häuser Allah’s *) zusammen und lesen das 
Buch Gottes und studiren es mit einander, ohne dass die 
Sakîna auf sie hinabstiege, die Barmherzigkeit sie bedeckte 
und die Engel sie umgäben 3).»

In bemerkenswerther Form tritt der jüdische Einfluss 
auf die muhamruedanische Anwendung des Sakîna-Begriffes 
zutage in der Redensart, dass Gott die Salcîna auf die Zunge 
des Propheten legt, d. h. dass er selbst oder der Heilige 
Geist es ist, der aus dem Munde des Propheten redet. 
Wir finden dieselbe in der auf Wahb b. Munabbih zurück
geführten Erweiterung eines von den muhammedanischen 
Apologeten (s. oben S. 189 f.) verwandten Bibelcitates (einer 
verworrenen Paraphrase von Jes., 42, 1 . 2. 7. 8) , welches 
gewöhnlich als Spruch aus dem Taurät eingeführt ist. Bei 
al-Buchârî ist es an zwei Stellen auf die Mittheilung des 
cAbdallâh b. cAmr b. al~cÂsî zurückgeleitet3). Es ist hier 
nicht der Ort, uns mit diesem Citat eingehender zu be
schäftigen und wir haben nur dies zu erwähnen, dass in 
einer der, wieder aus biblischen Anklängen zusammenge
setzten verschiedenen Variationen und Erweiterungen seines

1) D. h. Moscheen. Zu dem nicht eben häufigen Ausdruck bejt Alläh für 
eine beliebige Moschee ist zu vgl. die Moscheeinschrift in Revue sémitique, I II ,

74, n°. 26, Z. 1; «Xit findet man bereits im Koran, 9, 17. 18 (vgl.

72, 18). An einer Parallelstelle des obigen Hadît bei Tirm., I I , 155,6 v .u .:

2) Muslim, V, 297. Einfluss des Evangeliums scheint hingegen bei folgendem, 
dem obigen inhaltlich verwandten Spruch mitgewirkt zu haben, den al-Dahabî,

Mîzân, I ,  52, als verzeichnet: L*#

O-w ~ “ 3 *• , 5
lK <3 H£*¿5 ^3 biAjLo 5

Reminiscenz an s<ç t o kiiov ’¿von«, Matth., 18,20.
3) Bujü', n°. 50. Tafsîr (zu 48, 8), n°. 257.
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ursprünglichen Textes 1) die biblische Schilderung des 
Propheten mit folgendem Zuge vermehrt wird:

Wie die Muhammedaner diese Phrase verstehen, ist aus 
der Anwendung zu ersehen, die sie derselben anderweitig 
geben. Im Namen des cAli wird folgender Spruch des 
Propheten angeführt: «Wir halten es nicht für unwahr
scheinlich» — oder nach einer ändern Version, in welcher 
jedoch nicht der Prophet selbst der Redende ist: «Wir Ge
nossen Muhammed’s zweifeln nicht daran» 3) — «dass es 
die Sakina ist, die auf der Zunge des cOmar redet» : (l_x

ft O) w)
2+* qL*J (jp x j qI l\ao LiS). Dieser zum

Lobe des cOmar erfundene Spruch, über dessen Bedeut
samkeit in der theologischen Literatur der Muhammedaner 
häufig abgehandelt wird 5), ist wörtliche Nachahmung eines 
auf Moses bezüglichen jüdischen Spruches6), nach welchem
die &ekhim nti>D b v  u t u  - p n o  r r a i o  «aus der Kehle 
Moses’ redete». Die Thatsache der Beeinflussung durch jü
dische Aussprüche, welche nur den Verhältnissen im Is
lam angepasst erscheinen, ist hier um so augenfälliger, 
als bei Gelegenheit dieser Anpassung das arabische Sakina

1) Z. B. in Disputatio, ed. Van der Ham, 221, unten (aus Daniel). Musnad 
al-üärimi, bei Dam., s. v. , I I ,  404 (Ka'b al-ahbäi).

2) Ibn Zafar, I.e., 23 ,13. Disputatio, 228,9.

3) Bei Ibn al-Atir, Nih&ja, II, 172, 3. v. u.: Ü /

S. w
O 1, Eine andere Version LXL« q I U o

*+£■ qL*».; Hadit bei al-Balawi, Alif-bä. I 72.
4) Al-Bagawl, Masäbih al-sunna, I I ,  196; vgl. Zurk., Muw., I ,  123.
B) Sehr eingehend z. B. vom I.Ianbaliten Ibn Kajjim al-Gauzija in; t-jlÄ i”

LH-> fo1- 9&b-
6) Die Quelle kann ich leider nicht angeben; ebenso wenig ist es mehreren,

in den rabbinischen Schriften belesenen Gelehrten gelungen, die Stelle dieses
Spruches, dessen Vorhandensein jeder der Befragten zugestand, nachzuweisen.
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zugleich einer Bedeutung theilhaftig wird, die das hebräische 
Wort ¿ekhind im Laufe seiner Entwickelung annahm, näm
lich: Heiliger Geist (Rüach hakkrfdeP). Nur in dieser Be
deutung konnte das Wort zur Zunge gottgeweihter Men
schen in Beziehung gesetzt werden.

Das hier erwähnte Hadit ist übrigens nicht ohne pole
mische Tendenz in die Form gegossen worden, die es in 
dem oben mitgetheilten Wortlaut aufweist; und auch seine 
Anlehnung an cA li2) ist nicht ohne Absicht geschehen. 
Durch eine solche Tradition sollte gegenüber den Siciten, 
die alle Vorzüge, welche die orthodoxe Anschauung den 
ersten Chalifen zueignete — selbst die Epitheta Siddik 3) 
und Färük 4), — mit grossem Eifer auf cAli übertragen, der

1) Als Synonym dieses Ausdruckes erscheint das Wort in verschiedenen tal-
mudischen Sprüehen, in welchen die Eigenschaften der Empfänger göttlicher 
Inspiration aufgezählt werden; Bab. Sabbath, 92a (Maimonides, Jad chaz., 
Jesöde, V II , 1. 4 .; Tarn, fusül, ed. W olff, 46, 5, ersetzt das Wort in der 
That durch n^lD ^n)» ibid., 30b; Nedarim, 38a. —  B. bathr&, 15b, wird 
der Ansicht, dass Hiob ein nicht-israelitischer Prophet gewesen sei, die Nach
richt entgegengehalten: f t  p|"W bV 'W I T O n  Vfot? W p2- An

allen diesen Stellen ist Sekhind =  Rüach halflcödek, Vgl. Jomä, 73b:
'“Di vby m w  'v  pw pn"ro 1210 ]ro (dies ist der richt>ge
Text nach ßabbinowicz, Dikd. z. St. und Maimonides, Jad chaz, Kele mikdäs, 
X , 10).

2) Die Sunniten lassen in ihren tendenziösen Traditionen die Vorzüge der 
ersten Chalifen gern durch 'Ali selbst beurkunden. So lässt man ihn auch in

einem Lobspruche auf Abü Bekr sagen: IüjlXao iu lx i  sI*a**s , Usd
al-gäba, I ,  91, 10.

3) Muh. Stud., II, 107, unten. Das H adii, in welchem'Ali
genannt wird, theilt auch al-Nasä’ i in seinen Chasfr’i? 'Ali (Kairo, 1308), 3 ,9 ,

mit; Sulejmän b. Surad nennt den Husejn: ^  , Tab.,
I I ,  546,11.

4) Mizän al-i'tid&l, II, 32, heisst es in einer si'itischen Tradition, von 'A li:
-c £■ » £
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Rang des cOmar an den des Propheten angenähert werden. 
Lässt man ja in diesem Sinne Muhammed sprechen: « Gäbe 
es nach mir noch Propheten, so wäre sicherlich cOmar 
einer»*); und in einem ändern apokryphen Ausspruch wird 
gesagt, dass cOmar geradezu dem Moses gleiche 3). Es ist 
nicht zu übersehen, dass man innerhalb solcher Bestre
bungen zuweilen auch solche Dinge von cOmar rühmt, 
die sich mit den Anschauungen, die wir uns gewöhnlich 
von der Unnahbarkeit der göttlichen Majestät im ortho
doxen Islam zu bilden pflegen, nicht recht übereinstim
men. Man lässt z.B . cOmar sprechen: «Ich bin der Mittler 
zwischen euch und G ott, und Niemand ist zwischen mir 
und Gott. Er hat es mir zur Pflicht gemacht, die Bitt
steller von ihm abzulenken; wenn ihr eine Klage habt, 
so wendet euch an mich» 3). Es ist also durchaus nicht 
auffallend, wenn man durch cOmar’s Zunge die Sakind 
reden lässt. Zu gleichem Zwecke haben sunnitische Fana
tiker (nawäsib) auch dem Abu Bekr prophetische Eigen
schaften zugeschrieben und für diese Anschauungen in ge
wohnter Weise Hadite erdichtet. Der Verfasser des Kämüs 
hat in einem Excurs über falsche Traditionen, den er seinem 
Buche über die Lebensgewohnheiten des Propheten ange
hängt , diese Hadit-Aussprüche besonders gebrandmarkt4).

III.

Ausser den jüdischen Elementen, deren Einfluss auf die 
Ausbildung der muhammedanischen Sakina eingewirkt hat,

1) Al-Tirmidl, I I , 293.
2) Mizän al-i'tidal, I ,  49, oben.
3) Tab., I ,  2220,5.
4) Al-Firüz&b&di, Sifr al-sa'äda (Kairo, 1295), 115. Unter denselben ist 

folgendes Hadit: j i i i  ¿dH •
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haben wir nun noch einen Factor in Betracht zu ziehen, 
der für die Gestaltung dieser Vorstellung einige wesentliche 
Züge lieferte: die Anschauungen des arabischen Heidenthums.

Mit der äussern Besiegung des Heidenthums sind die 
Vorstellungen, die sich die Leute der Gähilijja von den, den 
Menschen umgebenden, auf sein Schicksal einwirkenden 
überirdischen Kräften bildeten, nicht völlig der Verges
senheit und dem Untergang anheimgefallen. Vielmehr 
fanden manche dieser alten Ideen ihren Weg in die popu
lären Anschauungen der Muhammedaner und in die volks
tümlichen Legenden des Islam.

Manches, was die Heiden von den Ginnen glaubten, hat 
das arabische Volk im Islam auf die SaJcina übertragen. 
Wie dauernd sich solche Uebertragungen erhalten haben, 
kann man aus der Thatsache ersehen, dass noch in einer 
modernen Beschwörungsformel die Schlange (nach heidni
scher Anschauung bekanntlich eine der thierischen Erschei
nungsformen der Ginnen *) als Sakma angerufen wird 2).

Das arabische Heidenthum stellte sich die Ginnen in 
Gestalt verschiedenartiger Thiere vor, oder brachte die
selben in Beziehungen 3) zu den Thieren (als Reiter u. a .)4). 
Auch ihre Eigenschaft als leuchtende Erscheinungen hat man

1) Van Vloten, Feestbundei aan M. J. de Goeje aangeboden (Leiden, 1891), 
35—43.

2) E. Abela, Beiträge zur Kenntniss abergläubischer Gebräuche in Syrien, 

ZDPV., V II , 82, Anm. Z. 4.; vgl. al-Azraki, 31 ,2  :
w t

Lgjli- Nicht in diese Reihe gehört jedoch das in manchen vnlgärarabi-

scben Dialecten zur Bezeichnung der Dämonen gebräuchliche Wort al-sikin, 
d. h. die an einem Orte (unsichtbar) Wohnenden.

3) Auch im Talmud werden die Dämonen häufig mit Thieren in Verbindung 
gebracht, Weber, a .a .O ., 246.

4} Das Beste darüber findet man in Robertson Smith’ Lectures on the 
Religion of the Semites, I 1, 120 ff. (*127 ff.). Wellhausen, Heidenthum 137; 
vgl. Van Vloten, WZKM., V II , 175. 239.
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durch specielle Beziehungen, in die man sie zur Thierwelt 
setzte, zum Ausdruck gebracht ').

Damit wird wohl auch der Glaube Zusammenhängen, 
welcher Ginnen und Gülen und sonstige dämonische Wesen 
sich in Katzengestalt verkörpern lässt. Bekannt ist die Be
schreibung, welche Ta3abbata sarran von dem durch ihn 
überwundenen Gül giebt2). Und auch in der, durch den 
Islam beeinflussten Gestaltung späterer Dämonologie ist die 
Katze eine häufige Erscheinungsform von Dämonen, oder
— und dies ist specifisch muhammedanische Uebertragung 
der alten Anschauung — des Satans. In Gestalt einer 
Katze tritt letzterer einmal dem Muhammed während des 
Gebetes entgegen 3). Die Kutrub-Dämonen haben die Ge
stalt von Katzen 4). In einem der von Socin und Stumme 
herausgegebenen marokkanischen Märchen erscheint ein 
Ginn in eben dieser Form 5).

Im Allgemeinen kann man die Beobachtung machen, 
dass schon die alte islamische Legende übernatürliche Po
tenzen mit Thiergestalten in Verbindung bringt6). Diese

1) Siehe den Excurs I zu diesem Abschnitt.
2) Ag., X V III , 210 ,23 . Robertson Smith, I.e., 121 (128), Anm. 2.
3) Dam., s. v. , I I ,  449, 15. Der die Gebete verhindernde Dämon wird
- O  J

oder genannt, bei Muslim, V, 42. Auch den aus der Moschee

sich entfernenden Andächtigen lauern die Dämonen auf. Dam., s. v. i ,
I I , 484, unten.

4) Al-M as'üdi, Murüg, I I I , 321, 2.
5) Der arab. Dialect. der Houwära (Leipzig, 1894), 59 ,16 ; 120,5.
6) Wir wollen nicht unerwähnt lassen, dass sich die Perser das königliche

Karenö (Lichtglanz der Majestät), was Spiegel (in Kuhn’s Beiträgen zur vergl. 
Sprachf., V, 388; Eranische Alterthumskunde, I I ,  50) mit der jüd. Sekhind
identificirt, in thierischer Gestalt vorstellen-, ein Thier begleitet den mit der
Majestät Begabten. Darauf hat Nüldeke in seiner Bearbeitung des Kärnämag 
(Benfey-Festschrift, 45, Anm. 2) hingewiesen. —  Das nür al-galdl (oben, S. 188,1) 
oder nur al-chiläfa, womit man die Stirn der 'abbäsidischen Chalifen umstrahlt 
sein lässt (Muh. Stud., I I ,  5 5 ), scheint mir in die Reihe der Uebertragung
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Vorstellungsart hat die alte Generation der arabischen 
Muhammedaner aus ihrem Heidenthum mitgebracht und 
dem neuen Ideenkreise, in den sie getreten war, ange
passt.

Ein ganz merkwürdiges Beispiel bietet eine Episode aus 
der Biographie des Muhammed. Ein Beduine aus dem 
Stamme Iräsa brachte Kamele auf den Markt von Mekka 
zum Verkauf. Er fand auch einen Käufer an Abu Gahl, 
dem erbitterten Feinde Muhammed’s. Mit der Bezahlung 
des Kaufpreises hielt ihn derselbe aber hin. Als dem Be
duinen die Sache schon zu langwierig wurde, rief er 
die Versammlung der Kurej^iten an , ihm zur Erlangung 
des ihm von Abu Gahl vorenthaltenen Geldes behilflich 
zu sein. Man wies ihn an Muhammed, den er jedoch nicht 
kannte. Dieser begleitete ihn auch zum Hause des säu
migen Schuldners. Muhammed pochte an die Thür und 
forderte den Abu Gahl auf, dem armen Beduinen sein 
Recht zu geben. Der verstockte Gegner des Muhammed 
wurde beim Anblick desselben bleich und verstört und 
versprach, das Geld des Beduinen ungesäumt herauszu
geben. So that er auch. Die Genossen des Abü (jrahl 
waren nun voller Staunen darüber, dass Muhammed solche 
Macht auf den sonst unbeugsamen Gegner ausüben konnte. 
«W ehe dir, was ist mit dir geschehen? Bei Gott! wir 
haben niemals gesehen, was wir jetzt von dir erfahren
haben »! Darauf antwortete Abü Gahl: « Ich weiss nur so 
viel, dass er an mein Hausthor gepocht und dass ich

von Attributen der s&s&nidischen Könige auf die Chalifen zu gehören (vgl. Nöl- 
deke, Säsaniden, 93, Anm.). Freilich werden nicht nur 'Abbäsiden damit 
ausgezeichnet; der Umejjade Sulejmän wird vom Dichter Ibn Bid gerühmt:

, Tab., I I , 1337,7. In der spätem Poesie 
wird dies Attribut für höfische Schmeichelei verwandt; Abfi-1-'A1&’ , Sakt al-
zand, I ,  150, ult., umkränzt die Stirn eines gewöhnlichen Emirs mit einem
Lichtbündel, von dem die Sonne selbst nur ein Abglanz sei.
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seine Stimme gehört habe; darauf wurde ich voller Angst; 
ich trat zu ihm hinaus und siehe da! über seinem Haupte 
war ein Kamelhengst; nicht sah ich je an einem Hengst 
eine Stirn, einen Nacken und Zähne, wie sie dies Kamel 
hatte. Fürwahr! hätte ich mich geweigert, so würde mich 
dies Thier gefressen haben» 1).

So wird also die unwiderstehliche Macht, die Muhammed 
in diesem Falle auf Abu Gahl ausübte, mit der Anwe
senheit des den Anderen unsichtbaren Kamels über dem 
Haupte des Propheten erklärt. Die überirdische Macht, 
die ihn begleitet und umgiebt, wird in Gestalt eines kräf
tigen Thieres vorgestellt2).

Das über dem Haupt des Propheten erscheinende Thier 
wird in dem Bericht, der uns von dieser religiösen Legende 
zur Verfügung steht, zwar nicht ausdrücklich als Er
scheinungsform der Sakina bezeichnet, und wir wollen es 
dahin gestellt sein lassen, ob es im Sinne der Erzähler 
als solche gedacht ist; jedenfalls aber steht die ihm zuge
schriebene Wirkung in allernächster Verwandtschaft zu dem 
Berufskreise der Sakina als schützender, die Ueberwindung 
des Feindes fördernder Kraft.

Viel sicherer können wir annehmen, dass man im Islam 
die Vorstellungen von der Ginn-Katze auf die Sakina über
tragen hat. Diese muhammedanische Umbildung der heid
nischen Anschauung, welche sich wohl zunächst im popu
lären Glauben vollzog, hat bereits in sehr früher Zeit

1) I. Hisäm, 257— 258.
2) In einer jener frommen Legenden, welche man über des Anas b- Mälik 

muthiges Entgegentreten gegen al-IIaggitg gedichtet hat, wird erzählt, dass 
der Statthalter den unerschrockenen Gottesmann, der schonungslose Worte 
gegen ihn gebrauchte, ganz unbehelligt von dannen ziehen liess. Von seinen 
Leuten nach dem Grunde dieser ungewohnten Schonung befragt, erwiderte er: 
»Ich  sah auf seinen Schultern zwei grosse Löwen, die ihren Rachen aufthaten». 
Mustatraf, Cap. LXXVII (I I , 329).
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Eingang in die Ueberlieferung der Koran-Erklärung ge
funden, ein Beweis dafür, wie tief jene Anschauung ein
gewurzelt war und wie schwer es den Theologen gewesen 
sein würde, sich ihr zu entziehen.

Wir haben bereits eingangs gesehen, dass die in theo
logischen Kreisen beliebte Annahme, unter der koräni- 
schen Sakina einen subjectiven Seelenzustand zu verstehen, 
an einer Stelle, nämlich an 2 , 249, nothwendig scheitern 
musste. Was sich in der Lade Saul’s befand, konnte 
nur ein sichtbarer Gegenstand sein. Seit alter Zeit hat 
man darunter auch einen solchen verstanden; seine An
wesenheit im Heere der Israeliten sicherte denselben den 
Sieg über ihre Feinde. Der Sfitische Agitator Muchtär, 
der in seinen Kämpfen einen Sessel, den Sessel cAli’s, als 
Kleinod inmitten seiner Heerschaaren einhertragen liess, 
eiferte seine Anhänger mit den Worten zum Kampfe an: 
«Kämpfet dafür, denn es (das symbolische Kleinod) ist 
für euch dasselbe, was die Sakina für die Banü Israel ge
wesen» '). Auch sfitische Rebellen späterer Zeiten ver
wandten einen solchen Tragsessel zu demselben Zwecke 2).

Was aber das Sichtbare war, was das Täbüt des Saul 
als Sakina enthielt, darüber werden die abenteuerlichsten 
Fabeln 3) überliefert, aus denen ich nur die eine hervorheben 
will: die Sakina sei eine Katzenfigur 4) oder, nach Anderen, 
eine geflügelte Mischgestalt gewesen mit einem Katzenkopf

1) Tab., I I ,  803 ff. K&mil, 600.
2) De Goeje, Memoire sur les Carmathes du Bahrain et les Fatimides, 2. 

Aufl. (Leide, 1886), 180.
3) Dieselben sind in volksthümlicher Weise zusammengestellt in den Nawä- 

dir des Ahmed al-Kaljubi (Kairo, 1302), 97; die Sakina wurde bereits auf Adam 
hinabgesandt, als er aus dem Paradies vertrieben wurde.

4 ) Ibn al-Atir, Nih&ja, I I ,  173 ,1 : '
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aus Smaragd und Hyacinth '). Hörte man aus der Lade 
Katzengeschrei, so konnte man des Sieges sicher sein 2). 
Wir sehen aus dieser Legende, wie der Antheil, den der 
(jrinn am Kampfe nimmt *), hier in die Auffassung der 
muhammedanischen Sakina einfloss. Die Verbindung dieser 
mit der Katzengestalt hat auch in eine Episode der traditio
nellen Biographie Mubammed’s Eiogang gefunden. Nach 
derselben reinigen zwei Engel das Herz des Propheten 
und versehen es mit dem Siegel der Prophetie. « Hernach», 
so lässt man Muhammed selbst darüber berichten, « rief 
der eine Engel die Sakina herbei, als ob sie das Antlitz 
einer weissen Katze wäre, und sie wurde in mein Herz ein
geführt» 4).

Für die vergleichende Sagenkunde ergiebt sich auch aus 
diesen Erzählungen die Thatsache, dass, wie dies Angelo 
de Gubernatis an vielen Beispielen aus den abergläubischen 
Vorstellungen anderer Völker dargelegt hat5), in My
then und Legenden nicht nur schädliche und feindliche, 
sondern auch heilsame, förderliche Mächte in Gestalt des 
Katzen-Dämons verkörpert werden.

Noch eine andere altheidnische Ginnen-Vorstellung ist 
auf die muhammedanische Sakina übertragen worden. Ro
bertson Smith 6) und Van Vloten 7) haben die literarischen

3) Al-Kastalláni, VI, 69 LA., s.v . l,ä £ > , X I, 264; 9. v. q X a « , XVII, 76.
2) Von Wahb b. Munabbih, citirt bei Tab., I ,  5 Í 4 ,13.

3) Er horcht auf den Schlag des Schwertes:
Hassán, Diwän, 4 8 ,7 ; A g , II, 165,3, unten. Wenn der Kämpfer die Flucht 
ergreift, so hat eigentlich der ihn begleitende Ginn den Kampfplatz fliehend

verlassen-. (¿uLIoaXw b j l í  a ^¿) ( Suwejd b. Abi Kähil, Mufadd., 34,99.
4) Tab., I ,  1155, 3.
5) Die Thiere in der indogermanischen Mythologie (deutsche Uebers., Leip

zig, 1874), 386 ff
6) Lectures1, 134, Anm. 1 (in der 1. Ausg. ist diese Stelle nicht enthalten).
7) W ZKM ., V II , 180.
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Nachweise dafür geliefert, dass die alten Araber im Wir
belwind eine Erscheinungsform der Ginnen erblickten 1). 
Und in der That finden wir unter den verschiedenen tra
ditionellen Erläuterungen dessen, was man unter Sakina 
zu verstehen habe, auch die Ueberlieferung, sie bestehe 
in einem heftigen Sturmwind mit zwei Köpfen. In dieser 
Gestalt war die Sakina dem Abraham bei der Erbauung der 
Kacba behülflich2). Auch in dieser Ueberlieferung zeigt 
sich ein verwitterter Rest alter Anschauungen in muham- 
medanischer Uebertragung. Der spätem Erklärung war der 
Zusammenhang dieser Auffassung der Sakina mit alten 
(linnen-Vorstellungen abhanden gekommen, und man theilte 
dann dem den Abraham begleitenden Wirbelwinde (mit 
Weglassung seiner Bezeichnung als Sakina) die Aufgabe 
zu , den zur Erbauung des Heiligthumes bestimmten Ort 
vom Schutte, der sich um denselben angehäuft hatte, 
reinzufegen 3).

1) Auch in der Ueberlieferung der Parsis nimmt der Teufel die Gestalt des 
Wirbelwindes an; in dieser Gestalt entführt er die junge Gattin des Perserkö
nigs Dflräb, Mutter Alexanders d. Gr. Darmesteter, Essais orientaux (Paris, 
1888), 246.

2) Al-Azraki, 28 ,15 ; 30,17. M. Grünbaum, Neue Beiträge zur semitischen 
Sagenkunde (Leiden, 1893), 109.

3) Al-Bejd&wi, I ,  631,15 (zu Süre 22 ,27).



EXCÜRSE.

UEBER ERSCHEINUNGSFORMEN DER GINNEN.

i.

(Zu S. 198 ff.)

Dass man sich im Heidenthum die ¿rinnen als leuchtende Erschei
nungen vorstellte, als Wesen, deren Gegenwart sich durch beglei
tenden Lichtglanz kundgiebt, folgt aus einem Verse des A'sä (LA., 
s. v. cXJLj , IV, 65,1):

5 _  }  0 5  w O 5 o i  O ,  o  -  G _

(2 JoUi lplsb> SCioyo äiAbj
'  ' — '  '  - i  " '  '  - 9

«Gar manche verödete Landschaft (habe ich durchzogen), die dem 
Rücken des Schildes gleicht2), in deren Umgebung sich die (binnen 
des Nachts mit ihren Flammen herumtreiben». Auch die Sa'äli 
schrecken die Menschen durch Flammen, mit welchen sie den Wan
derer umringen3). Darauf sollen sich die Worte des Dichters4) 
beziehen:

1) In einigen Recensionen des Diwän steht (nach Mittheilung Dr. Geyer’s ) :
für Auch ein Vers des Du-l-rumma (Diwän, 19, 33; LA., s. v.

XV, 296; al-'Akbari, Comm. zu Mutan., I I , 129, L), dessen erstes Hemis- 
tich dem A'sä entlehnt ist, bietet diese Lesart.

2) D.h. »kahl, ohne Pflanzenwuchs*; vgl. > Näbiga
Ga'di, Gamhara, 147, vs. 12; für diese Vergleichung s. Schwarzlose, Waffen 
der alten Araber, 354.

3) Muhäd.ud. 11 ,367 : ¿U m J I  ¿ 1  LS&*?.

Lgj .
4 ) In Muhäd ud. (wo 1. 3. citirt wird) ist als Verfasser 'Abid b. al-abra§ 

genannt; im L \ .: 'Ubejd b. Ajjüb.
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«Gott segne die Gül! Welch gute Genossin ist sie für den in der 
Einöde Wandernden, Furchtsamen, der sich zum Kampfe rüstet!

«Als sie sah, dass man mir keinen Schrecken einjagen kann, 
und dass ich tapfer bleibe, wenn der schlotternde Feigling ver
scheucht wird:

« Trat sie mit schmeichlerischen Reden an mich heran und fachte 
um mich herum Feuer an, das bald schwächer glomm, bald hell 
aufleuchtete ».

? £ i O -  ¿C w « w

i
.d a*Jt tS ^ 3 jL-Pf ^ L-Jl b

\ £5 - 0 -  y z ' o _ oi cr^o-  o _ o -ß

Abu 'Ubejda erzählt einem alten Beduinenschejch nach, dass er 
einmal, in der Wüste herumirrend, plötzlich « Feuerflammen vor sich 
sah, in welchen die Formen von Gesichtern sich erkennen Hessen».I
Es waren Ginnen 5).

Auch in der muhammedanischen Legende theilt man den 6 innen 
solche begleitende Lichterscheinungen zu. Muhammed wird wäh
rend seiner Himmelfahrt von einem mit Feuerflammen umgebenen 
'Ifrit verfolgt; Gabriel lehrt den Propheten ein Gebet, durch welches 
das Feuer erlischt und der 'Ifrit selbst zu Boden stürzt6). Die Le
gende des Abu Du^äna lässt diesen Genossen des Propheten nächt
licherweile durch einen in Gestalt eines Igels erscheinenden Dämon 
beunruhigen, dessen Herannahen sich kundgab durch «Kreischen 
wie das Kreischen des Mühlsteines, durch Summen wie das Summen 
der Bienen (vgl. oben S. 189, Anm.)7), und durch Leuchten wie das 
des Blitzes; und fortwährend sprühte er Feuerfunken in das Antlitz 
des Abu Du^äna » 8).

Als mythologischen Rest der ’Vorstellung, dass die öinnen leuch
tende Erscheinungen seien, möchte ich auch noch eine Einzelheit

vi -» «w o  s.—£  — _  o £

l)M uhäd. ud. v_ßJ. 2) M .: 3) M .: C iO ji. 4) M .;

5) Al-Mas'üdi, Murüg, III , 332.
6) Aus al-Muwatta\ citirt bei Dam., s .v . Ende; I I , 151.
7) lieber die Töne der Ginnen, s. II. dieser Excurse.
8) Al-Bejhaki, Dalä’ il al-nubuwwa, bei Dam., s. v. iA äää , I I ,  313.
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aus den in diesen Zusammenhang gehörigen Anschauungen der alten 
Araber anführen.

Unter den auf die Erscheinungsart der Ginnen bezüglichen Nach
richten ist keine häufiger als die, dass diese Wesen auf Thieren reiten. 
Damit werden auch verschiedene Momente im Leben der Thiere in 
Verbindung gebracht >). Von störrigen Reitthieren glaubt man im 
Allgemeinen, sie seien von Dämonen besessen; der muhammedani- 
sche Aberglaube hilft mit' eigenen Koranversen nach, von denen 
man glaubt, dass sie zur Zähmung widerspänstiger Thiere besonders 
geeignet seien2). Wenn der Jäger sein Ziel verfehlt, so wird die 
Abwendung des Pfeiles der Dazwischenkunft des auf dem Nacken 
des verfolgten Thieres sitzenden Ginn zugeschrieben:

Ka'b b. Zuhejr, Diwan (Ms.), 1 2 ,3 2 :

Auch der schnelle Lauf des Thieres ist die Wirkung des auf 
seinem Rücken sitzenden Ginn4) ; fast zu jedem Thiere gesellt sich 
in dieser Weise ein reitender Ginn5), und nur wenige giebt es, deren 
Rücken von den (jinnen gemieden werden. Zuwider sind diesen be

sonders Hasen, und zwar wegen der Menstruation6), die man den-

1) Muhäd. ud., I ,  94. Wellhausen, Heidenthum, 140, oben.
2) Al-Sujuti, Itk&n (Kairo, 1279), I I ,  193, unten. Das Straucheln der 

Thiere verursacht Satan; darum pflegte man bei solcher Gelegenheit zu sagen:
y „  ^

, Usd al-gfi,ba, I ,  67.

3) Schol.: "̂ 1 ^
w C j « >___

oAi« 4

Ui.c äLXc ‘ KstJyiJt .

4) Abü-l-Nagm, in seinem grossen Regez-Gedicht über das Pferd, 'Ik d , I ,
o y ~ 5 y w * w..

64 ,17 : ; ibid., 1. 23 : «xLäj

Das schnell laufende Kamel: q -»- q * l_£J j*-Ji *

al-A'sft, TA., s. v. U Ü j. —  Vgl. Näb„ 14, 13:
5) üsd al-gäba, IV, 311 (Hadit).
6) Dasselbe constatirt al-Gähiz auch von der Stute, bei Dam., s .v . (1 * 3 j

I I ,  251,13.
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selben zuschreibt. *). Vor dem Blut der Menstrua aber empfinden die 
Ginnen Widerwillen (mit dem Menstruationsblut einer Frau be
schmierte Lappen gelten daher als Amulet gegen den Wahnsinn 2 )). 
Aus demselben Grunde meiden die Ginnen, von denen nach dem 
Volksglauben auch die Pflanzenwelt bevölkert ist3) , auch die als 
menstruirend gedachte Samura-Pflanze 4) ; das Harz derselben heisst 
nämlich .Ji Schmutziger Eigenschaften wegen sind den

drinnen Hyänen und Affen zuwider; hingegen fühlen sie sich be
haglicher auf dem Rücken von Igeln und Eidechsen5).

Wie man sich überirdische Mächte auch sonst in Vogelgestalt 
verkörpert dachte, so hat man auch die Ginnen zu befiederten 
Thieren in Beziehung gesetzt. Unter ihnen gilt besonders der Strauss6), 
wohl wegen seines Aufenthaltes in öden Steppen, seines unheim
lichen Geheules und schnellen Laufes ’ ) ,  mit dem er « Ross und 
Reiter verlacht» (vgl. viele Stellen des AT.), als Reitthier der Ginnen. 
Ibn Ahmar sagt in einer Beschreibung dieses Thieres: «Die Banü

'Azwän (^ ^ - 0 «̂ haben ihm die Brustfedern ausgerupft und

den Kopf kahl gezupft» (LA., s. v. jjc, X IX , 283). Auch Jesaja, 13, 21 
nennt den Strauss in einem Athemzuge mit dämonischen Wesen 
(se'irim). Die spätere systematische Dämonologie, welche den mit 
Namen benannten verschiedenen Klassen der 6innen specielle Wir-

1) MuM d. ud., I I , 400; vgl. ZDMG., X X X IX , 329.

2) MuMd. ud., I ,  94; vgl. Dam., s. v. , I I , 239: _&Jl

t— q ä mJI  ¿C+xIie

3) Kämil, 487, 5.
4) Robertson Smith, 1. c . , 126 (133). Bei den Griechen galt die Sistros- 

Pflanze als Schutzmittel gegen die Dämonen, Aristot., Wunderb. Geschichten, 160.

5) MuMd. ud., I I , 371: V— "̂ 51

lXäÄäJ! .

6) Vgl. Robertson Smith, I.e., 122 (129).
7) Wegen ihrer Leichtfüssigkeit hat man auch die Gazelle den Ginnen zu

gesellt (oben, S. 116).
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kungskreise zu weist, hat den Strauss besonders dem Dämon Dalhät 
als Reitthier zugetheilt ’ ).

Trotzdem aber der Volksglaube eine ganze Menge von Thiergat

tungen in dieser Weise verwenden lässt, gilt vorzugsweise der Fuchs 
als Reitthier der Ginnen. Unter allen jenen Thieren, denen eine 
gleiche Aufgabe zufällt, hat sich nur an dieses eine Thier ein fester 
Aberglaube geknüpft, der in der Vorstellung von der Verbindung

desselben mit den Ginnen seinen Grund hat. Auf Füchse als U-Ia/i 

scheut sich der Araber Jagd zu machen, aus Furcht, dadurch den 
Zorn der Ginnen auf sich zu ziehen2).

Die Redensart: « der öinn reitet auf Füchsen » ist der phraseo
logische Rest einer mythologischen Anschauung und hat ursprüng
lich die leuchtenden Erscheinungen, von welchen die Gegenwart der 
Ginnen begleitet ist, bezeichnet. Für eine solche Redensart giebt es 
viel Analogien in der Mythologie der verschiedensten Völker.

Die abergläubische Furcht, auf Füchse zu jagen, hat übrigens ihren 
Grund in dem Bedenken, mit den Ginnen in Collision zu gerathen. 
Denn sie sind voller Neid und Missgunst gegen die Menschen3); 
deshalb müsse man bestrebt sein, sie bei jeder Gelegenheit wohl

wollend zu stimmen, oder zu versöhnen, wenn man befürchtet, sie 
erzürnt zu haben. Im Allgemeinen müsse man jeden Eingriff in ihre 
Sphäre sorgsam vermeiden4). Nach altem arabischen Volksglauben 
nimmt jeder, der seine Heerden in dem von der Ginnenfamilie der 
B. Sejsabän bevölkerten Gebiete weiden lässt, oder auf dort hausen
des Wild jagt, Schaden an seiner Person und Habe *'), und manche 
Volkssage weiss von den durch 6innen entführten Jägern zu erzäh

len B). Solche Anschauungen spiegeln sich noch im heutigen, auch 
ausserarabischen, muhammedanischen Volksglauben in alltäglichen 
Sitten und Gebräuchen ab. In Hadramaut hat niemand den Muth,

1) Al-Kazwini, ed. Wüstenfeld, 1 , 3 7 1 ,9 ; vgl. 374,2.
2) Dam., s.v . , I I ,  33.

3) Vgl. Gauh., s. v. ; Abü Zejd ,

Nawädir, 124, 1: LoLxiaJS .
4) Vgl. Kremer, Stud. zur vergl. Culturgesch., III . IV, 33.
B) Jäküt, I I I , 476.
6) al-Mejdäni, I ,  181 (die von Ginnen entführten Brüder Murra, Marära 

und Marir).
14
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die Mimose zu beschädigen, aus Furcht, die Rache des in der Pflanze 
lebenden Ginn zu erregen ’). Aus Palästina hat Lydia Einszier 
interessante Einzelheiten über Gebräuche mitgetheilt, die mit ähn
lichem Aberglauben in Verbindung stehen2) ; desgleichen verdanken 
wir Edward G. Browne hieher gehörige Daten aus dem heutigen 

Persien 3).
II.

(Zu S. 189, Anm.)

Häufig ist die Rede von den Ton-Eindrücken, durch welche der in 
stillen Nächten durch öde Steppen wandernde Mensch die Anwesen
heit der Ginnen zu erfahren glaubt. Am gewöhnlichsten wird das 
dumpfe Getöse, das sie verursachen soll, 'azif al-(jinn genannt. Der
selbe Ausdruck wird sonst von Musik-Instrumenten4) sowie auch vom 
Girren der Taube5) gebraucht. Je nachdem man dies Getöse stärker 
oder schwächer zu vernehmen glaubt, wird es bald mit dem Donner 6), 
bald mit dem Tone irgend eines Musik-Instrumentes verglichen7). Al- 
Kutämi (LA., s. v. , III, 136) vergleicht einmal die Stimmen 

der Dämonen mit dem Ton der Cymbel:

o A er^ 1 o '  zv*-*
Dü-l-rumma bietet von seinem beduinischen Gesichtspunkt aus s) 
in seinen Gedichten mannigfache Vergleichungen der Stimmen der 
Ginnen. Er hört (Diwan, MS. 10, 41) ihre Laute in der Bewegung des 
Wüstensandes:

1) Wrede, Reise in Hadhramaut, 131.
2) ZDPV., X , 161; vgl. ibid., VII, 83, n°. 18. 19.
3) A year amongst the Persians (London, 1893), 267.
4) Hud., 265,3. Hut., Note zu 57 ,5 . Tab., I I ,  4 0 3 ,3 ; I ,  928, 16; vgl. 

I.Hisäm, 26 , 16. Ich verweise besonders auf ein Gedicht des A'sä (nach 
Hschr. Leiden 2025), 5, 14 fT.

5) A g., X IX , 112,1. 6) MuMd. ud., I I , 327,19.
7) Vgl. llu’ba in der Sammlung Ar&giz al-'arab von Muhammed Taufik 

al-Bekri (dem gegenwärtigen »Schejch al-Bekri* in Aegypten), Kairo, 1313,
p. 61 v. 1.

8) Al-Asma'l, FuMlat al-su'arä, (L H .), sagt von ihm: 'iLSXs* ¿OojJ



-  O -  3 O S  -  o  _

^oL** o j j—ô  ?* -*  CJ"° *_•

(Schol. des Abü-l-fath al-'Ä ’idi: libyji ¿rij^ q -*- j»^*^). Das in 

der Sanddäne vernehmbare Gestöhne der 6innen vergleicht er ein
mal mit dem Paukenschlag, der den Gesang begleitet (Diwan 16 ,22):

Ĵ JaJL iu'iAäc S v»_ÄJjX:
* -  " " " i 

Derselbe Dichter glaubt ein andres Mal (Diw., 19 ,33) das Summen 
der Ginnen in dem Gesätisel zu vernehmen, das an einem windigen 
Tage durch die Bewegung des Riedgrases2) zieht:

goji! j.o (3v_j$L^u 1*5" J. Q-^il

Das unverständliche Flüstern (J.+X2) der Ginnen wird auch in laut, 

malender Weise veranschaulicht durch einen anonymen Dichter (bei 
LA., s.v., XIV, 213):

^  O -  «  -  —  «m 3 — O _

L-4wLx̂  ̂ Lj>jj 0 -̂  Loj 20

Mit dem Brüllen wilder Thiere wird das Rufen der Ginnen durch

die Bezeichnung desselben mit dem Worte ^ r -  verglichen4) : r>
ff

c r ^  er* (Ka'b b. Zuhejr, s. oben 207); während es beim Aus-
____O -

druck unentschieden bleibt, ob das Brüllen des Löwen, oder
3 -  O

das Girren der Taube gemeint ist (LA., s. v., IV, 446:

^  (j^i). —  Aber auch als Gewirr der ver

211

1) Schol. als Variante: (erklärt: q -» £*1*« l\-X-J), wohl

M nM d. ud., I I ,  371: ¿ f ’
2) Vgl. B. Talm. Ros hassänä, fol. 8a, mit Bezug auf Ps. 65, 14: 

jD ^ n  n r w  n n D W  □ ' t o y .  die Aehren singen Lieder im Monat Nisän 
(wenn sie so hoch stehen, dass der sie durchsäuselnde Wind durch ihre 
Bewegung hörbar wird). Dies ist dann im Perek sirtL specieller ausgebildet 
worden (Baer’s iT T Q y» 548). —  S. auch ZDMG., X L I, 644.

3) Al-'Akbari zu Mutan., I I ,  1 2 9 ,1 ; LA., s.v . , X V , 296: ^ L u .
W ir haben oben, S. 205, Anm., angedeutet, dass die erste Vershälfte dem A'öfi. 
entlehnt ist.

4) Darunter ist nicht Hundegebell zu verstehen; vgl. Chiz. adab., I, 135 unten.
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schiedenartigsten Stimmen: Girren, Brüllen und Flüstern, wird das
wC

Treiben der Ginnen geschildert (LA., s. v. o t , IV, 37):
-  o  -  0  -  ö  o  ^  ¿ 5  w -  }  i , -r oC > „  c* -

wie das Getöse der Dämonen in Shakespeare’s Tempest (V, 232 fl):

« .............................................................................noises
Of roaring, shrieking, howling, jingling of chains,
And more diversity of s o u n d s ..............................».

Alle diese Ausdrücke wollen jedoch nur ein unbestimmtes Geräusch 
und Getöse veranschaulichen, aus welchem verständliche Worte nicht

vernommen werden1), während man das Wort v_ftx£> benutzt, wenn 
man die Ginnen bestimmte Worte, in Sag', Regez, oder auch in 
entwickelteren Metra2), recitiren lässt3), um Warnungen oder Ver- 
heissungen kundzugeben. Zuweilen stimmen sie in stiller Nacht Klage
lieder über eben verstorbene Menschen an 4), oder sie verkünden den 
bevorstehenden Tod von Leuten, deren Hinscheiden sie selbst ver
ursacht, aus Rache dafür, dass sie der Unglückliche, wenn auch 
ahnungslos, verletzt hat (oben, S. 209)5). Im Allgemeinen wird ihren 
poetischen Kundgebungen der Mangel an Wohlklang nachgesagt6); die 
von ihnen gesprochenen Verse sollen durch disharmonische Lautverhält
nisse das durch sie verursachte gruselige Gefühl veranschaulichen 7).

1) Was besonders durch die Bezeichnung ihrer Töne als ausgedrückt

wird; Du-l-rumina in Ar&glz al-'arab, 47 , v. 5 : (Schol.
0-5 ö «. «w

llu’ba, ibid., 142, ult.:

2) I.His&m, 330, 5.
3) Vgl. Sprenger, Mohammad, 1 , 106. 216.
4) Sie singen Klagelieder über den 'l'ajjiten Hätim, al-Mas'üdi, M u rü g .III , 

328; das Trauergedicht der 6innen über 'O m ar: Usd al-gäba, IV, 74; die 
Todtenklage über Hanzala b. Itabi'a (al-Mas'üdi, Tanbih, 283, 12; Usd al-

gäba, II, 67, oben) wird von Einigen als q .1»- angeführt, 'Ik d , II, 205.
6) Ag., V I , 92. unt. Kut., Ma'&rif, 133,6. Usd al-g&ba, I I , 285, 1.
6) ZDMG., X LV, 690; vgl. al-Mas'üdi, Murüg, I I I , 325 f.
7) Dasselbe wird vielleicht in dem beim Tode des Husejn b. al-Humäm

vernommenen Ginn-Gedicht £ + * ")  durch die

disharmonische Lautgruppe: beabsichtigt,
Ag., X I I ,  129,4. ____________



NACHTRAEGE UNI) BERICHTIGUNGEN.

Seite 3 ff. Von den Hadramiten, mit denen ich im Sommer 
^ 1895 in Tutzing verkehrte, habe ich erfahren, dass bei

ihren Landsleuten noch heute die Anschauung vorhanden 
ist, dass ein weiblicher Dämon, Namens Haltta, die 
Dichter inspirirt. — Sehr beachtenswerth ist für solche 
Vorstellungen auch die von Stumme, Dichtkunst und 
Gedichte der Schlüh (Leipzig, 1895), 7, mitgetheilte ber- 
berische Ueberlieferung über die Inspiration der Andäm. 
Ueberirdische Geister geben dem, den sie zum Dichter 
weihen, Kuskus zu essen; «jedes Körnchen Kuskus, 
das er genommen hat, wird bei ihm zu einem Liede». — 
Eine Legende bei al-Balawi, Alif-bä, II 508, lässt die 
Schwester des Umejja b. Abi-l-Salt dem Propheten er
zählen , wie ein Ginn in Gestalt eines Geiers die Brust 
des schlafenden Umejja öffnete, dieselbe mit etwas an

füllte und dann wieder schloss »,lX.a£> oui.

¡*-3)* Dadurch empfing dieser die Gabe ( , ^ 5), 
tiefsinnige und religiöse Gedichte sprechen zu können:

¿\JjJls. (In
anderer Weise bei Sprenger, Mohammad, I, 116, unten).

1/  Seite 3 , Z. 12, das 1. dass.

» 6 , Anm. 5 , 1.
» 7 , 4 u. 5 , sind die Anführungszeichen zu tilgen.



i/ Seite 11, Anm. 2 , 1. derselben.
( /  » 15, Anm. 2 , 1. 563, 3.

» 22. Abű Häthn al-Sigistäni, Kitäb al-mucammarin,
Hsehr. der Universität Cambridge Q 285, fol. 21a, über
Zuhejr b. Ganäb: ^  oölS jläjj

0 l̂  £—iloj J—i5' Q-* 8j-*-C 

j L _ i >—aUIj  (¿JjUI

; • ‘aaaJ i (5w •) KAyi K-Ayi

iUx. Dies Ansehen scheint in seiner Familie auch später
fortbestanden zu haben; denn noch von seinem späten

■C . .  „ O  -

Nachkommen ¡¿xbL* ^  &L***
w)U -̂ wird erzählt: !<3t x^jJ> «-*-* q^-Íj

f
(.Ist Ul , und in einem von ihm überlieferten
Gedichte kann er sich rühmen (Abű Hätim , ibid., fol. 59b):

5 5 s  5 0 -

^ ääjI^u L—x l_il— A_üJ
5 5 ^ 0 ^  w 5 0 5

-  £■
5 5 S 5 5 H

^g.-L-juJ5 JL-ä L*UL/> co^t
f

5 O -  ___ o « .

Lu o y i iAi '¿sím* L_j

y  Seite 23, 13, statt alle 1. alte.
} » 31, 1. Ein Werk über Gebete hat den Titel:

£
Pertsch, Katalog Gotha, arab., n°. 763; ein 

áifitisches Gebet führt den Namen : Jwdfl <&**, Loth, Cata- 
logue Ind. House, n°. 372, IIC; man findet auch: .1

Elfachri, ed. Ahlwardt, 278, 1. — Z. 19, 1. ge
glättet.

Seite 32, 5. Vgl. Ru3ba, im Kitäb arägiz al-carab, 30,2:
o

ULijyij iA_s Ja.Ajuilj. — Aum. 5. Vgl. auch die

Erzählung bei Kazwini, ed. Wüstenfeld, I ,  70, oben.
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Seite 39, Anm. 2, Z. 3, 1. den Worten. — Eine grosse 
0  ̂ . 

Reihe von Beispielen für die Anwendung von im
, vulgären Sprachgebrauch von Aegypten bietet das Heft:

g u jy  von Ahmed
cÁsúr al-Chidri, Kairo, 1893.

' /  Seite 40, Anm. 9, Z. 2 , 1. Erfüllung.
» 45, 6 , 1. Säcir.

)[/ 46,1. Vgl. Acht., Diwan, 328,7: iL^J'idxäj —
TU OAnm. 2. Dieselben Worte vom Höllenfeuer, Koran, 74, 27.
j  ite 47, Anm., Z. 3. Vgl. auch ZDPV., X III, 55 n°. 49.
— » 50 , 24 x 1. den B. der A.

i /  » 55, Anm. 2 , Z. 1, 1. späterer.
/  , » 56, Anm. 2. cAbdalläh ibn al-Muctazz, Diwan, 40, ult.:

- »-^.¿Jl aüUwJb Jyü Ui'. Für die Vorstellung von Zau

berkräften , welche an bestimmte Stellungen der Finger 
gebunden sind, findet man ein Beispiel bei al-Makkari, 
I, 823. Für die spätere Deutung der Anwendung der 
sabbciba beim Gottesdienste möge folgendes Excerpt aus 
des Hasan al-cAbbäsi «Theologischen Fragen und Antwor
ten» dienen (n°. 63, föl. 32a Hsehr.LH.): lói U

Ül
ÜJ q ! líUő ^UvJ!

0  _l—ä_j! sLii_£t

Q - *  j * x  p O l  q ! 8 ; y - í  c ^ y . Ä 5

q >5 L - * « ^ * Ä ä  j v ä U s  L á y > l

C. OP

u**̂ > ^  o ! er-*’ o 4̂ 5 ^

1) Unter dem Einfluss von Ps. 8, 6 : 'im tO yn  l i m  TQDV
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J £  P  w

(¿VA+JI & j . s  !öLs (¿Uö ^5^5 iöL^wJi

L̂/ä5 ii ykfl ĵJ '* -̂AVjXi

(¿VJlXJj ¿ÜqLxäJI j» » _ )  vi^5 .̂i! ii)̂ _ii3 f̂ y—̂  80*b$j jJ

^>Jt (¿XJ3 ŴXAM Lgĵ  KjLâV ŷ>NiA4>̂V*
) Seite 58, Anm. 3. S. jetzt Budde: « Noch etwas zum Volks

liede des alten Israel», Preuss. Jahrb., Bd. LXXXII
(1895), 491— 500.

• I  / f  1

: (a , Seite 59, Anm. 2. Die (jähiz-Stelle ist == al-Bajän wal-
tabjin (ed. Kairo, Matbaca cilmijja, 1313), I , 98.

^  {  Seite 71, Anm. 5. Sa£c-Sprüche *̂¿¡1 ^  g  und _ 5jJt J,
sind überliefert im Kitäb al-chasä5is wal-muwä- 

^ 3 ’ zana bejna-l-carabijja wal-färisijja (vgl. Muh. Stud., I, 211) 
von Hamza b. al-Hasan al-Isfahäni (Hschr. der Vice- 
königl. Bibliothek in Kairo, Luga, n°. 19, Katalog, IV, 
172), fol. 5̂ . 49b.

Seite 7 3 ,4 , 1. kann.
( /  » 74 , 20 , 1. sich.
\J » 81, Anm. 4, Z. 3, statt 1. Q*yLi!.

» 83, 7, 1. seinen.
y/' » 84, Anm. 1, Z. 2 , statt II 1. I, i.

» 86, Anm., Z. 3 f. 7. Die Worte L¿¿L l̂ sä** sind
nach q L*JLcj, und die Worte ¿LxJÜ' nach .3'

s.

zu versetzen.

Seite 87, Anm. 2, statt oiyS\l! 1. .
^  » 106. ̂.jLLjuw , bei al-Muzarrid, LA., o j ö ,  X I,
3 —  184,15.

xf V / Jif ''Seite 113, ult. Ueber die Legende, dass die Sonne zwischen 
den beiden Hörnern des Sejtän auf- und untergehe, s. 
die bei Sprenger, Mohammad, I, 1 1 2 , Chiz. ad., I , 121, 
angeführten Hadite (zu deren Inhalt noch Midräs rabbä
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zu Kdheleth, I, 2, und Ekhä r. Pethichthä, n°. 25, ver
glichen werden kann). _______-------------

Seite 130 ff. Eine Beispielsammlung für diese Vergleichung 
hat al-Ö-ähiz, al-Bajän wal-tabjin (ed. Kairo), 1, 90 ff., 
zusammengestellt.

Seite 131, 12. Der V^rs wird bei al-(jrähiz, ibid., I , 31, 5, 
von Basäär b. Burd angeführt.

Seite 136, 6 , statt Abü-l-'Alä3 1. Abu cAmr.
» 138, Anm., Z. 3 , 1. cAbdalläh.
» 147,' Anm. 3. Vom Sohn dieses Tau3am:

*• J ° - Ow
wird bei Abu Hätim, Kitäb al-mucam- 

marin, fol. 59a, berichtet, dass er in der (lähilijja ge
lebt habe und beim Auftreten des Islam ein Greis ge
wesen sei. Ein sechszeiliges Gedicht von ihm wird von 
Ibn al-Kelbi (<jä!y> überliefert.

o
Seite 186, Anm. 2. Vgl. in einer Rede

des cAli, Nahg al-baläga (ed. cAbduh, Bejrüt, 1307), 70.
Ueber (j*L*J eine Abhandlung von al-Mäwerdi,
Adab al-dunjä wal-din (Stambul, 1304), 235 ff.



I N D E X .

i.

Abü-l-^Alä3 al-Macarri, seine Rasä/’il citirt 24, A.; verspot
tet die Nachahmung der alten Poesie 146; Ur- 
theil der Kritiker über ihn 170.

Abü cAmr b. al-^Alä5, über die Eutwickelung der arabischen 
Poesie 59, A.; sein Urtheil über die neue Dicht
kunst 135 ff.

— 'Ata3 al-Sindi 13, A.
— Bekr, seine Chutba 64; seine Stelle im sunnitischen

Partei-Iiadit 197.
— Duläma 140.
— -1-Fara^ ibn Hindu 148.
— (jra'far aus Elvira 128.
— (jrahl 200.
— Hurejra 49.
— Hätira al-Sigistäni 136. 137, A. 151, A.; sein Kitäb

al-mucammarin 214. 217.
------ l-Nagm 54. 74. 138, A. '
— Nuchejla 9.
— Nuwäs 144; Redaction seiner Gedichte 145, A. 166, A.
— Temmäm 128, A. 134. 142. 143; Urtheil des Ibn

al-Atir 164; des Ibn al-Acräbi 165, A.
— °Ubejda 10 ff. 141.

Achtal, al- 2 1 ; Urtheile über ihn 135. 164.
Aesthetische Beurtheilung der arabischen Poesie 155 ff. 
Aetoler, ihr Brauch bei Kriegsunternehmungen 51.
Ahmed al-Uawäni, sein Werk über cUjüb al-su^rä3 138, A. 
A l, Dämon der Wöchnerinnen 116.
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Amen 37, A.
Ämidi, Abü-l-Käsim al-, Verf. der Muwäzana 124 f.
Anas b. Mälik, tritt dem Haggäg entgegen 201, A. 
Anbärijlbn al-, Lehrgedicht über Garib-Wörter 171. 
Andära (Schlüh), Inspiration derselben 213.
Anthologieen in der arabischen Literatur 166 ff.
Acräbi, Ibn al-, seine Kritik der Dichter 165.
Arbeiterverse 78, A.
Aristoteles 81, A.; ein Spruch desselben 23, A.
Arzt, Dichter als A. 22.
Asätir al-awwalin , anonymes Werk 181, A.
Aswad al-cAnsi, al- 107.
Acsä, al- 133. 137.
Ascariten, dogmatische Differenz mit den Hanbaliten 6. 
Asmaci,a l- , seine Kritik der Dichter 136. 138, A.
Atir, Ibn al-, verschiedene Schriftsteller dieses Namens 

161, A.; vertheidigt das Sagc 67; sein Urtheil über 
Dichter 162— 165.

Atläl, in den Kasiden, 126 ff.

Abbäs b. Mirdäs 75, A. 
cAbdalläh b. Ishäk, Grammatiker 138, A.

— ibn al-Mukaffac 142.
— — al-Muctazz, s. Muctazz.
— b. Nauf 70. 

cAbid b. al-Abras 16. 148. 
cAdi b. Zejd 137. 
cA ggäg, al- 12. 54. 177, A.
cAli, seine Chutba 64; in der Tendenztradition 196, A. 
cÄmir b. Magnün, Dichter 126.

— b. Wätila al-Kinäni, Wohlredner 65, A. 
cAmr b. Kultüm 137.
cAskari,al-, sein Werk über Tashif 140, A. 147, A. 

Bächarzi, al- seine Anthologie 169.
Badic al-zamän al-Hamadäni, über philologische Studien 150. 
Baääma 20.
Bassär b. Burtl 13. 140.
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Bauernregeln 72, A.
Bawwäb, Ibn al- 173.
Beten, durch Dämonen verhindert 199, A.
Bettelsprüche 68.
Bibelcitate, muhammedanische 194.
Bildniss, Verfluchung eines solchen 29.
Bilecam 42 ff.
Brandmal, Higä5 mit dem B. verglichen 90.
Buhturi.al- 128; Urtheil des Ibn al-Atir 164.

Chaldün,Ibn, über zeitgenössische Kunstrichter 170. 
Chalifen, Ansprachen der ersten Ch. 64; Sakina Attribut 

der Ch. 187; Kareno auf die cabbasidisehen Ch. über
tragen 199, A.

Chalil b. Ahmed 140.
Chatib 20, A.
Chawwät, al- 75 A.
Chidr, al-, inspirirt die Dichter 6.
Christen 96, A.
Chutba, Form der alten Ch. 60, A.; der ersten Chalifen 64.

Dichter, Mitarbeiter am Kriege 26 ff. — S. Poesie.
Disa 38.
Durra al-jatima, al- von Ibn al-Mukaffac 142.

Dü-l-rumma 81. 82. 94 ff. 137, A. 210 ff. 212.

l)ari (?), Dichter aus dem Stamm D. 76.
Dijä3 al-din ibn al-Atir 161, A.

— — al-Küsi, Werk über Garib-Wörter 171.

Evangelium, Einfluss auf einen Hadit-Spruch 194, A. 
Excommunication 34, A.
Exorcismen im Sagc 68.

Fachri, al-, Geschichtswerk 152.
Fahl, Fuhül 135.
Färäbi,al-, Ansicht über Ginnen 109.
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Farazdak, al- 8. 9. 10. 11. 45. 137, A. 138, A. 144.
Färis, Ahmed, moderner Dichter 172.
Fasäha 171.
Fata Morgana 116.
Fetischkraft des Wortes 28.
Finger, Haltung derselben bei Fluch, Gebet etc. 55 ff.
Fluch 28 ff.; seine Wirkung 38 ff.; materielle Vorstellung 

derselben 29. 39. 118; altarabische Fluchformeln 119.
Fuchs, Reitthier der (linnen 209.
Fuhülat al-äuWä3, Abhandlung des Asmaci 136. 240, A.

Gazellen, Verbindung mit Ginnen 208, A.
Gebet 36; Sagc im G. 68 ; Ginnen verhindern das G. 

199, A.
Gedichte, verschiedene Vergleichungen der G. 87 ff.; mit 

störrigen Kamelen 94, A.; mit buntgewirkten Kleidern 
130 ff.

Genealogen, ihre Schilderungen 63, A.; sprechen im Sagc 71.
Gestus bei Eid , Segen, Fluch etc. 55.
Glöckchen, Kundgebung des Hl. Geistes durch G. 189, A.
Gotteshaus 194, A.
Götter, Umbildung derselben im Islam 111— 116.

/
Gähilijja, Verherrlichung der G. 135; ihr Werth herabge

setzt 149 ff.
(lähiz 141. 149. 153; Excerpt aus Kitäb al-hajwän des 

G. 175.
Gamhara des Sejzari 168.
Gazzär, Abü-l-Husejn al- 172, A.
Gerir 9. 10. 138.
Ginnen inspiriren die Dichter 1 ff.; im Islam 107 iF.; Glaube 

an die Existenz der G. 109; Eigenschaften der G. 
nach dem Hadit 111; Anbeter der G. 1 1 2 ; aus heid
nischen Göttern entstanden 113 ff.; leuchtende Er
scheinungen 205 ff.; gesellen sich den Thieren zu 207; 
ihre Missgunst gefürchtet 209; Ton-Eindrücke der
G. 210 ff.
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Garîb al-musannaf, al-, Auszüge daraus 78, A. 119.
G-azel, Etymologie 134.

Halskette, Higâ3 damit verglichen 100.
Hamadânî, Badic al-zamân al- 150.
Hasmonäer 43.
Hâtif 6.
Hauda b. cAlî 20.
Heidenthum, s. Götter, Gähilijja.
Heilssprüche im Sagc 68.
Higa3, ursprüngliche Bedeutung 26 ff.; ältestes Document 

des H. 42 ; älteste Anwendung 46 ; Formalitäten beim
H. 47— 57; Etymologie des Wortes 69, A.; Proben des 
alten H. 72; Vergleichungen 100 ff.

HilâlîjÔems al-dîn al- 173, A.
Hind, ihre Kampfesverse 80.
Hinterkopf, 104.
Hiéâm al-Marci 82.

Hagga al-Hamawî, Ibn 168.
Haggâg b. Jüsuf, al- 63. 201, A.; seine Chutba 64, A. 
Hadît, jüdische Beeinflussung 190; tendenziöses H. 196. 
Hadauda, Berg in Arabien 33, A.
Hakam,al-, Dichter, 75. 80.
Halîla, weiblicher Dämon 213.
Hammad agrad 14.

— al-a§gar 66, A.
Iîamza Fathallah, moderner Dichter 174.

— b. cAlî al- Isfahânî, Rédaction der Gedichte des
Abû Nuwas 145, A. 166, A.

— b. al- Hasan al-I§fahânî, Kitâb al-chasâ3i§ wal-
muwâzana 216.

Hanbaliten, dogmatische Differenz mit den Ascariten 6. 
Härit b. ^älim, Trauergedicht auf ihn 77.
Hasan al-cAbbâsî, «Theologische Fragen u. Antworten» 215. 
Hassan b. Tabit 3. 31, A.
Hida3 95, A.
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Hidjara , Ibn 147, A.
H il l i ,S a f i  a l-d in  a l- 171.
Husri,al-, seine Meinung über neuere Dichter 156.

I ¡¡¿(¿ßoi 80.
Iblis 7. 107, A.
Ibrahim b. Hiläl al-Säbi, 67.
Ilhäm 6.
Imru3 ul-Kejs 23. 73. 160; der Anfang seiner Mucallaka

nachgeahmt 128; travestirt 172, A.
— — Stammesname 96.

Izär, schlaffes Herabhangen desselben 51.

Imäd al-din al-Isfahäni, Anthologie 169.
Mmrän b. Hittän 127.
cIzz al-din ibn al-Atir 161, A.

Jahjä b. cAli al-munaggim 120, A.
— b. Mansür al-cIgli 129.
— b. Zijäda al-Sejbäni 67, A.

Jatima, Abhandlung des Ibn al-Mukaffac 142.
Jatimat al-dahr von al-Tacälibi 168.
Juden in Medina 29; jüdische Einflüsse auf das Hadit 190. 
Jünus b. Habib 137, A.

Kä (ägypt.), im Islam als Ginnen und Heilige 112 .
Kacb b. Madän 63.

— b. Zuhejr 173. 207. 211.
Kahf, Sürat al- 191.
Kähin 18. 21. 25, A.; Sprüche im Sagc 69; Anerkennung 

im Hadit 107 ff.
Kameltreiber, ihre Yerse 95, A.
Kampfgedichte 79.
Kareno (pers.), Einfluss auf muhammedanische Vorstellun

gen 199, A.
Karim, Terminus der Dichterkritik 137.
Kindi, al- 152.
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Kitäb al-cajn 139.
Klagelieder, s. Todtenklage.
Kleidung, symbolische Handlungen mit derselben 46, A. 
Kulejb Wä’ il 19. ‘
Kutejjir 128.

Kasida, Gegensatz zu Regez 82; Spottvers 105; neueste 
Literatur der K. 173.

Kasira,Ibn al- 67, A.
Kejs b. al-Aslat 20.
Kejs al-rukajjät, Ibn , s. cUbejdalläh.
Koran, Nachahmungen desselben 70, A.; seine Recitation 191. 
Küsi, al- 171.
Kuss b. Säcida 60, A. 70.
Kufcejba, Ibn 156 ff.
Kuzab, Umdeutung im Islam 113.

Lebid 130, A. 148.
Lichterscheinungen der Ginnen 205 ff.
Lichtglanz umstrahlt die Chalifen 199, A.
Liebesgott als Ginn 116.
Luga 138. 151.

Mälik b. cAg,läu, Chazragite 29.
Ma’ mün al-Härit;i, Nachahmer des Koran 71, A.
Mansür, al-, Chalife, seine Reden 65.
Mascüdi,a l- 141.
Määäl (hebr.), Bedeutung.
Matal al-sä5ir, al-, Werk des Ibn al-Atir 162.
Megd al-din ibn al-Atir 161, A.
Mejjäda,Ibn 75. 80. 97.
Melodieen 14— 15.
Menstruation, Widerwillen der Ginnen gegen dieselbe 208. 
Metrum 57.
Mihrän b. Häfän, Ginn 15.
Mishal, Ginn des Ac6ä 133.
Mö’äbh, Higä3 gegen M. 44.
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Moschee, Gotteshaus genannt 194, A.
Mubarrad, sein Verhältniss zur neuen Poesie 167. 
Muhalhil b. Rabica 24, A. 133.
Muhallab, al- 63.
Muhammed, seine Inspiration im Verhältniss zu dem Ginnen

glauben 4 ; vermeidet Verfluchungen 41.
Muhtär, redet im Sagc 65. 70.
Mukaffac, Ibn al- 142. 152.
Munädir, Ibn 141.
Muruwwa und Din 148 ff. 152. 153, A.
Muse 10.
Musejlima 107.
Musnad-Inschriften 62, A.
Mu'tadid, Chalife 120, A.
Mutanabbi 145; Urtheile über ihn 164. 170.
Muctazz, Ibn al- 145; seine Werke 166.

Nasib 125.
Näzim 17, A.
Nilus, Hl., Bericht über arabische Quellenlieder 58.
Nubäta, Ibn , Prediger 66.
Nusejb, Ibn 10.

Onias 43.
Ortsnamen in den Anfängen der Kasiden 128.

Omar I., der Chalife, im sunnitischen Partei-Hadit 196.
— ibn abi Rabica 127. 139. 

eOmari,al-, s. Sihäb al-din.

P feile , man vergleicht damit den Fluch 29 fl“.; das Higä5 
87; vergiftete Pf. 89; der Liebenden 117.

Pflanzen als Aufenthaltsort der Ginnen 208. 210. 
Philologen , Gesichtspunkte der Ph. in der Kritik der Poesie 

135— 143. 155.
Poesie, Koran des Iblis 7; ihre Stellung im Islam 8. 24; 

P. der Gähilijja als Ideal der vollkommenen Dichtkunst
15
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122 ff.; Reaction gegen diese Anschauung 143 lf.; Wür
digung der neuern P. 156 ff.

Quellenlieder 58.

Bakwe im Sagc 68.
Rasik, Ibn 157.
Rechtssprüche 69.
Regen durch Gebete bewirkt 43.
Regez, Verhältniss zum Sag0 76; als Poesie nicht aner

kannt 78; Verwendung im Spottvers 80; Gegensatz 
zur Kasida 82; R. mukattac 120.

Reim , älteste Bezeichnung 99; später Käfije genannt 84.
Re&ef 111, A.
Rüach hakkodes 196.
Ru'ba b. al-cAgg’äg 8.
Ruh al-kudus 4; giebt sich in Tönen von Glöckchen kund 

189, A.
Rümi,Ibn al- 160.

Sag,c, ursprüngliche Form der arabische Dichtung 59 ff.; 
älteste Anwendung des S. 68 — 71; fehlt in den alten 
Ohutab 62 ff.; Eindringen desselben in die amtliche 
Stilistik 67; Bedeutung und Gebrauch des Wortes 69 ; 
erhält sich im Higä/3 bis in die Umejjadenzeit 75; An
wendung des S. iu alten Wanderungssprüchen 19, A.; 
in der Todtenklage 77, A.

Sajjid al-Himjari, al- 6.
Sakina, Lehnwort aus dem Jüdischen 177; Gebrauch des 

Wortes im Koran 179; muhammedanische Erklärung 
desselben 181; Gegensätze zu S. 183; profane Anwen
dung 186; biblische Einflüsse 191; rabbinische Ein
flüsse 193; synonym mit Ruh al-kudus 195 ; heidnische 
Reminiscenzen 198 ff.

Salben des Hauptes 54.
Samsam , Ortsname 147, A.
Schamanen 18, A.
Schiedsrichter, Dichter als Sch. 21.
Schlange, Erscheinungsform der Ginnen 198.
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Schönheitskatalog des Mundir 60.
Schuh, symbolische Handlungen mit demselben 47. 51, A. 
Sinä, Ibn , seine Ansicht über Ginnen 110; als Dichter 

126. 171.
Sira-Verse 60, A.
Sonne als Sejtän bezeichnet 113 ff.
Sonnenstäubchen 115.
Strauss, Reitthier der Ginnen 208.
Su3äl al-dijär 147.
Suräka al-Bäriki 10.
Symbolische Handlungen 48.
/

¡Säfici , al-, seine Ansicht über Muruwvva 150; A.
Sejtän al-kawäfi 9 ff.; Kleidung des S. 50; vor dem Islam 

106; Namen der Sonne 113. — S. Ginn.
Sejzari, al-, seine Gamhara 168.
Sekhinä (hebr.) 177; rabbinische Aussprüche darüber 193. 

195.
Sems al-din al-Hiläli, Lobgedichte auf den Propheten 173, A. 
Sidjäk al-, s. Färis.
Sihäb al-din Ahmed b. Muhammed, Verf. eines Fürsten

spiegels 66.
— — al-cOmari, sein Masälik al-absär 62, A.

Sicr im Verhältniss zu Regez 78; Spottvers 105.

Säbi, Ibrahim b. Hiläl al- 67.
Sadr al-din al-Madani, Anthologie 169 ; Auszug daraus 176. 
Safi al-din al-Hilli 171.
Sälih b. cAbd al-Kuddüs 126. 140.
Sammä5, Iätimäl al- 52 ff.

Tau3am al-Jaäkuri 147, A.; sein Sohn 217.
Tacwid in Sag,c-Form 68.
Thiere, Verkörperungen übernatürlicher Kräfte 199 ff.; Reit- 

thiere der Ginnen 207.
Todtenklage 77, A. 78; der Ginnen 212, A.
Töne der Ginnen 210 ff.
Traumdeutung 28, A.
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T acälibi,al- 147; seine Jatiraa 108.
Taclab, Urtheil über ihn 164.

Tarafa 85.

cUbejda b. Hiläl 65, A.
cUbejdalläh ibn Kejs al-rukajjät 127. 137, A. 144.

— al-Murri 65, A. 
cUhejha b. al-Guläh 18, A. 22. 
cUmda f i  raahäsin al-sicr, al- 120. 157. 
c[Jmejja b. Abi 'A/’id 129. 
cUrwa b. al-Ward 137. 
cUwejf al-kawäfi 85.

Verse, s. Regez; in die prosaische Erzählung eingestreut 60. 
Vögel, Reitthiere der Ginnen 208.

W add, Gottesname 116, A.
Wanderungen, Orakel bei denselben 19.
Weben, als Bezeichnung der dichterischen Thätigkeit 132 ff. 
Wetterregeln im Sagc 71.
Wildesel, Schilderung bei arabischen Dichtern 81, A. 
Wirbelwind, Erscheinungsform der Dämonen 204.
Wissen der Dichter 18 ff. 21.
Wolke, Erscheinungsform der Sakina 190 ff.
W ort, Zauberkraft desselben 28 ff.
Wufüd 60.

Zahr b. Kejs 65.
Zauberer zur Zeit der Umejjaden 107, A. 108. 
Zaubersprueh des Dichters 45.
Zeigefinger, s. Finger.
Zijäd b. abihi, seine Chutba 64.
Zuhejr, Charakteristik seiner Poesie 85.

— b. Ganäb 19. 22. 214.
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